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Editoriale

Il tema e le domande

All'interno del gruppo redazionale di
ESODO si é confermata in questi anni
una sempre pil attenta sensibilita ai te-
mi di fondo riguardanti la vita e il senso
dell’essere, temi che riverberano in so-
stanza interrogativi e attese di tante per-
sone credenti e non credenti che avver-
tono, come noi, 'urgenza di una piu pun-
tuale riflessione, vivendo spesso il disa-
gio delle contraddizioni e delle incertezze
che questi cammini cosi poco esplorati
comportano.

1l precedente seminario poneva il te-
ma dei volti con cui Dio si presenta e si
nasconde a noi e delle maschere in cui
noi crediamo di identificarlo ed é stato,
per la nostra riflessione di ricerca, una
tappa fondamentale.

In continuita con questo momento ci
siamo chiesti cosa ne é del SACRO, la
forma tradizionalmente riconosciuta del-
l'accostarsi a Dio. Man mano che pro-
cedevamo nel nostro dibattito siamo in-
corsi, da una parte nei fraintendimenti
e nelle ambiguita che la parola SACRO
suscita e, dall’altra, nelle tante angola-
zioni che il tema stesso propone. Di qui
la necessita di delimitare il campo per
consentire un maggior approfondimen-
to.

Abbiamo cercato di focalizzare quel-
lo che noi intendevamo per SACRO. La
sacralizzazione infatti, come atteggia-

mento di assolutizzazione, investe qual-
siasi aspetto della vita: la politica, la cul-
tura, le mode ed anche I'ambito reli-
gioso.

Ci siamo soffermati sull’aspetto reli-
gioso e sui grossi dilemmi che esso com-
porta. Siamo partiti constatando come,
nonostante tanta secolarizzazione, ci sia
ancora una forte domanda di sacro che
si realizza nella richiesta di riti, liturgie,
sacramenti e nel loro relativo “con-
sumo”.

In questo contesto, parlare di desacra-
lizzazione é forse solo un’utopia, una
traccia di percorso, una linea di tenden-
za o, da opposto punto di vista, una be-
stemmia.

Siamo approdati all'ipotesi che la ri-
chiesta di sacro e le conseguenti dele-
ghe al produttore di culto (sacerdos) an-
nullino una vera ricerca di fede e serva-
no solo per rasserenare e garantire le co-
scienze.

Ci siamo domandati come I'uvomo che
ricerca il senso del proprio esistere e che
non si ritrovi negli schemi rituali conven-
zionali possa vivere una dimensione in-
teriore profonda superando le barriere
di sacralita e quale significato puo ave-
re questo approccio per sé e per gli altri.

Ancora: ci siamo posti l'interrogativo
se sia possibile comunicare (e con quali
mezzi) un’esperienza di dialogo di que-
sto tipo o se esistano dei limiti invalica-
bili laddove I'esperienza, sia per il fatto
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di essere personale e irripetibile, sia per
il fatto di essere al confine delle catego-
rie umane, non risulta in nessun modo
convertibile in parole.

Come poi entrare in dialogo con I'Al-
tro senza diventare noi stessi luogo sa-
cro (senza cioé assolutizzare tale incon-
tro si da renderlo luogo di separazione
dagli altri) ed allo stesso tempo come
realizzare nell’oggi di tutti i giorni una
tensione cosi fondamentale, resta un’al-
tra delle domande aperte.

1l tempio

La nostra ipotesi di partenza era che
il SACRO fosse qualcosa da superare:
la separazione tra Dio e il mondo, I'as-
solutizzazione ed il culto dei mezzi, il
possesso nei confronti di Dio anziché I'a-
more della fede.

Subito é emersa tutta 'ambiguita del-
la parola SACRO: il SACRO si puo in-
tendere sia come un qualcosa che puo
delimitare ed impedire una maggior co-
scienza di sé ed una vera ricerca (aspetto
negativo), sia come una possibilita di
apertura verso un’Alterita fuori di noi
tutta da scoprire, a cui tendere per
un’autentica comunicazione.

In latino esisteva il verbo “sacer” per
indicare I'atto di “mettere oltre il profa-
no”, di separare per preservare. A que-
sto concetto si lega l'idea del tempio, del
luogo SACRO e SEPARATO che con-
serva cio che unisce a Dio o, pitl preci-
samente, il mistero di Dio.

Il MISTERO diventa cosi I'inaccessi-
bile: non lo spazio immenso, tutto da
scoprire, del possibile incontro con Dio,
non lo spazio delle grandi domande, del-
lo smarrimento e della ricerca, dell’an-
goscia e della speranza, ma il limite in-
valicabile, lo spazio dei sacrifici e degli
olocausti, la certezza che Dio c’é ed é
al di 1a del velo del tempio, mentre l'uo-
mo ne é al di qua.

Il velo squarciato

Se guardiamo la Bibbia, tante volte
sentiremo parlare del Dio del tempio ma

scopriremo anche il Dio del velo squar-
ciato. Di questo ci parla Gesu di Naza-
reth: Dio diventa per lui Padre cessan-
do di essere l'inavvicinabile e si rompe
cosi uno schema sacrale. Questa non é
una desacralizzazione che annulla il MI-
STERO:; é una rottura che passa attra-
verso l'essere figli ed amici (non pi ser-
vi), l'essere quelli che conoscono, che in-
dagano la verita, che sono capaci di
adorare.

Desacralizzare ADORANDO é un im-
perativo emerso da questo nostro incon-
tro: non una ricetta ma dei bagliori, delle
intuizioni che possono illuminare qual-
che tratto di strada. Quelle che seguo-
no non sono dunque spiegazioni di cosa
significhi ADORARE ma solo alcune
delle riflessioni che questo seminario ha
fatto maturare in noi:

— Le ambiguita e le contraddizioni che
abbiamo individuato nel termine SA-
CRO sono le stesse che segnano la no-
stra vita e non possiamo pensare di es-
serne incontaminati. L'internita alle con-
traddizioni é una condizione della nostra
vita, se la prendiamo sul serio.

— Le contraddizioni in cui ci muoviamo
non ci esimono peré dal prendere posi-
zione, dal dichiararsi. La nostra respon-
sabilita personale e storica ne esce al
contrario rafforzata. Dio non é il nostro
guanciale ma quella voce che dice: «Sia
invece il vostro parlare si, si; no, no; il
di pii viene dal maligno» (Mt 5,37).
— In questa nostra volonta di descraliz-
zare il rapporto con Dio, molto spesso
parliamo di ricerca. Dobbiamo guardar-
ci dalla tentazione di definire “ricerca”
il nostro tentativo di razionalizzare Dio,
di ridurlo all'interno di schemi solo uma-
ni. Accanto al percorso dell'uomo ci so-
no il dono, la grazia, Dio alla ricerca del-
l'uomo. E accanto a cié che 'uomo puo
“dire” di Dio c’é tutto cié che non é espri-
mibile in questi termini e che richiama
esperienze di contemplazione, silenzio,
preghiera (lasciamo volutamente queste
parole senza ulteriori precisazioni).

— Cio che possiamo percepire e cono-
scere non é I'Assoluto ma suoi frammen-
ti eppure é proprio (e solo) attraverso
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questi frammenti che noi possiamo ave-
re un contatto, un rapporto con il tutto.
In queste parti che noi possiamo cono-
scere c’é tutta la profondita di Dio che
é per noi mai completamente conosci-
bile.

— Questi frammenti sono le nostre espe-
rienze ma prima di tutto sono gli altri:
é negli altri (non in mezzo agli altri ma
dentro) che noi possiamo riconoscere
I'Altro, quel totalmente Altro che ci
chiama ad intrecciare una relazione pro-
fonda, che ci dice: «Sono Io soltanto un
Dio da vicino, dice I'Eterno, e non un
Dio da lungi» (Geremia 23,23).

Un percorso

Ci é sembrato che, piiu che percorsi
alternativi a quelli consueti, da questo
convegno si possano intravvedere delle
indicazioni preziose di stile, quasi delle
modalita di atteggiamento. Ognuno poi
tentera di scoprire, nella propria ricer-
ca, tracciati a lui congeniali, piti 0 me-
no dicibili, comunque irripetibili, facen-
dosi carico di una responsabilita del tut-
to nuova nel vivere e nel portare avanti
questo processo interiore.

Questa responsabilita non nasce dal
gusto di una elaborazione tutta accade-
mica o da una ricerca finemente intel-
lettualistica, ma emerge da una coscien-
za dell’'essere quasi attimo per attimo
che riflette una tensione provocante e
provocatoria, che diventa luogo di let-
tura di sé e della storia.

Coscienti che siamo solo frammenti
(parti di un tutto) e che viviamo nel
frammento (parte della storia) e quindi
non possiamo assolutizzare la nostra
esperienza, assumiamo anche le ambi-
guita e le contraddizioni che questo dif-
ficile processo di desacralizzazione com-
porta e accettiamo il limite di questo
spazio di dialogo che é contemporanea-
mente in noi e fuori di noi: comunica-
zione con I'Altro e con gli altri.

La disponibilita e I'attenzione con cui
ci porremo in ascolto di tensioni e di pro-
fondita diverse dalle nostre non potran-
no che allargare ulteriormente il nostro
orizzonte rendendoci sempre pitl consa-
pevoli che fatica, paradosso e soprattut-
to una misura “sovrumana” d’amore e
liberta ci vengono richiesti.

Marisa Furlan e Lucia Scrivanti

Seminario di studio

| LABIRINTI DEL SACRO E
LE TRACCE DEL DIO VIVENTE

Percorsi di ricerca tra nuove
idolatrie e ricerca dell’altro
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IL SACRO CHE NON MUORE

Da un punto di vista sociologico, molti dei comportamenti
religiosi delle societa occidentali sembrano percorsi da una serie
di paradossi: mentre la funzione di riferimento delle religioni
storiche (nel nostro paese, del cattolicesimo) viene meno come
giustificazione del senso della vita e della morale, permangono
ancora alti gli indici di pratica religiosa e di fiducia nella chiesa.
1l rapporto tra 'vomo e la religione, lungi dall’«estinguersi»,
esprime una connotazione profonda del nostro «<mondo vitale»,
della vita comune, nonostante le ambiguita legate ai processi di

modernizzazione.

Processi di secolarizzazione e
nuova domanda religiosa

1. I rebus della secolarizzazione

Da un po’ di tempo i sociologi della
religione si trovano di fronte a dei rebus,
abbastanza difficili da risolvere a fil di
logica, tenendo conto anche di elemen-
ti e dati che emergono dalle ricerche
empiriche. Fermiamo I'attenzione su
due di questi:
1° rebus: come spiegare il fatto che il
nostro paese ha tassi di fecondita a li-
vello svedese e tuttavia oltre il 90% della
gente sceglie I'insegnamento della reli-
gione a scuola?
2° rebus: cosa significa avere ormai
percentuali di pratica religiosa che si al-
lineano abbastanza bene con tassi di fre-
quenza che si registrano in altre religioni
occidentali (protestanti in particolare),
e continuare a trovare tra le nuove ge-
nerazioni gradi di fiducia nei confronti
della chiesa, che oscillano dal 68% al
80%, a seconda delle regioni?

Nella mia esposizione mi limitero a fo-
calizzare I'attenzione su questo nostro
Occidente saturo e affluente (non sap-
piamo cosa ci aspetta tra qualche an-
no, quando questa “affluenza” forse su-
bira delle contrazioni!). Per fornire una
qualche risposta ai due rebus comincia-

mo con il mettere in fila alcune indica-
zioni che emergono dalle pit recenti ri-
cerche e sulle quali la comunita scienti-
fica dei sociologi della religione é abba-
stanza d’accordo.

1° indicazione: fine della funzione
integratrice della religione.

La prima tendenza che emerge € un
declino della capacita, da parte delle
grandi religioni istituzionali dell’Occi-
dente cristiano, a perpetuare la funzio-
ne che avevano assunto nel passato di
essere potenti fattori di standardizzazio-
ne dei comportamenti di vita della gen-
te: questi venivano facilmente ricono-
sciuti da quella e la seconda imparava
a riconoscersi attraverso i primi. Faccia-
mo due esempi. Il primo: gli aspetti fe-
stivi sacri oggi si sono trasferiti negli
equivalenti funzionali del consumismo;
il secondo: I'appartenenza ad una reli-
gione spesso serve pill come uno stigma
da esibire nel mercato politico che non
come forma di testimonianza della cul-
tura del paradosso cristiano, per dirla
con Italo Mancini.
2° indicazione: crisi delle teodicee.

Si nota che le cosiddette “TEODI-
CEE” (cioé il modo con cui religiosa-
mente si spiegava la presenza del male
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nel mondo, il tema del peccato e tutto
quello che un “credente” doveva di con-
seguenza fare di fronte a questi proble-
mi in questo mondo e al di la di questo
mondo) diventano sempre pit evane-
scenti nelle religioni dominanti, sia in
campo cattolico che in campo prote-
stante.

3° indicazione: frammentazione
delle visioni etiche.

Si nota che di conseguenza anche le
visioni etiche connesse a queste “TEO-
DICEE” risultano molto frammentate,
molto deboli nelle “condotte di vita” e
nel modo in cui la gente giustifica se
stessa e queste “condotte di vita”. Si
possono fare due esempi.

il primo lo traggo da una ricerca re-
cente su un campione italiano abbastan-
za ampio di 1.300 soggetti, stratificati
per regione (cfr. Calvaruso, Abbruzze-
se). Alla domanda classica: “Credete in
Dio?”

— I’88% dice di credere in Dio, ma so-
lo il 26% risponde di credere nel Dio per-
sonale;

— il 50% dice di credere in una vita do-
po la morte, il 66 % nell’esistenza dell’a-
nima, il 31% nel diavolo, il 33% nell’in-
ferno, il 43% nel paradiso, il 66% nel
peccato, il 21% nella resurrezioné dei
morti.

Questi dati sono del 1982, ma essi
non presentano grosse differenziazioni
rispetto alle ricerche degli anni '70 (cfr.
Acquaviva, Guizzardi). A scorrere le ci-
fre si puo ipotizzare che il processo di
secolarizzazione consista da un lato nel
venir meno nel cuore della gente di una
visione coerente della fede religiosa, e
dall’altro nella crescente difficolta da
parte delle chiese di parlare di salvezza.

Questa é una tendenza che non é di
0ggi, é una tendenza di lungo periodo.
Essa ci fa comprendere che uno dei
meccanismi della “standardizzazione”
delle condotte di vita che le religioni sto-
ricamente hanno assicurato e garanti-
to nelle societa occidentali, non funzio-
na piu.

Cio potrebbe derivare dal fatto che la
forza del messaggio da parte delle chie-

se rispetto alla “credenza nell’al di 13”,
chiamata tradizionalmente con i nomi
del paradiso e dellinferno, si é venuta
indebolendo. Su questa polarita etica
“paradiso - inferno”, le religioni cristia-
ne avevano fondato in modo differenzia-
to la capacita da parte di alcune chiese
— come quella cattolica — di mediare
sempre con il mondo, mentre da parte
di altre — come quella calvinista — di
radicare nella coscienza degli uomini I'e-
tica della convinzione, della responsa-
bilita che 'uvomo deve assumersi nel
mondo per verificare se egli, raggiun-
gendo il successo e la fortuna in questo
mondo, pud sperare di entrare nella
schiera degli eletti. Tutto cio oggi sem-
bra non funzionare piii sia nelle societa
a base cattolica che in quelle prote-
stanti.

Pué darsi che queste chiese abbiano
qualcosa da dire sul piano etico in rife-
rimento alle scelte che riguardano le
“nuove tecnologie” applicate alla strut-
tura biologica del’'uomo, ma non han-
no quasi pit niente da dire alle persone
di questa societa in termini di spiegazio-
ne della presenza del male e del peccato.

Il secondo esempio é fondato su un
dato sociologico da prendere in consi-
derazione con una certa prudenza.

Ad una serie di domande sull’esisten-

za di criteri, di “principii morali” fissi che
dovrebbero orientare 'azione umana, su
un “campione” statistico nazionale (cfr.
Calvaruso, Abbruzzese):
— il 72% delle persone risponde che non
esistono “principii” fissi, ma che le scelte
vengono fatte di volta in volta, in base
alla situazione, secondo cio che in filo-
sofia viene chiamata I'etica della situa-
zione.

2. Crisi e plausibilita delle
religioni storiche

E possibile allora pensare che le gran-
di religioni storiche, le grandi chiese non
hanno pitli una funzione di plausibilita
sociale, non riescono piu a convincere
la gente su strategie di vita quotidiana
che probabilmente erano valide
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che non tanto lontane da noi.

L’aspetto allora rilevante del declino
della funzione “standardizzatrice” della
religione, si pud vedere nel fatto che nel-
le “condotte di vita” della gente i signi-
ficati che vengono assegnati alla paro-
la religione, al codice religioso, appaio-
no sempre pili una specie di enclave, co-
me un territorio circondato da altri ter-
ritori stranieri. :

La parola religione evoca dei signifi-
cati abbastanza chiari, ma che sembra-
no non avere nessun rapporto con gli al-
tri territori circostanti.

Si possono fare tre esempi:

1) il valore del lavoro ha una sua logi-
ca, funziona secondo suoi meccanismi;
2) I'etica sessuale o familiare ha sue leg-
gi, suoi valori;

3) I'economia ha sue leggi, suoi valori,
come la politica del resto.

Non é solo la societa complessa che
si divide in “sub-sistemi”, ciascuno dei
quali é autonomo, ma dentro la coscien-
za della gente c’¢ la tendenza a far con-
vivere piti centri d’interesse, senza che
si stabiliscano dei “meta-sistemi” di si-
gnificato, che stringano i vari valori in
modo coerente. Per esempio troviamo
nelle nuove generazioni un’etica sessuale
molto secolarizzata, troviamo che si da
un significato molto strumentale al la-
voro, che non é una fonte di identita per-
sonale, troviamo un modo pragmatico
di guardare ai fatti della famiglia e del-
'economia, e troviamo magari indici di
adesione a modelli di religiosita molto
elevati. Come ¢é possibile che la “risor-
sa religiosa” che di solito € una risorsa
che da molto significato alla vita della
gente, invece nelle nuove generazioni
sembra essere ancora rilevante, ma
scarsamente significativa fuori dal con-
fine del mondo vitale religioso, in altri
mondi vitali?

Proviamo a spiegare questo parados-
so, partendo da dati di “bassa cucina”
sociologica. Quelli riferiti alla pratica re-
ligiosa (frequenza alla Messa o a riti do-
menicali assimilabili).

Se si fa un raffronto tra i paesi euro-

pei, si trova che il tasso di “frequenza
religiosa” maggiore, spetta agli Irlan-
desi:

— il 97% degli Irlandesi va infatti ogni
domenica a messa;

— segue la Spagna col 56%;

— I'ltalia é ormai al 40-42 % (pero nelle
grandi citta siamo sul 20-25%).

Per quanto riguarda la frequenza al ri-
to domenicale, dunque, I'ltalia non é
lontana da valori che ritroviamo in na-
zioni come i Paesi Bassi, il Belgio, la Re-
pubblica Federale Tedesca.

In questo senso siamo pill vicini a que-
ste societa “secolarizzate”, nelle quali la
“la pratica religiosa” non riesce a misu-
rare piti nulla; mentre invece in paesi do-
ve la frequenza alla messa é ancora mol-
to elevata, come nel caso dell'lrlanda e
della Polonia, spesso misura anche iden-
tita nazionali. Il declino della pratica re-
ligiosa si accompagna a processi di
svuotamento di una parte dell'insegna-
mento cattolico, di “credenze” che non
hanno piti lo spessore teologico proprio
di una religione storicamente dominan-
te nel nostro paese.

A livello europeo c’é una ricerca re-
cente molto interessante di Stoetzel.

Ai circa 13.000 intervistati veniva
chiesto di formulare una graduatoria di
“valori” ritenuti tra i pii importanti in as-
soluto; in tale sondaggio: -

— la maggioranza delle persone mette
al 1° posto il valore dell’'onesta;

— e la fede religiosa, come valore che
dovrebbe orientare i comportamenti so-
ciali degli individui, in genere occupa po-
sizioni molto basse, nella scala di valo-
ri (il 22% in Italia, per esempio).

Anche cio che una volta si chiamava
la “testimonianza”, nella stragrande
maggioranza dei casi non ha piu spes-
sore, né forti richiami. La fede non é piu
fondamento di una vocazione, anche so-
lo professionale.

Visto che le “TEODICEE” classiche
ed anche le “ETICHE” classiche sem-
brano perdere di significato, si é costretti
sociologicamente a barcamenarsi con
una tipologia religiosa: c’é il 30% che
sembra restare ancorato al modello del-
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la chiesa ufficiale, poi ci sono gli “altri
definiti con una serie di “etichette” piu
o meno curiose. Ci sono i “cattolici sen-
za chiesa”, i “credenti autonomi”, gli uo-
mini alla ricerca del senso religioso e
che pero hanno tagliato i ponti con Ii-
stituzione dominante, e cosi via.

Al di 1a pero di questa frammentazio-
ne, sembra esserci un altro elemento im-
portante. Soprattutto nei paesi a tradi-
zione cattolica (non in quelli a tradizio-
ne protestante dove I'idea del pluralismo
é storica, oppure negli Stati Uniti che
nascono storicamente gia “settari”, con
I'idea della setta) c’é un dato interessan-
te connesso alle comunicazioni di mas-
sa che sembra spezzare sempre di pit
I'immagine di una religione unica, vera,
assoluta, monolitica.

Per esempio nella ricerca di Stoetzel:
— alla domanda: «Quanti sono quelli
che ritengono che esista una vera reli-
gione?»

Hanno risposto si:

— il 46% (soltanto) di Irlandesi;

— il 44% degli Spagnoli;

— i1 37% degli Italiani (nonostante, dun-
que, l'accettazione dell'insegnamento
della religione cattolica a scuola).

Viene meno un’immagine monolitica
della religione.

3. Alcune ipotesi interpretative

Cio puo voler dire due cose:

1) la secolarizzazione produce anche
nel mondo cattolico una pluralita di
aree, di mondi; si afferma la differenza:
questo € uno dei risultati storici pit in-
teressanti che il Concilio ha prodotto.
Questa cultura della differenza sembra
acquisita dalla coscienza della gente.

2) C’¢ il fatto che nonostante la “po-
rosita” della chiesa cattolica nella vita
quotidiana di ciascuno, in questi anni ci
sono stati fuori e dentro la chiesa catto-
lica, ai margini e/o contro di essa, una
serie di movimenti che hanno tematiz-
zato forme di “vie di salvezza”, di “eti-
che”, di “teodicee” non in linea con la
tradizione cattolica. Questo ha prodot-
to un certo effetto storico di tolleranza,

percepito a livello di coscienza comune.
In fondo anche la stessa gerarchia cat-
tolica se n’é accorta quando, ad esem-
pio, si é posta il problema se era oppor-
tuno invitare le comunita di base oppu-
re no al Convegno “Evangelizzazione e
Promozione umana” nel 1976.

Tutto cid potrebbe essere ricollegato
al fatto che da parte delle chiese cristia-
ne c’¢ una minore sottolineatura del
messaggio escatologico. Invece c’é una
maggiore insistenza in prima istanza su
quella che si potrebbe chiamare una re-
ligione di “varia umanita”: i diritti uma-
ni, la giustizia sociale, temi sui quali é
possibile trovare terreno d’incontro con
altre culture. Tutto questo é anche un ef-
fetto della “secolarizzazione”. Il senso
della religione di “redenzione” risulta
sempre piu sfocato. Di fronte a queste
tendenze, é evidente che ci sono movi-
menti collettivi che percepiscono tutto
ci6 come molto pericoloso, cioé come
forme di modernizzazione della coscien-
za religiosa, contro le quali bisogna op-
porsi. Le forme di neo-fondamentalismo
sono presenti in vari contesti religiosi
contemporanei; essi cercano di costrui-
re delle contro-mitologie collettive, dei
contro-immaginari collettivi, che siano
capaci di contrastare questi processi.

Per concludere: di fronte a questi da-
ti, si resta un po’ scettici (non nel senso
che non siano veri e non dicano qualco-
sa, ma come pPoSsono essere interpre-
tati?).

Da sociologo, la mia impressione é
che se noi consideriamo periodi molto
lunghi della storia del nostro paese, dob-
biamo partire dal presupposto che que-
sto nostro paese é stato sempre profon-
damente segnato dalla socializzazione
cattolica.

Per dire che questa societa si é libe-
rata dalla socializzazione cattolica, do-
vremmo trovare una serie di “indicato-
ri” che precisino appunto non solo la fi-
ne della cultura, della teodicea, dell’eti-
ca cattolica, ma anche I'emergere di un
nuovo modo di pensare, di una nuova
etica. Trovare questo “nuovo” é pratica-
mente impossibile oggi. Per cui quando
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si parla di un ritorno del “sacro” viene
da pensare a cid come ad una sorta di
confine, rimasto in ombra nella coscien-
za della gente e che viene di nuovo alla
luce. Ognuno di noi porta con sé un ba-
gaglio culturale-linguistico di significa-
ti che hanno una lunghissima radice sto-
rica. In questo senso non possiamo non
dirci “cattolici” (e non solo “cristiani” co-
me diceva Croce). Per cui, “struttural-
mente” ognuno di noi tende a guardare
al proprio mondo vitale come ad una
specie di serbatoio di cose evidenti, do-
tate di un grosso grado di certezze. (Le
cose di questo mondo sono sempre an-
date cosi! E la filosofia dell’® cosi via»
come dice Husserl).

Ora una grossa “risorsa simbolica” in
questo “serbatoio” di evidenze, di cer-
tezze che ognuno porta con sé, é rappre-
sentata dalla religione cattolica, nel no-
stro paese.

Per la gente comune é difficile valica-
re i confini del proprio mondo vitale, di-

struggere i propri “serbatoi” di eviden-
ze (non per l'intellettuale, forse, che puo
fare il saltimbanco!).

Dunque, a conclusione, si puo dire
che esistono dei processi di “secolariz-
zazione” non solo legati all'industrializ-
zazione, all'urbanesimo, ma anche a in-
terne trasformazioni del senso escatolo-
gico della vita comune. Questi processi
sono sempre ambivalenti. Il rapporto fra
I'uvomo e la religione é spesso una arti-
colazione interna del mondo vitale, un
lato del perimetro intimo delle relazioni
fondamentali e primarie. Questo lato a
volte, per pressioni della storia, puo ca-
dere nell’ombra, altre volte puo tornare
alla luce e offrire alla gente I'ultima ri-
sorsa di senso possibile. Tutto ci6 indi-
pendentemente, a volte, da tutti gli sforzi
di modernizzazione o di neo-fondamen-
talismo che chiese, movimenti o grup-
pi religiosi possano fare.

Enzo Pace

Gustavo Guizzardi e Enzo Pace relatori della Tavola Rotonda.




IL SACRO CHE NON MUORE

In una societa sempre piti complessa e frammentata si puo
parlare di una situazione di post-secolarizzazione, dove viene
meno qualsiasi riferimento coerente, unitario e duraturo di

significati per la vita.

Dal punto di vista del fenomeno religioso sembra manifestarsi
una sorta di «religione civile» assai distante dalle religioni
tradizionali fondate su un grosso complesso di dogmi garantiti
da un’autorita. Questa situazione influisce sullo stesso
cattolicesimo italiano, come si puo vedere in occasione del
nuovo Concordato, davanti ai nuovi problemi etici, di fronte
all'impatto del messaggio televisivo.

Alcune forme di religione in
ambiente post-secolarizzato

In questa conversazione, piuttosto che
soffermarmi sul tema del sacro, svilup-
po soprattutto I'argomento contenuto
nel sottotitolo della prima parte del con-
vegno: processi di secolarizzazione e
nuova domanda religiosa; avverto an-
che che lo faré tenendo conto in parti-
colar modo della dimensione religiosa
istituzionale.

1. Societa complesse e
“post-secolarizzazione”.

Per comprendere la situazione socio-
logica in cui ci troviamo attualmente,
dobbiamo tener presenti i grandi cam-
biamenti avvenuti, sia nella societa che
nella religione, negli ultimi venti-
venticinque anni. Possiamo infatti soste-
nere che oggi ci troviamo non in un mo-
mento di secolarizzazione, ma in una
condizione di post-secolarizzazione. Per
secolarizzazione si intendeva un modo
di essere complessivo in cui non vi era
pitl posto per la religione, un mondo in
cui si poteva dire: “Dio é morto”, la chie-
sa era stata abbandonata dai suoi fede-
li, un determinato sistema di valori era
caduto in disuso.

Non discutiamo qui se questa defini-
zione corrispondesse o meno alla real-
ta, affermiamo invece che — comunque
sia — ora viviamo in un’altra fase, che
indichiamo appunto col nome di post-
secolarizzazione.

Quali sono gli avvenimenti importanti
e i grandi cambiamenti che hanno de-
terminato la nuova situazione? Possia-
mo in sintesi dire che si é passati da una
societa in cui vi era una cultura preva-
lente, che definiva le caratteristiche
principali della societa stessa, ad una si-
tuazione in cui si € in presenza di un mo-
dello complesso, in cui convivono e si
sovrappongono innumerevoli sub-
culture.

Questa situazione produce una sensa-
zione di mancanza di struttura portan-
te, di mancanza di centro. Con I'affer-
mazione di culture particolari, parziali,
poco prevedibili, fluide e dinamiche, non
solo si elaborano risposte diverse e di-
versificate ai problemi di senso, ma tali
risposte sono per loro natura parziali e
ambivalenti, spesso anche contradditto-
rie. Quindi non si ha pitl una ricerca di
soluzione complessiva, globale e perma-
nente ai problemi che la societa si po-
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ne, ma si sviluppano risposte contingenti
e frammentarie. A volte tali risposte pos-
sono sovrapporsi, oppure anche cam-
biare a seconda del ritmo con cui nasco-
no nuovi problemi che finiscono per dar
origine a soluzioni, in termini di sistemi
di valori, prima impensate.

E da notare come da questa situazio-
ne non sia esclusa la chiesa e la religio-
ne, anzi forse proprio in tale campo i fe-
nomeni finiscono per essere molto vi-
stosi.

In una configurazione di questo genere
si pongono grossi problemi di identita
collettiva e ci si pud anzi chiedere co-
me possa permanere una “societa com-
plessa” strutturata secondo queste re-
gole.

Lasciando tuttavia questo punto ad
un’altra occasione di approfondimento,
vediamo invece alcune conseguenze del-
la situazione descritta.

Anzitutto si pud dire che una provvi-
soria soluzione del problema dell’iden-
tita si ha nel piccolo gruppo, laddove
prevalgono le relazioni faccia a faccia e
dove sono affrontati gli aspetti riguar-
danti la dimensione della vita quotidia-
na. In secondo luogo, in mancanza di si-
gnificati universalmente condivisi, o al-
meno condivisibili, come anche di lea-
ders collettivamente riconosciuti, si fa
strada la via del rito, del comportamen-
to rituale che non propone un vero e pro-
prio senso dell’agire ma un sistema di
azioni riconoscibile in quanto tale, una
sorta di legittimazione fondata non sul
“perché” si fanno le cose, ma sul rispet-
to delle regole formali dell’azione, sul
“come” esse si fanno. Si potrebbe anche
dire che si é in presenza di una convi-
venza democratica formale, che si rea-
lizza nel rispettare alcune procedure e
norme.

2. Verso una “religione civile”.

Dal punto di vista del fenomeno reli-
gioso, si fa strada una forma importan-
te di religione, che si potrebbe identifi-
care in una sorta di religione civile. Que-
sto tipo di religione & caratterizzato da

un sistema di simboli fondato su pochi
presupposti e su pochi e semplici dog-
mi in cui credere; uno di essi & quello del
rispetto della convivenza civile, un se-
condo & quello del rispetto degli altri. Si
tratta dunque di un sistema che tende
naturalmente alla semplicita e alla sem-
plificazione e che, per la sua essenziale
poverta intrinseca, puo esser accettato
da tutti, al di la delle singole e specifi-
che fedi religiose, che non vengono in-
taccate e messe in discussione.

Questo tipo di religione civile é gia ap-
parso anche in altre societa, anche se
con differenze rilevanti. Negli Stati Uniti,
ad esempio, essa contiene una forte
componente di identita nazionale, anzi
la religione civile americana € anzitutto
supporto, e forse essenza, dell'identita
della nazione americana. Come si vede
questo manca invece nel caso della re-
ligione civile che si sta affermando in Ita-
lia, anche se si pud sostenere che pro-
prio la religione cattolica subisce trasfor-
mazioni che la portano verso la forma
“religione civile”, una religione civile in
particolare che possiede una qualita che
si rivela preziosa in una societa comples-
sa: quella di offrire la possibilita di co-
stituire una identita culturale “laica”, va-
lida per tutta la societa.

Un sostegno a questa tesi puo essere
rintracciato nel nuovo Concordato, cui
¢ annessa una importante dichiarazio-
ne della Conferenza Episcopale, nella
quale si afferma per un verso la consa-
pevolezza che la chiesa ha della crisi dei
valori e delle istituzioni civili — crisi che,
a parere della Cei, intacca profonda-
mente il tessuto della societa italiana —,
mentre per altro verso si proclama che
la chiesa garantisce I'aiuto per fornire
soluzioni concrete a quei problemi gra-
vi e urgenti e si indicano anche le aree
in cui si propone una collaborazione con
lo stato: la promozione della vita e del-
la famiglia, I'educazione, le iniziative per
i giovani, il volontariato, ecc. In questa
offerta di disponibilita non si tien conto
dei valori o delle fedi professate, ma di
che cosa in concreto si possa fare assie-
me, al di 1a della pregiudiziale e del con-
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tenuto religioso.

Un altro aspetto interessante del cam-
biamento in atto nell’ambito della reli-
gione puo esser riscontrato nello sposta-
mento, probabilmente definitivo, dell’ot-
tica del Nemico. Un tempo, il “nemico”
aveva un nome: il “mondo”, che era per-
cepito come cattivo, un nemico appun-
to da contrastare; ora il “mondo” é un
concetto molto pit sfumato e comunque
collocato in un’area di positivita. Si puo
dire, meglio, che ora I‘uomo” é consi-
derato come buono in sé, soltanto che
storicamente, di fatto — si afferma —
esso si dimostra debole, commette er-
rori, si trova di fronte a problemi pit
grandi di lui, e proprio qui (in quest’ot-
tica di cattolicesimo post-secolarizzato)
si innesta il discorso elaborato dalla nuo-
va ortodossia: dell’aiuto storico e prag-
matico che alla societa umana pud ve-
nire dalla religione.

Questa “religione civile cattolica” ha,
sul piano dei valori, un atteggiamento
ambivalente, dal momento che é sia ot-
timista che pessimista. E ottimista, nel
senso che I'impegno della religione nel
mondo avverrebbe perché 'uomo é in-
trinsecamente buono, e percio con esso
si puo collaborare, ma é pessimista per-
ché in effetti vengono sottolineate le in-
capacita dell'uvomo di risolvere i proble-
mi, che spesso inoltre sarebbero proble-
mi artefatti, in quanto creati dall’'uomo
stesso con le sue mani. Il pessimismo
talvolta é assai caricato, sia emotiva-
mente che teoricamente, tanto da dare
luogo a un vero e proprio modello cul-
turale, in cui la parola chiave é “crisi”.

Questo tipo di religione puo anche es-
ser chiamato “religione del buon senso”,
laddove non si discute piti sui principi,
ma si tentano accordi sulle piccole e
grandi cose.

Un caso in cui questa religione mi pa-
re in azione € ad esempio nella scelta ap-
plicativa del Concordato, se avvalersi o
meno dell'insegnamento della religione
cattolica nella scuola.

Il fenomeno che é emerso potrebbe es-
ser sintetizzato con la frase: «<non abban-
donare una tradizione che é stata utile

nel passato e che ora non crea danni,
anche se non ha piti senso». | dati ita-
liani analizzati con cura mostrano che
I'adesione alla scelta dell'ora di religio-
ne @ stata altissima, ma anche che non
pochi sono gli astenuti e che i si sono
sorretti da un doppio fenomeno: da una
parte da un gruppo compatto di “creden-
ti convinti”, di veri e propri “fedeli-
affidabili”, dall’altra da un ben piii va-
sto gruppo di “religiosi del buon senso”,
che in fin dei conti finiscono per alimen-
tare il filone di questo tipo di scelta “in
mancanza di alternative migliori”. Il fe-
nomeno € ancor piti importante perché
si attesta in un particolare settore della
societa, quello della riproduzione della
cultura. La “religione del buon senso”
acquisisce allora aspetti ultra-
conservatori, alla luce di una sorta di
motto di questo genere: “nel trasmette-
re i valori alle nuove generazioni si pro-
ceda con molta cautela; prima di cam-
biare si aspetti”.

Un altro settore in cui appare una
nuova forma di religione é il campo del-
letica, in particolare in quei settori nei
quali pubblico e privato si sovrappongo-
no, in cui ad esempio si ha ancora a che
fare con la salvezza, ma non piu con
quella dell’anima, bensi con quella del
corpo. Grande problema di oggi é la
bioetica, soprattutto a proposito della ri-
produzione artificiale, della genetica
umana, dell’eutanasia, dei trapianti (ri-
cordiamo che per effettuare un trapian-
to di organi essenziali é necessario che
il donatore sia morto per alcuni aspetti,
ma per altri sia ancora in vita).

Le nuove tecnologie mettono in ma-
no agli “specialisti della vita del corpo”
possibilita nuove, ma anche poteri non
chiaramente legittimati. Le religioni sto-
riche invece possiedono un sapere am-
plissimo sulla vita e sulla morte — an-
corché in via di superamento, proprio a
causa delle innovazioni apportate dalle
nuove tecnologie —, ma soprattutto pos-
siedono una fortissima legittimazione a
costruire un discorso a proposito della
vita e della morte. Questa legittimazio-
ne € necessaria agli specialisti (ad es.
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medici e biologi) i quali, in questa fase
di acquisizione di conoscenze e trapas-
so di poteri, ne hanno bisogno in quan-
to essi possono possedere la loro cono-
scenza tecnologica, e il potere inerente,
solo se sono riusciti ad applicarla verso
I'esterno, ai pazienti o ai clienti, verso
cui deve dunque esser legittimata I'esi-
stenza del loro sapere, prima ancora e
ben al di 1a del contenuto di esso. Ma
la legittimazione € necessaria anche agli
stati, poiché in una societa complessa
non € (ancora) fagilmente tollerabile la-
sciare alla pura sfera del privato la con-
trattazione su aspetti cosi rilevanti co-
me appunto la manipolazione della vita
e della morte.

Un ultimo punto é la forma di religio-
ne che alberga nei mass-media e nella
televisione in particolare. L'interprete
principale di questa forma di “religione
televisiva” & Giovanni Paolo II, soprat-
tutto in occasione dei suoi viaggi nel
mondo, sia di quelli che compie come
anche di quelli che non compie ma pro-
getta e apertamente annuncia. Qui egli
incarna una figura carismatica che pro-
pone una sorta di unita simbolica alla
societa, 'unita che essa ha perduto e di
cui sente la mancanza e il bisogno in al-
cuni momenti particolari: quelli di gran-
de crisi.

Giovanni Paolo II in televisione, nel
racconto che la televisione fa dei suoi
viaggi, rappresenta-raffigura una sorta
di soluzione non politica, né specifica-
tamente religiosa, ma simbolica della
crisi. Noi telespettatori compiamo, nei
pochi secondi in cui accostiamo il papa
nei resoconti dei viaggi che ne fanno i
telegiornali, una sorta di pellegrinaggio
televisivo, un viaggio nelle regioni del-
I'Utopia.

Ci viene proposta dalla televisione, si
badi bene, e non dal papa in quanto ta-
le, una specie di soluzione utopica dei
problemi collettivi e delle crisi che le no-
stre societa attraversano; possiamo, as-
sieme alle migliaia di persone che real-
mente acclamano il papa e che vedia-
mo televisivamente, celebrare la Festa,
esprimere la possibilita di superare la cri-

si, cancellare la negativita della situa-
zione collettiva in cui ci troviamo, ritro-
vare una sorta di identita. Identita di cui
una societa complessa ha bisogno e che
ritrova in alcuni momenti attorno a que-
ste nuove forme religiose in un modo
non fittizio ma reale, poiché é ben chia-
ro che “vivere televisivamente” ¢, per le
nostre societa, non una forma fittizia di
cultura, ma una forma reale e ormai
molto radicata. :

Come si possono riallacciare queste
osservazioni con la tematica del “sa-
cro”? Forse una risposta verra dal pro-
seguimento dei lavori del convegno.
Vorrei aggiungere soltanto questa osser-
vazione: nella lettera ai Corinti ci viene
ricordato che delle tre virtu — fede, spe-
ranza, carita — la piti importante € la
carita. In questa situazione storica vor-
rei dire che a livello sociale la pit im-
portante pud diventare la speranza, nel
senso che diventa fondamentale mante-
nere una tensione verso una soluzione
dei problemi piti che imporla e applicar-
la. Pare sicuro che la fede, intesa come
sistema di credenze collettive, é un
aspetto su cui vi € poco consenso col-
lettivo: in una societa complessa non im-
porta quali siano le nostre fedi, importa
invece se ci siano e quali siano le nostre
speranze.

Gustavo Guizzardi
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LA “FINE DEL SACRO” relazioni

Il termine “sacro” é connotato fin dalla sua origine nel mondo
greco da una dualita sostanziale: da un lato esso esprime forza e
pienezza di vita, dall’altro separazione e limitazione. Questo
secondo significato é ripreso e accentuato nella cultura latina
che trasmette a noi l'idea del sacro come “chiuso” e opposto al
“profano”. Quando si parla di crisi del sacro oggi, occorre
chiedersi fino a che punto siamo consapevoli di queste origini.
Cio appare evidente analizzando il messaggio radicale di Gesu, il
cui discorso antisacrale pone una drammatica tensione tra
verita-vita che chiede “adorazione” e le tendenze a sacralizzare
(separandola ed erigendola a legge) la verita “rivelata”.

“Crisi del sacro”

e “adorazione”

1. Il significato e la dualita
del termine “sacro”.

Ritengo assolutamente essenziale ten-
tare di precisare i termini del discorso,
poiché é chiaro che non ci si pud inten-
dere sulla delimitazione di “sacro” e “re-
ligioso” se non si comprende in che sen-
so si parla di questo “sacro”. Una sen-
sazione credo che sia comune un po’ a
tutti: una grande, eccessiva labilita ter-
minologica. lo vorrei cercare, in modo
molto scolastico, di indicare in che mo-
do la nostra cultura ha utilizzato il ter-
mine “sacro”. Questo termine non é af-
fatto univoco. E caratteristico di tutta la
nostra civilta, e quindi non soltanto delle
civiltd romanze ma anche di quella gre-
ca e di quella latina, il fatto che non vi
sia definizione univoca del sacro. Altret-
tanto caratteristico é che esistono so-
stanzialmente due termini che lo indica-
no. Il primo sforzo da fare é quello di de-
finire bene 'ambito di questi due termi-
ni nelle rispettive culture e nelle rispet-
tive civilta, e sentire bene come risuona
questa dualita anche all'interno del no-
stro dibattito.

Insomma vi inviterei davvero a seguir-
mi in questo noioso compito per tenta-

re poi di parlare con cognizione di cau-
sa, di essere parlati il meno possibile e
di parlare noi il piu possibile. Partiamo
dal greco.

Nella lingua greca (e per lingua inten-
do storia, letteratura, filosofia) esistono
due termini che indicano la dimensione
del sacro: I'uno é “ieros” (da cui il no-
stro “ieratico”), che si ritiene trovi il suo
esatto corrispondente nel sanscrito “isi-
rah”. Negli antichi inni vedici, i primi
documenti della grande religiosita indui-
sta (1500-1000 a.C.), il termine “isirah”
é uno dei predicati tipici degli déi, € un
predicato di vigore, di vitalita, di impe-
to vitale. E detto anche dei venti, del ca-
vallo, di una voce. Esattamente ancora
con questo significato, “jerds” é epiteto
in Omero frequentissimo che accompa-
gna nomi di cose, di citta. Per esempio
Troia é sempre detta con questo termi-
ne: é sempre sacra, perché piena di vi-
ta e di uomini. Mi piace soprattutto ri-
cordare un passo di Omero in cui la te-
sta del nemico sollevata da Patroclo sul-
la punta della lancia e che si dibatte, non
avendo nulla di sacro nel senso da noi
comunemente inteso, viene indicata con
il termine “ier6s”. Omero afferma che
la testa del troiano ucciso si dibatteva
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come un pesce “ieros”. Si dibatteva co-
me un pesce, dando I'impressione di una
straordinaria potenza vitale. In questo
passo di Omero incontriamo I'esatta tra-
duzione del sanscrito “isirah”: una co-
sa che da una straordinaria impressio-
ne di vitalita. Utilizzare in italiano il ter-
mine “sacro”, significa tradire il senso
iniziale di “straordinariamente vitale”,
tanto pregno di forza da diventare divi-
no. Perché, cosa c’é di piu vitale di un
dio?

Di conseguenza gli déi per eccellenza
sono “isirah”, dotati di vita, sono pre-
gni di vita, tanto pieni di vita da essere
totalmente sani, integri. Il significato ori-
ginario del termine inglese “holy” é si-
curamente affine alla stessa famiglia di
“isirah” e “ieros” e indica pienezza, in-
tegrita, che ritroviamo dunque anche
nelle nostre lingue contemporanee. Il sa-
cro qui é inteso come cio che é comple-
tamente integro e dunque divino, tal-
mente sano che piti sano non si puo, tal-
mente integro da apparire alla fine, per
dirla in linguaggio teologico, “causa
sui’, talmente pieno, talmente intero,
talmente integro, da apparire addirittu-
ra causa di se stesso.

In questa famiglia di termini non ri-
suona assolutamente nulla che indichi
separazione, delimitazione. Non vi é al-
cun riferimento ad aree particolari, a
luoghi particolari: ogni cosa puo appa-
rire “ieros”, solo allorché la sua vita ap-
‘pare dotata di una salute, di una pienez-
za divina.

L’altro termine che a volte si traduce
dal greco e che non ha assolutamente
accezione, ¢ “osios” (da cui “osia”, co-
se sante), che non appartiene alla sfera
della pienezza divina, ma all'umano.
“Osia” sono le cose giuste che fanno gli
uomini, che spettano agli uomini, anche
se sotto la protezione degli déi, e non in-
dicano per nulla la vivacita e la vitalita
del termine “ierds”.

Un termine greco che traduciamo
sempre con “sacro”, o “santo” senza di-
stinzione, e che da I'idea della separa-
zione, della limitazione é semmai
“aghios” (dal verbo “azomai”, temere).

“Aghios” in Erodoto e negli storici
greci é costantemente riferito ai templi
e da un’idea precisa di qualcosa di se-
parato, di un recinto, significato che non
c’é assolutamente in “ieros”.

Ecco qui la dualita fondamentale che
regge tutta la nostra cultura su questo
tema: la dualita tra lo “ieros”, nel sen-
so che abbiamo appena visto e
I"“aghios”, nel senso di qualcosa di se-
parato, di delimitato. Questo spazio de-
limitato che sta Ii di fronte a me, per me
quasi impenetrabile, lo devo temere: il
tempio va temuto.

Ripeto, il concetto fondamentale di di-
stanza, di distacco, non c’era minima-
mente nello “ieros”, la cui vitalita inva-
de semmai il mio spazio, si protende ver-
so di me, si scontra con me.

E dal latino “sacer” che noi traiamo
il nostro termine “sacro”. Qui davvero
risuona con la massima evidenza il si-
gnificato di separazione, di delimitazio-
ne. “Sacer” é I'equivalente greco di “ar-
chéo”, da cui il nostro “arcano”. “Ar-
chéo” vuol dire respingo, allontano, de-
termino una netta separazione tra qual-
cosa che tengo lontano e me stesso. Non
é solo un atto di separazione, perché con
questo separare, io anche custodisco e
preservo qualcosa dalla corruzione, dal-
la decadenza, facendola bastare a se
stessa. Il problema che ora si pone é il
seguente: come mai “sacrare” (che de-
riva dal termine “sacer”) significa met-
tere a morte? Perché il “sacrare” porta
necessariamente al sacrificio? Sacrificio
vuol dire precisamente fare cosa sacra,
“sacrare”, e sacerdote indica esattamen-
te colui che fa il sacro, colui che mette
a morte.

Per “sacrare” qualcosa, bisogna met-
terla a morte perché per “sacrare” qual-
cosa € necessario porla oltre il mondo
profano, sottrarla al profano. “Pro fa-
num” significa 'area davanti al “fanum”,
davanti al sacro recinto. Come si fa a
togliere radicalmente dal profano qual-
cosa se non facendole varcare la soglia
che divide il mondo dei vivi dall’aldila?
Questo é il significato del sacrificio: una
trasposizione dal “profanum” al mondo
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dell*arcanum”, all’interno dello spazio
sacro.

Nel termine “sacrum” latino risuona,
con una precisiong tecnica piti consape-
vole e maggiore che in tutta la famiglia
di termini greci che indica il sacro, que-
sta idea di separazione, delimitazione.

Esiste un secondo termine latino,
“sanctum”, che, essendo participio pas-
sato del verbo “sancire”, si riferisce alle
leggi, alle cose umane. Una legge € san-
ta quando é regolarmente sancita e da
sanzioni, é efficace nel sancire.

Sempre per I'antichita greco-romana
le leggi sono modello-immagine di un
piano divino, di un ordine generale di ca-
rattere cosmico. Ma la distinzione é ri-
gorosa, come “ierds” e “aghios”, cosi
“sanctum” e “sacer”: il “sanctum” ap-
partiene all’'ambito delle cose umane in
esatto parallelismo con “osios”. Carat-
teristico del latino & che manca lo
“leros”.

E qui giungiamo ad un momento mol-
to importante e delicato del nostro di-
scorso perché é evidente I'influenza che
determina il latino sul nostro linguaggio
e sulla nostra cultura, derivando la no-
stra lingua proprio dal latino, anche per
quanto riguarda la determinazione di
questi termini. Manca, dicevo, nel lati-
no, un termine che con altrettanta pre-
cisione dia la dimensione semantica del-
lo “ieros”. Esso non & “sanctum”, non
¢ “sacer”, a parte il fatto che nel latino
“sacer” e “sanctum” tendono a confon-
dersi portando alla sacralizzazione del-
la legge stessa. Cio appare chiarissimo
quando si parla di leggi “sacrosante” con
una idolatrizzazione della legge che nel
greco non c’era.

E poiché il latino non ci fa ereditare
alcun termine che dica il sacro nel sen-
so dello “ierds”, proponendoci semmai
una progressiva idolatrizzazione del
“sanctum”, molti dei nostri discorsi sul
sacro risentono evidentemente di questo
impoverimento linguistico.

Accade che oggi, dei due significati
originari del termine “sacro”, quello che
lo indica come “impeto vitale” si sia per-
so per strada e venga invece utilizzato

quello che lo indica come “sacer”, il
chiuso che sta al di la del “profanum”.
Cid non é privo di conseguenze.

2. Ripensare la “la crisi del sacro”

Ma se noi recuperiamo l'originaria
dualita, riproponiamoci le nostre do-
mande sul sacro: che cosa si intende per
crisi della sacralita, per desacralizzazio-
ne? Dobbiamo intenderla come rottura
del sacro nella dualita dei suoi termini,
dei suoi significati? Ma possiamo in
qualche modo misurare, dare un senso
ad un discorso che indichi una crisi com-
plessiva dei termini del sacro?

E possibile dare un senso ad un di-
scorso di questo genere? Oppure inten-
diamo parlare della fine del sacro come
“sacer” o, viceversa, del sacro come
“sanctum”?

Ma se parliamo della crisi del “sanc-
tum”, cioé della “lex sancta”, dobbiamo
dire che intendiamo crisi nel senso che
non abbiamo pill un orizzonte di valori
tali da fondare le nostre leggi, le nostre
sanzioni. E questo, che c’entra con il
sacro?

C’entra solo perché nella nostra sto-
ria, nella nostra cultura, esiste questa
confusione, nel senso etimologico del
termine, che certamente non ci siamo
inventati noi, che & nata con il grande
sviluppo della cultura latina, la confu-
sione della sacralizzazione del santo.

Questione non da poco, di imponen-
te importanza storica e culturale, essen-
do stata uno dei perni della polemica cri-
stiana contro il paganesimo antico, che
si riferiva molto alla cultura latina e qua-
si niente alla cultura greca.

Bene, in che senso allora intendiamo
parlare di crisi del sacro? Perché, si po-
trebbe dire anche paradossalmente, c’é
chi potrebbe battersi per una crisi del
“sacer” in nome dello “ierds”, o vice-
versa.

Non solo bisogna specificare in che
senso si intende in generale la crisi di
questo sacro, la rottura di questo sacro,
ma bisogna tener presente che la chia-
rificazione di questo problema porta a
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delle conseguenze immense anche sul
senso che ognuno di noi da alla propria
esistenza.

3. Le indicazioni del Nuovo
Testamento e il suo messaggio
antisacrale

A me pare che nel Nuovo Testamen-
to si proponga il grande problema della
liberazione dal sacro nel senso preciso
di “sacer”. E impressionante I'insisten-
za di Gesti in questo senso. Il suo discor-
so é aperto, rende noto e, man mano
maturano gli ascoltatori che gli stanno
vicino, & piti “parresia” (discorso since-
ro che si fa in confidenza agli amici).

1l testo decisivo é Gv. 16,29. Dicono
i suoi discepoli: «Guarda, ora tu parli un
discorso che rende noto, aperto, un di-
scorso come quello che si fa agli amici
e non dici pili nessuna parabola».

Nella parabola rimane ancora un noc-
ciolo nascosto, un arcano da decifrare.
Ora I“arcanum” cessa del tutto, un di-
scorso che accenni ad un aldila, un di-
scorso che accenni ad uno spazio sepa-
rato, trascendente, che distingua un
tempio da un “profanum”, non ha:piu
senso di venire pronunciato.

«Vi definisco amici, non piu servi».

Ora Gesti abbandona il proverbio
oscuro, il discorso velato, e parla un di-
scorso rivelatorio apocalittico nel signi-
ficato etimologico, preciso, tecnico, sen-
za nessuno di quegli escatologismi spe-
ranzosi che affliggono soprattutto que-
sto nostro tempo.

o sono la verita». Non ¢’¢ piu nulla
di nascosto, non c’é piti nulla che deb-
ba restare nel nascondimento.

«lo sono la verita»: questa é la rivela-
zione apocalittica che annuncia Gesu,
non solo ai discepoli, ma al mondo in-
tero (Gv. 18,20).

«Ho parlato apertamente»: egli parla
“en parresia”, con parole chiare e pre-
cise.

Quindi é con accecante chiarezza che
nel vangelo vi é la piti radicalmente im-
maginabile critica ad ogni sacralizzazio-
ne, ad ogni idea del sacro come sepa-

razione, nel senso dunque del latino
“sacer”.

L’insegnamento fondamentale di Ge-
sii & che egli é la verita. Non solo, egli
aggiunge di essere anche la vita. «lo so-
no la verita e la vita»: la sua verita é an-
che vita, é anche la sua vita, dona la vi-
ta che non tramonta, dona la vera vita,
quella che Schelling diceva essere il
concetto fondamentale del cristiane-
simo.

Ancora piii evidentemente Gesu ab-
batte ogni idolatria nel senso di trasfor-
mare in sacro qualcosa che é semplice-
mente santo, qualche legge, qualche
prodotto dell'uomo, qualche contingente
invenzione. E il rifiuto anti-sacrale net-
to, risoluto, radicale. Ma il discorso non
¢ ancora completo: ¢’é un altro passo del
vangelo che va letto insieme a questi, ed
¢ Gv. 4,22: «Noi in Giudea lo adoriamo
e lo conosciamo». Il senso é chiarissimo.
Questa verita, che é vita, non la si ado-
ra come servi. I servi adorano il sacro
inginocchiandosi di fronte a qualcosa
che per lero é inattingibile.

«Noi adoriamo ci6 che sappiamo, ci6
che ci é stato reso noto, la verita disve-
lata». E importante sottolineare il termi-
ne “adoramus” (adoriamo). Finora ab-
biamo messo in evidenza la differenza
radicale tra qualsiasi atteggiamento sa-
crale, qualsiasi processo di sacralizza-
zione e la parola di Gesti. Ma Gesu, pur
superando le logiche della separazione,
continua ad usare il termine “adora-
zione”.

Qui ci troviamo di fronte a passaggi
di tensione estrema, direi paradossale.
Se Gesti ¢ in lotta contro il sacro, come
ignoto, separato, contro il processo di
sacralizzazione della legge, poiché egli
é verita, vita, verita di vita, continua tut-
tavia a richiedere adorazione, chiede
cioé di essere ritenuto sacro, in un sen-
so che é vicinissimo allo “ieros” da cui
siamo partiti. Poiché lo stesso termine
greco richiama il concetto di vita, come
fa Gesti, anche se lui lo arricchisce di
nuovi significati. Dice che questa verita-
vita ci parla da amica, dice che non ha
nessun carattere numinoso e sorpren-
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dente o che incuta paura. Nulla di quan-
to suggerisce il termine sanscrito o gre-
co, dove 'immagine della testa del ne-
mico infilzata sulla lancia stordisce a
volte anche nella sua brutalita e terro-
rizza. Nulla di tutto cio. Egli é vita, vita
che ci parla da amica. Ma chiede di es-
sere adorata. Ma come fare ad adorare
“cio che sappiamo”? E inconcepibile.
Grande dramma, ne va del nostro de-
stino.

4. Desacralizzazione e
“adorazione”

I potenti meccanismi messi in moto
per risacralizzare questa parola, sono
ben altro che tradimenti, sono ben al-
tro che tralignamenti. Come fare ad
adorare quello che sappiamo, quello che
ci @ noto, quello che per noi é verita per-
fettamente disvelata, quello che non si
abbatte su di noi, né é separato da noi,
ma che & una vita prossima, che ci dice
amici e figli, figli di Dio? Come fare ad
adorarlo senza risacralizzarlo in qualche
modo? Come fare ad adorare I'aperto,
Pevidente, la vita? Questa ¢ la straordi-
naria misura che chiede il vangelo al no-
stro adorare, ¢ una misura assolutamen-
te sovrumana. La storia del cristianesi-
mo successivo é un venire incontro al-
P'uomo, un interpretare 'uomo secondo
una sanissima antropologia negativa.
’uomo non é immaginabile secondo
questa straordinaria misura di liberta,
perché é una straordinaria misura di li-
berta che ci chiede Gesti, chiedendo di
adorarlo, chiedendo di adorare quel che
sappiamo.

Voi sapete, siete figli e amici, nulla di
arcano per voi, nulla di ignoto per voi.
Ebbene, voi che siete perfettamente ere-
di dovete liberamente rapportarvi ad
una eredita che puo essere vostro pos-
sesso e basta, dovete liberamente rap-
portarvi in amore. Questo ¢ il passag-
gio ovvio: si tratta di una misura di
straordinaria liberta, sovrumana liber-
ta. Per coloro che sono eredi, coloro che
sanno tutto, coloro a cui nulla é ignoto,
coloro che non hanno sacro e neanche

sacralizzano, cid che decide ¢é solo una
misura d’amore nel rapportarsi con la
propria eredita, col proprio possesso.

Il drammatico, il tragico riconoscere
questa straordinaria liberta, € pure un
tentativo di rispettare il “nos adoramus”.
Se Gesii avesse cancellato I'adorazione
sarebbe tutto semplice.

Nel 900 molti infatti hanno semplice-
mente cancellato I'"“adoramus”, senza
rendersi conto che cancellavano il cri-
stianesimo. Il cristianesimo non cancella
I'adoramus, ma lo applica paradossal-
mente all'aperto. Noi dovremmo adora-
re la vita, la verita, cio che ci é noto, e
questa € una misura per noi inattingibi-
le, & una misura straordinaria, sovruma-
na. “Siate déi” o, come diceva Agosti-
no che aveva ancora l'orecchio vicino a
questo messaggio, a questo evangelo:
“Non siate uomini” (dal “De Trinitate”).

E qui, insisto, si pone il dramma. De-
sacralizziamo, ma non nel senso di can-
cellare 'adorazione magari illudendoci
di essere cosi particolarmente fedeli al
testo e al messaggio anti-sacrale di Ge-
sti, ma mantenendo la paradossalita del
vangelo e la sua antinomicita. E il pit
formidabile discorso antisacrale che la
nostra civilta abbia conosciuto, formi-
dabile, incomparabile, rispetto a tutto
cid che ci & noto dall’Islam, perché é un
discorso fondativo.

Questa é la via stretta, la porta stret-
ta: una adorazione che puo essere con-
cepita soltanto nei termini appunto di
adorazione che avviene in amore. Non
si tratta di una misura di amore in ver-
sione umanistica, che non ha senso, che
¢ chiacchiera, che consiste in un amo-
re del prossimo inteso come “vogliamoci
bene”. Si tratta piuttosto di amarsi co-
me lui ci ha amato, di amarsi odiando-
si. Non c’é solo una parola d’amore nei
vangeli. La parola d’amore nei vangeli
¢ fondata sulla capacita nostra di odiar-
ci. Odiarsi, Gesii usa il termine odiarsi.
Allora ecco il punto: se vogliamo inten-
dere il processo di desacralizzazione in
senso radicale, noi, nella nostra cultu-
ra, nella nostra civilta (sia che si creda
sia che non si creda), dobbiamo confron-
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tarci con questi paradossi, con queste
antinomie, che sono nel cuore dei testi
che fondano la nostra tradizione.

Nella critica alle opere che reintrodu-
cono processi di sacralizzazione, é ne-
cessario capire di che cosa parliamo.
Perché potremmo parlare in dimensio-
ne politica, certo nobilissima, ma ben
lontana dalla radicalita chiesta da Gesi.

Sintetizzando, possiamo parlare con-
tro i processi di sacralizzazione nel sen-
so puramente classico-pagano. Cio é
stato fatto nella nostra cultura soprat-
tutto negli ultimi secoli ’800-"900: la lotta
al “sacer” in nome dello “ieros”, del pa-
gano “ieros”, che richiama vitalita, vi-
vacita, proprie del dio vedico del fuoco,
del sacrificio vedico.

Questo senso dello “ieros”, come ho
gia detto, non é certo assente, a mio av-
viso, nella parola neo-testamentaria, ma
certo e travalicato assolutamente da tut-
to, perché questa vita mi parla non nu-

Massimo Cacciari e Filippo Gentiloni.

minosamente, non misteriosamente, mi
parla con quel discorso di amore, mi
parla da amico, mi parla da figlio a fi-
glio, in una misura di amore che mi ¢
assolutamente sconosciuta nella classi-
cita e nel paganesimo. E poi mi chiede,
cosa incompatibile con la ripresa dello
“feros” in senso classico, mi chiede ado-
razione.

Se parliamo quindi contro il sacro nei
termini classico-pagani, lo possiamo
fare relativamente a buon mercato, ma
se ne parliamo nei termini suggeriti dal
testo neo-testamentario siamo costretti
a farlo sequendo una misura sovru-
mana.

Questo é un po’ il paradosso, I'anti-
nomia su cui volevo invitarvi a riflette-
re, dopo aver cercato di chiarire i ter-
mini precisi sui quali si pone il proble-
ma del sacro.

Massimo Cacciari




LA “FINE DEL SACRO” relazioni

La contrapposizione tra il “sacro” come separazione e la
“misericordia” come amore di Dio percorre tutta la tradizione
biblica. L’esperienza dell’Esodo e quella dei profeti é il contesto
indispensabile per comprendere la posizione di Gest e la sua
denuncia della sacralizzazione. Egli propone una pratica di
condivisione a partire dai poveri e dagli ultimi, cioé dagli esclusi.
Con la sua morte Gest critica radicalmente ogni surrogato
sacrale e ritualizzazione religiosa rovesciando I'immagine

tradizionale di Dio.

“Voglio I'amore e non il
sacrificio, la conoscenza di
Dio pit che gli olocausti” (0s 6).

“Voglio I'amore e non il
sacrificio...”

E possibile uscire dalla situazione di
labirinto, propria dell’essere umano, per
realizzare un incontro con il Vivente e tra
i viventi? Il titolo, ripreso dalla raccolta
degli oracoli di Osea, ¢ gia un’indicazio-
ne. La parola di Osea sembra suggerire
una contrapposizione tra il “sacro” e i
riti da una parte, e 'amore e la cono-
scenza di Dio dall’altra. La sentenza di
questo profeta dell’ottavo secolo a.C. é
ripresa per due volte nel vangelo di Mat-
teo e posta in bocca a Gesti per giustifi-
care due gesti di rottura nei confronti
della legge del riposo sacro del sabato
e della normativa circa la purita rituale
(Mt 9,13; 12,7).

Il profeta Osea contesta un rito o li-
turgia penitenziale in occasione di una
siccita o invasione straniera. Il contesto
immediatamente precedente parla di tri-
buti pagati al re di Assiria, forse un rife-
rimento a Tiglat Pilezer, il grande gene-
rale conquistatore del Canaan. Per te-

ner lontana questa minaccia o disgra-
zia si organizza una convocazione reli-
giosa: «Venite, torniamo al Signore, egli
ci ha straziato, egli ci guarira; egli ci ha
percosso, egli ci fascera. Dopo due gior-
ni ci da la vita e al terzo ci fara rialzare
e noi vivremo alla sua presenza. Affret-
tiamoci a conoscere il Signore, la sua
venuta é sicura come 'aurora, verra a
noi come la pioggia di autunno, come
la pioggia di primavera che feconda la
terra» (Os 6,1-3).

A questo invito alla liturgia peniten-
ziale risponde il profeta a nome di Dio,
contestando questa pratica religiosa. Il
rito che maschera l'insincerita e I'inco-
stanza del popolo di Israele, non puod es-
sere adoperato come una tecnica per ri-
trovare il rapporto con Dio e assicurar-
si i suoi favori, come la pioggia e la li-
berazione nazionale. Osea indica nella
infedelta all’alleanza la radice di ogni
male (cf. Os 4,1-3). Egli giustifica il suo
giudizio con queste parole tipiche dello
stile profetico: «Poiché voglio 'amore
(eb. hesed) e non il sacrificio, la cono-
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scenza di Dio piti che gli olocausti» (Os
6,6). Il termine hesed, tradotto con
“amore”, si pud rendere anche con la
parola “compassione”, 'amore profon-
do e benigno. Secondo lo schema della
poesia ebraica, all’amore corrisponde la
“conoscenza”, da’at, che nei testi di
Osea richiama la relazione sponsale. In-
fatti la raccolta dei suoi oracoli inizia
con la parabola dello sposo e della spo-
sa, che dopo il tradimento e la rottura
del matrimonio, riprendono il loro rap-
porto. La parabola del nuovo fidanza-
mento e matrimonio € espressa con que-
ste parole: «Ti sposero per sempre nel-
lamore (eb. hesed), nella benevolenza,
nella fedelta, nella giustizia e nel dirit-
to», e si conclude con questa promessa:
«E tu conoscerai il Signore» (Os 2,22).
La “conoscenza di Dio” é questa relazio-
ne di fedelta, grazie all’iniziativa gratuita
di Dio, che non dona solo i prodotti del-
la terra ricercati attraverso il culto del-
le divinita agrarie. Dio comunica alla
comunita dell’alleanza 'amore fedele. In
tale relazione di amore é possibile un
nuovo rapporto con la terra. Infatti I'o-
racolo del fidanzamento é contornato da
un annuncio di shalém, che inizia con
la pacificazione tra gli esseri viventi, per
concludersi con la promessa della fecon-
dita della terra. Ma al centro sta la “co-
noscenza”, frutto ed attuazione dell’a-
more. Dunque 'oracolo di Osea propo-
ne una alternativa radicale tra il “sacri-
ficio” (eb. zabah) e 'amore, tra la co-
noscenza di Dio e gli olocausti (eb.
‘ol6th), il sacrificio totale che fa salire
a Dio la vittima consumata dal fuoco.
Dio non richiede le pratiche rituali e la
mentalitd magica soggiacente, ma la re-
lazione di amore fedele.

Gesii riprende questo linguaggio in
occasione di due prese di posizione con-
testatrici della sacralita sia del tempo,
quella del riposo sabbatico, come delle
categorie sociali divise in pure e impu-
re, che comprendono la opposizione tra
giusti e peccatori, ebrei e pagani, adul-
ti e bambini, uomini e donne, sani e ma-
lati. Tale divisione é fondata su un’im-
magine sacralizzata di Dio. Dopo la

chiamata di Levi-Matteo, Gesu é invita-
to a mensa dal pubblicano assieme ai
suoi colleghi e ad altre categorie di “pec-
catori”. Egli risponde alla critica che gli
muovono gli osservanti con questa di-
chiarazione: «<Andate dunque e impara-
te che cosa significhi: “Misericordia io
voglio e non sacrificio”. Infatti non so-
no venuto a chiamare i giusti, ma i pec-
catori» (Mt 9,13). Gesii con il suo gesto
di commensalita rompe lo schema di se-
parazione che si fonda su di una conce-
zione sacrale di Dio. La stessa frase ¢
ripresa in un altro dibattito con gli os-
servanti giudei. In giorno di sabato i di-
scepoli raccolgono le spighe per man-
giarle. Questo é proibito in giorno di sa-
bato, perché rientra in uno dei 39 lavo-
ri elencati nella Mishna come interdetti
nel giorno del riposo sacro. I farisei gli
rinfacciano questa trasgressione da par-
te dei discepoli. Gesii risponde appellan-
dosi al modo di comportarsi dei sacer-
doti nel tempio: in giorno di sabato essi
sono esentati dall’osservanza del riposo.
Poi egli conclude: «Ora io vi dico che qui
c’é qualche cosa di piti grande del tem-
pio». Il santuario non é piti un recinto sa-
cro, ma uno spazio di relazioni che Ge-
st inaugura, dove entrano i discepoli, sia
pescatori del lago come esattori del fi-
sco. Essi possono attribuirsi quello sta-
tuto di liberta anche nei confronti della
legge del sabato, perché questa é la vo-
lonta di Dio rivelata nel testo del profe-
ta Osea: «Se aveste compreso che cosa
significa: “Misericordia io voglio, e non
sacrificio”, non avreste condannato de-
gli innocenti» (Mt 12,7). E interessante
la lettura che fa Matteo del testo di Osea
a conferma della parola di Gesti sul tem-
pio, interpretato come nuovo rapporto -
con Dio sulla base dell’amore o miseri-
cordia. La traduzione fatta dagli ebrei
greci di Alessandria e ripresa dai cristia-
ni, legge il vocabolo ebraico hesed co-
me “misericordia”, I'amore cordiale e
profondo che nasce dal cuore.

Per capire la presa di posizione di Ge-
si si deve ricostruire lo sfondo biblico
dal quale egli riprende il linguaggio e le
immagini. Solo il retroterra biblico con-
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sente di capire la svolta che Gest intro-
duce nel rapporto con Dio e nelle rela-
zioni tra gli esseri umani.

Dall’Esodo deriva la conoscenza
di Dio: incontro con il Vivente.

L’esodo é un punto di partenza neces-
sario, perché questo evento e I'esperien-
za corrispondente sono fondanti rispet-
to alla fede biblica, alla quale Gesti si
richiama per proporre il regno di Dio ai
poveri e per interpretare la sua morte co-
me passaggio definitivo alla liberta.
Questa esperienza fondante dell’esodo e
ricordata anche da Osea con I'immagi-
ne del padre. Dio ha amato Israele,
quando era giovane, '’ha chiamato co-
me figlio dall’Egitto, lo ha allevato, cu-
stodito e protetto come fanno un padre
e una madre con il piccolo. Ma poi vie-
ne la ribellione, che fuori metafora é I'in-
fedelta all’alleanza e la non-conoscenza
di Dio. Questa consiste nel «mentire, uc-
cidere, rubare, commettere adulterio,
fare strage e versare sangue su sangue»,
che é il vertice della mancanza di amo-
re o conoscenza di Dio (cf. Os 4,1-3). Di
fronte a questa ribellione si presenta
I'immagine di Dio che vuole rompere i
rapporti: «ll mio popolo é duro a conver-
tirsi» ed allora Dio ha deciso di abban-
donarlo. Ma poi il testo continua: «Co-
me potrei abbandonarti Efraim... Il mio
cuore si commuove dentro di me, il mio
intimo freme di compassione» (Os 11,8).
Qui si ha un vocabolo spesso associato
allamore: rahamim, intimo-viscere.
Quindi si conclude: «Non daré sfogo al-
'ardore della mia ira... perché sono Dio
e non un uomo, sono il santo in mezzo
a te» (Os 11,9). Qui il vocabolo santo
(eb. gadésh) assume un significato nuo-
vo nell’accostamento all'amore. Origi-
nariamente significa “separato”, distin-
to e diverso. La diversita di Dio consi-
ste in un amore gratuito che fa ripartire
le relazioni la dove sembravano umana-
mente impossibili.

Come Osea anche l'altro profeta del
nord, Amos, si richiama all’esodo dopo
la denuncia dell’ingiustizia oppressiva e

violenta che contraddice alla logica del-
I'alleanza: io vi ho tratti fuori dall’Egit-
to, vi ho donato una terra (Am 2,10; 3,1-
2). Ora nel racconto dell'incontro di Mo-
se con Dio al monte Horeb, da dove
prende avvio I'esodo religioso, si ha la
drammatizzazione del passaggio dal-
'immagine sacrale di Dio, ad un nuovo
rapporto con il Vivente. E nota la scena
di Mosé pastore e profugo che, dopo
aver tentato la via dell’esodo attraverso
la violenza, incontra Dio alla montagna
sacra. La prima parte del racconto fa le-
va sulla concezione del sacro come se-
parazione. Dio appare nel fuoco che non
consuma il roveto; Mosé cerca di acco-
starsi per vedere il fenomeno della rive-
lazione di Dio. Ma una voce (Es. 3,5) gli
dice: «Non avvicinarti, togliti i sandali,
perché il luogo sul quale tu stai € una
terra santa (eb. gadésh)». Dio o il luo-
go in cui egli appare é intoccabile e “il
separato”. Ma poi si ha il progressivo ro-
vesciamento di questa immagine. Dio si
autopresenta a Mose con questa formula
della fede dei padri: «lo sono il Dio di
Abramo, di Isacco e di Giacobbe». Ma
il vertice di questa solidarieta storica di
Dio si ha in queste parole: «<Ho osserva-
to la miseria del mio popolo, ho udito
il suo grido a causa dei suoi sorveglian-
ti, conosco infatti le sue sofferenze, so-
no sceso per liberarlo» (Es 3,7-8a). Dio
é vicino e solidale con gli oppressi, i po-
veri o curvati sotto il peso della schiavi-
ti. Mosé, che vive nella nostalgia di un
rapporto sacrale con Dio, vorrebbe ave-
re una garanzia di successo in questa
impresa propostagli: «Va dal faraone...
fa uscire dall’Egitto il mio popolo». Egli
vorrebbe conoscere il nome di Dio. Ma
non c’é la rivelazione del nome segreto
di Dio, attraverso il quale Mosé potreb-
be controllare la potenza di Dio come
avviene nelle pratiche rituali o esoteri-
che. Dio gli risponde: «lo sard con te».
Il nome di Dio coincide con la promes-
sa: «Ci sono, sono qui» (cf. Es 3,12-14).
Mosé dunque é chiamato ad uscire non
solo dalla sacralita, ma anche da una
concezione magica del rapporto con
Dio. Di fronte alla promessa c’é solo la
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risposta della fede. Il libero impegno di
Dio fa appello alla liberta dell’'uomo.
Egli non é controllabile attraverso riti o
schemi culturali, perché Dio interviene
gratuitamente e liberamente. Dove si ha
un processo di liberta, si manifesta Dio.
Con quelli che sono liberati dalla falsa
immagine di Dio é possibile un rappor-
to di fede. Questo appare nella scena del
primo tentativo fatto da Mosé presso il
faraone. Egli chiede al faraone di lasciar
partire gli ebrei in nome del Signore. Il
faraone risponde: «Non conosco il Si-
gnore e neppure lascero partire Israele»
(Es 5,2). L'unico Dio che il faraone co-
nosce & quello che coincide con il suo
potere. Al contrario la conoscenza di
Dio liberatore é proposta in una spiega-
zione catechistica dei “segni” o piaghe,
gli interventi di Dio che smaschera la
potenza faraonica: «<Racconterai ai tuoi
figli come io ho trattato gli Egiziani e i
segni che ho compiuto in mezzo a loro
e cosi saprete che io sono il Signore» (Es
10,2).

La denuncia profetica
della sacralizzazione

Su questa linea dell’esodo, che é la
chiave e il cuore dell’esperienza biblica,
si collocano le denunce profetiche della
sacralizzazione di Dio. E permanente
anche per il popolo liberato dall’Egitto
il rischio di riprodurre un rapporto ma-
gico con Dio anche nella terra della li-
berta. Non a caso i profeti intervengo-
no ad un certo punto della storia bibli-
ca, dall’ottavo secolo fino al ritorno del-
I'esilio, quando le strutture politiche e
quelle religiose non sono piti segno e ga-
ranzia della liberta e giustizia dell’eso-
do. A sud, accanto alla monarchia da-
vidica, sorge il tempio di Gerusalemme,
e al nord i templi monarchici di Bethel
e di Dan, che stanno al servizio della po-
litica separatista del re di Israele. I pro-
feti allora denunciano questo falso rap-
porto con Dio, a partire da Amos fino
agli ultimi profeti prima dell’esilio babi-
lonese. Il profeta di Tekéa in nome di
Dio condanna il culto disgiunto dall’im-

pegno della giustizia: «Detesto e respin-
go le vostre feste. Non gradisco le vo-
stre riunioni, anche se mi offrite olocau-
sti io non gradisco i vostri doni, le vitti-
me grasse come pacificazione non le
guardo. Lontano da me il frastuono dei
tuoi canti, il suono delle tue arpe non
posso sentirlo. Piuttosto scorra come ac-
qua il diritto e la giustizia come un tor-
rente perenne» (Am 5,21-24). E qui si ri-
chiama l'esperienza del deserto, in cui
non c’era la pratica rituale e sacrifica-
le. Il rapporto con Dio avveniva per mez-
zo della fedelta all’alleanza.

Su questa denuncia di Amos si inne-
stano quelle degli altri profeti, in parti-
colare di Isaia e Geremia. E interessan-
te l'intervento di Isaia che opera a Ge-
rusalemme, non pit al nord dove esiste
'ambivalenza del culto monarchico e
contaminato con i riti di fecondita. Isaia
contesta il culto del tempio di Gerusa-
lemme, costruito dal discendente di Da-
vide, perché é una pratica religiosa ste-
rile. Infatti si coniuga insieme la rituali-
ta in tutte le sue forme con la ingiusti-
zia o il delitto. Il profeta si rivolge sia ai
capi come al popolo con I'appellativo in-
famante «capi di Sodoma, e popolo di
Gomorra», le due citta empie colpite dal
giudizio di Dio, per fare questa requisi-
toria: «Sono stanco dei vostri sacrifici,
dei vostri olocausti...». Quello che con-
testa il profeta a nome di Dio non & il
culto materiale. Anche le preghiere,
espressione di un rapporto piu spiritua-
le con Dio, non traducono la relazione
della fede, perché diventano la copertura
dell'ingiustizia: «<Non posso sopportare
delitto e solennita». Allora viene l'invito
a togliere il male e in positivo l'invito a
rendere giustizia all’orfano e alla vedo-
va. Quello che condanna Isaia é un cul-
to vuoto che va contro la logica dell’al-
leanza che & un rapporto di fedelta a Dio
come unico, ma che si attua nella fedel-
ta al prossimo, in particolare nella pra-
tica della giustizia verso le figure socia-
li deboli. Il corrispondente del popolo op-
presso in Egitto a Gerusalemme, al tem-
po di Isaia, sono l'orfano e la vedova.

Il profeta Geremia riprende in un con-
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testo drammatico quest’accusa contro
un culto vuoto e sterile, in cui la rela-
zione con Dio non feconda il giusto rap-
porto con il prossimo povero, rappresen-
tato dalle figure deboli summenzionate:
orfano, vedova e straniero. Il profeta di
Anatot vive e svolge la sua attivita alle
soglie della tragedia che fara scompa-
rire 'ultimo troncone della regalita, il re-
gno di Giuda al sud. Egli contesta il cul-
to templare non perché si fanno prati-
che poco ortodosse, ma perché la litur-
gia e separata dalla pratica della giusti-
zia. E stato ucciso il re Giosia nella pia-
nura di Izreel e il popolo di Gerusalem-
me accorre nel tempio per fare una
grande liturgia penitenziale. Il profeta ri-
ceve da Dio I'ordine di attendere la pro-
cessione di supplica nei cortili del tem-
pio e contrastare quelli che invocano
Dio cercando rifugio nel tempio. Egli
conclude con queste parole: «Forse é
una spelonca di ladri ai vostri occhi que-
sto tempio che prende il nome da me?»
(Ger 7,11). Non si tratta di una ingiu-
stizia commessa nel tempio, ma di quel-
la falsa combinazione tra infrazione del-
I'alleanza (rubare, uccidere, commettere
adulterio, giurare il falso, bruciare in-
censo a Baal) e ritualita o preghiera nel
santuario, che lo trasforma in un luogo
di rifugio come fanno i briganti e ladri
che si riuniscono in una spelonca per
spartirsi il bottino. Percid Geremia an-
nuncia la distruzione del tempio di Ge-
rusalemme: o tratteré questo tempio
che porta il mio nome e nel quale confi-
date e questo luogo che ho concesso a
voi e ai vostri padri, come ho trattato
Silo» (Ger 7,14). Geremia per questo suo
intervento coraggioso viene condanna-
to a morte dai sacerdoti e profeti del
tempio e sara salvato dal suo amico
Achikam che intercede perché non sia
consegnato in mano al popolo per met-
terlo a morte (Ger 26,24).

In connessione con la denuncia del
tempio come alibi rituale e sacrale, Ge-
remia fa riferimento al tempo ideale del
deserto, in cui il rapporto con Dio non
passava attraverso le pratiche sacrificali
e rituali: «In verita io non parlai né die-

di comandi sull’olocausto e sul sacrifi-
cio ai vostri padri, quando li feci uscire
dal paese d’Egitto. Ma questo coman-
dai loro: Ascoltate la mia voce. Allora
io saro il vostro Dio e voi sarete il mio
popolo; e camminate sempre sulla stra-
da che vi ho prescritto perché siate feli-
ci» (Ger 7,22-24). E la relazione di fedel-
ta a Dio come unico che sta alla base
dell'alleanza del Dio dell’esodo con il po-
polo dei liberati. Ma la relazione con Dio
di fatto si vive nel rapporto giusto con
il prossimo. Questo si ricava con tutta
evidenza nella polemica del profeta Ge-
remia contro la casa regnante, la fami-
glia di Giosia, in particolare contro Joia-
kim, che ha fatto costruire la sua resi-
denza estiva sfruttando la manodopera.
Questo figlio del re giusto Giosia ha la
mania del lusso, la passione per il ce-
dro con cui riveste la sua casa, ma tra-
scura l'esercizio della giustizia. Allora il
profeta stabilisce un confronto con il re
Giosia e smaschera l'infedelta del nuo-
vo re: «Tuo padre praticava il diritto e
la giustizia e tutto andava bene. Egli tu-
telava la causa del povero e del misero
e tutto andava. Questo non significa co-
noscermi?» (Ger 22,15-16). Questa de-
nuncia di Geremia é I'eco di quanto di-
ceva il profeta Osea nel regno del nord:
«Non c’¢ infatti sinceritda né amore del
prossimo, né conoscenza di Dio nel pae-
se. Si giura, si mentisce, si uccide, si ru-
ba, si commette adulterio, si fa strage
e si versa sangue su sangue» (Os 4,1-2),

Il superamento di questa situazione é
un nuovo rapporto con Dio, una cono-
scenza rinnovata nell’intimo. Geremia
sogna questa alleanza radicalmente
nuova e propone la sua speranza al tem-
po del re Giosia e la ripropone al mo-
mento dell’esilio e della deportazione del
regno di Giuda. Egli immagina che il
rapporto con Dio si radica nell'intimo e
nel cuore: «Questa sara l'alleanza che
concluderd con la casa di Israele dopo
quei giorni, dice il Signore: Porré la mia
legge nel loro animo e la scrivero sul lo-
ro cuore. Allora io sard il loro Dio ed essi
il mio popolo. Non dovranno pit istruirsi
gli uni gli altri dicendo: Conoscete il Si-
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gnore, perché tutti mi conosceranno, dal
piti piccolo al piti grande, dice il Signo-
re; poiché io perdonerd la loro iniquita
e nonymi ricordero pit del loro peccato»
(Ger 31,33-34).

Il profeta immagina un rapporto diret-
to con Dio che non ha piil bisogno di
mediazioni non solo rituali, ma neppu-
re di quelle dei funzionari e delegati tra-
dizionali: il re, il sacerdote e il profeta.
Infatti, tolto il peccato, ostacolo perma-
nente alla fedelta, il rapporto con Dio sa-
ra una realta accessibile a tutti.

Dalla separazione alla
condivisione: il “regno di Dio”
dato ai poveri

Dopo questa rapida ricerca all’inter-
no della tradizione del Primo Testamen-
to, si e in grado di capire la svolta in-
trodotta da Gesu di Nazareth. Il regno
di Dio annunciato e dato come anticipo
ai poveri segna il passaggio dalla sepa-
razione alla condivisione, dalla sacrali-
ta al rapporto vitale con I'Altro. I due
eventi che qualificano la vicenda stori-
ca di Gesii sono 'annuncio del regno di
Dio ai poveri e la sua morte di croce; la
proclamazione delle beatitudini sulle
colline della Galilea e la morte tragica
di Gesti sulla collina fuori di Gerusalem-
me, il Golgota. Su questi due fatti c’é un
solido consenso circa la loro attendibi-
lita storica. Senza ’annuncio del regno
di Dio ai poveri Gesii non sarebbe stato
condannato come pericoloso sovversivo
dall’autorita romana di occupazione.
Non si pud capire la morte di Gesu nel-
la sua valenza di liberazione e cambia-
mento senza la dichiarazione program-
matica fatta all’inizio della sua attivita
pubblica. Non basta dire che Gesti ha
proposto come novita 'amore a Dio e
al prossimo, come sintesi della religio-
ne e della vita etica. Questo é ancora
una forma della religiosita ed etica giu-
daica. Gesti rivela il nuovo volto di Dio,
che si curva sui poveri e sugli oppressi.
Questa ¢ la linea religiosa che parte dal-
esodo e attraversa tutta la storia bibli-
ca dai profeti ai sapienti. Gesu e impa-

rentato con la grande tradizione biblica
ebraica.

Gest di Nazareth non appartiene ai
ceti colti ed acculturati che escono dal-
le accademie ebraiche di Gerusalemme.
Non é neppure un funzionario del tem-
pio, né legato a quell’ambiente ricco e
potente come G. Flavio. Egli € un laico
della Galilea; ha esercitato un mestiere
per vivere. Culturalmente é un autodi-
datta. Percio é estraneo alla sacralita sia
della cultura come del tempio o dei si-
stemi rituali. Si comprende allora come
I'annuncio inaugurale «il regno di Dio é
dei poveri» si coniughi armonicamente
con la condizione storica e culturale di
Gesli. Nel suo contesto storico e socia-
le i poveri sono gli afflitti, affamati, per-
seguitati, malati, peccatori, piccoli, don-
ne e stranieri, e tutti gli altri in qualsia-
si modo esclusi.

La beatitudine non € un invito o un au-
spicio, ma una dichiarazione di stile pro-
fetico: «Esultate poveri, perché il regno
di Dio é dato gratuitamente a voi». In
queste parole é tracciato anche il pro-
gramma dell’attivita di Gesu, che si im-
pegna a trarre fuori i poveri dalla loro
esclusione.

Ora tale esclusione discriminante na-
sce dalla ritualizzazione o sacralizzazio-
ne di Dio che Gesii denuncia con le sue
parole e prese di posizione.

L’altro evento che segna in modo uni-
co la storia di Gesu é la morte di croce.
E interessante rilevare il collegamento
che ¢ stabilito nella tradizione evange-
lica tra la morte di Gesii e la fine del
tempio, simbolo nel’ambiente di Gesu
della sacralita concentrata. Quando Ge-
sti muore, secondo la narrazione sinot-
tica, dopo il suo grido a Dio nel buio e
silenzio totale — «Dio mio, Dio mio, per-
ché mi hai abbandonato?» — il velo del
tempio si squarcia da cima a fondo. A
questo punto Marco riporta la professio-
ne di fede dell’ufficiale pagano che assi-
ste alla morte di Gesti: «Veramente que-
st’'uomo era Figlio di Dio» (Mc 15,39).
Ma per altre due volte nel racconto del-
la passione I'evangelista segnala il rap-
porto tra la morte di Gest e il tempio.
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Durante l'istruttoria ebraica, davanti al
consiglio supremo, il sinedrio, al termi-
ne della testimonianza dei vari testimo-
ni a carico di Gest, si presentano due
testimoni che dichiarano: «Noi I'abbia-
mo udito mentre diceva: “Distruggero
questo tempio, fatto da mani di uomo,
e costruird un altro non fatto da mani
di uomo”» (Mc 14,58). Questa accusa
contro Gesu ¢ da collegarsi con la sua
minaccia profetica nei confronti del tem-
pio: «Non rimarra qui pietra su pietra
che non sia distrutta» (Mc 13,3). Que-
sta parola da un significato nuovo al suo
intervento provocatorio e di contestazio-
ne del traffico nei cortili o piazzali del
tempio. Gesti rovescia i tavoli dei cam-
biavalute, le sedie dei venditori di colom-
be, e scaccia fuori i mercanti, richia-
mandosi alla parola dei profeti: «<La mia
casa sara chiamata casa di preghiera
per tutte le genti! Voi invece ne avete fat-
to una spelonca di ladri» (Mc 11,17; cf.
Is 56,7; Ger 7,11).

Gesti non contesta solo il traffico e la
corruzione che questo comporta. Sareb-
be ancora una prospettiva moralistica.
Quello che egli mette in discussione é
la sacralizzazione di Dio come copertu-
ra di tutte le forme di ingiustizia, com-
presa l'utilizzazione dell'immagine di
Dio per 'accumulo di ricchezza da par-
te della classe sacerdotale di Gerusa-
lemme e dell’aristocrazia laica. Questa
minaccia contro il tempio viene rinfac-
ciata a Gesu quando ormai egli é appe-
so alla croce come ribelle ed eretico. La
prima provocazione dei passanti rivol-
ta a Gesu crocifisso suona cosi: «Tu che
distruggi il tempio e lo riedifichi in tre
giorni, salva te stesso dalla croce» (Mc
15,29). Essi fanno appello all'immagi-
ne di un Dio potente e sacrale per sfida-
re Gest, il profeta e I'inviato di Dio. Ma
la vicenda di Gesti che muore in croce
senza particolari salvacondotti contesta
questa immagine del Dio potente.

Scelte e parole di Gesu:
nuova immagine di Dio

La dichiarazione programmatica, il

regno di Dio é dei poveri, come promes-
sa ed impegno, diventa nell’attivita di
Gesti una scelta di condivisione e di so-
lidarieta attiva con i poveri, cioé con i
malati, i peccatori, le donne, gli stranie-
ri. Un esempio di questa accoglienza so-
lidale e liberante é il racconto di guari-
gione di un lebbroso, posto all’inizio del
vangelo di Marco (1,40-44). Gesii entra
in contatto con un uomo escluso dalla
vita sociale e religiosa a causa della sua
malattia. Non si tratta solo di un fatto
clinico, perché nel contesto di una con-
cezione sacrale, il lebbroso é ritualmente
impuro. Gesi lo libera da questa esclu-
sione e lo manda al rappresentante del-
I'istituzione sacrale, il sacerdote, come
segno del tempo nuovo, in cui il regno
di Dio é dato ai poveri. Dio si rivela so-
lidale con i poveri, rappresentati dal leb-
broso, come era solidale con l'orfano, la
vedova o lo straniero. Ma tale solidarie-
ta, come nel caso dell’esodo, diventa
processo di liberazione, passaggio dal-
la schiavitui alla liberta, dalla separazio-
ne alla comunita.

Qualche cosa di analogo si ha nell'in-
contro di Gest con la donna che perde
sangue da dodici anni. In questo caso es-
sa ¢ colpita dal tabu della separazione.
Gesti non si accontenta di guarirla, ma
vuole riabilitarla reintegrandola nella
comunita sociale e religiosa (Cf. Mc
5,25-34). La stessa valenza hanno i ge-
sti di commensalita, di cui piti volte par-
lano i vangeli. Tali gesti non si compren-
dono se non sullo sfondo di questa stra-
tegia per rendere presente il regno di Dio
ai poveri non solo con delle dichiarazioni
retoriche, ma con scelte programmati-
che nei loro confronti. Per capire il si-
gnificato di questi gesti basti ricordare
il valore che aveva la mensa nell’am-
biente ebraico. Nelle associazioni dei fa-
risei, che si ispiravano alla purita ritua-
le del sacerdoti nel tempio, ci si preoc-
cupa di essere ritualmente puri per se-
dersi a mensa: abluzioni, scelta accurata
dei commensali. Gesu che contravvie-
ne a queste norme proposte come mo-
dello a tutto il popolo, viene accusato di
essere un mangione, beone, <amico dei
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pubblicani e dei peccatori» (Mt 11,19).
Tale diceria diffamatoria nei confronti di
Gesu difficilmente poteva essere inven-
tata dalla comunita cristiana che rico-
nosce Gesu come Cristo e Signore. In-
vece si pud pensare che questa senten-
za esprima il disprezzo da parte degli os-
servanti e puri nei confronti di questo fa-
legname diventato maestro itinerante, il
quale accetta gli inviti a mensa senza ri-
spettare le regole di purita sui cibi e la
condizione sociale religiosa delle per-
sone.

Accanto ai gesti e alle prese di posi-
zione di Gesu vi sono le parole, con le
quali egli smaschera il meccanismo di
sacralizzazione, di ritualizzazione. Si
possono distinguere queste parole di Ge-
sti di stile profetico in due ambiti: quel-
lo religioso e quello sociale. Per il pri-
mo si possono menzionare le parole con-
tro il formalismo della legge del riposo
sabbatico. Non possono essere del tut-
to fortuite queste infrazioni o trasgres-
sioni della legge del sabato da parte di
Gesii. Questo fatto risalta in tutta evi-
denza se posto a confronto con lo scru-
polo che ispira la casistica farisaica co-
me si pud ricostruire sulla base del te-
sto della Mishna. Il secondo ambito ri-
guarda la purita dei cibi. E nota la pa-
rola scandalosa di Gesu sui cibi che non
rendono impuro 'uvomo, perché quello
che lo contamina viene dal cuore; da qui
vengono tutti i progetti malvagi (Mc 7,1-
23). In altri termini la rottura dei rap-
porti giusti con gli altri & quello che ren-
de impuro I'essere umano. Cosi il non
assistere i genitori vecchi e bisognosi,
con la scusa dell'offerta del denaro al
tempio, diventato korban, “offerta sa-
cra”, é un boicottaggio della volonta di
Dio espressa nelle clausole dell’alleanza.

Le parole che toccano la sfera del so-
ciale si possono riassumere attorno a
questi tre temi: la cultura, il potere e il
denaro. Le polemiche di Gesti con gli
scribi di indirizzo farisaico o con quelli
del tempio, puntano sulla denuncia del-
la ritualizzazione della cultura. L’evan-
gelo di Luca riporta una serie di parole
profetiche di Gesii contro la ritualita dei

farisei che si preoccupano di lavare ac-
curatamente vasi e stoviglie. Gest invi-
ta a cercare la vera purita, quella che
passa attraverso le relazioni giuste: di-
stribuite tutto quello che c’é dentro (al
piatto) ed ecco tutto sara mondo per voi
(cf. Lc 11,41). A conclusione di questa
denuncia Gesi si rivolge contro i mae-
stri: «Guai a voi dottori della legge, per-
ché vi siete impossessati della chiave
della scienza. Voi non siete entrati e a
quelli che volevano entrare I'avete im-
pedito» (Lc 11,52). Questo testo si col-
loca sulla stessa linea della denuncia del
riposo sacro e della purita dei cibi. In
questo caso la cultura di carattere reli-
gioso é sacralizzata, perché é concen-
trata come potere di controllo in mano
ad una minoranza che si attribuisce un
ruolo sacro. Il corrispondente di questo
nel vangelo di Matteo & costituito dal-
I'invito di Gest: «Venite a me voi tutti
che siete oppressi e affaticati e io vi da-
ro pace» (Mt 11,28). Nel contesto del
vangelo di Matteo non si tratta degli
stanchi o sfiduciati della vita, ma in pri-
mo luogo degli oppressi dal legalismo
dei maestri che impongono dei pesi in-
sopportabili sulle spalle della gente (cf.
Mt 23,4).

Sulla stessa linea si collocano le pa-
role di Gesti che denunciano l'idolatria
del denaro e del potere. La nota senten-
za evangelica «Date dunque a Cesare
quello che é di Cesare e a Dio quello che
¢ di Dio», vuole togliere la maschera del-
la divinita al potere politico. L'unico Dio
e Signore é il Vivente, che rivendica la
piena adesione di fede. La parola evan-
gelica allora non giustifica una specie di
spartizione dei poteri, quello religioso e
quello politico, sacro e profano, ma fon-
da la radicale e totale appartenenza del-
I'essere umano credente nella relazione
con Dio. Questa interpretazione € con-
fermata dal senso inequivocabile dell’al-
tra sentenza di Gesti: «Nessuno puo ser-
vire a due padroni: o odiera I'uno e ame-
ra l'altro, o preferira I'uno e disprezzera
l'altro: non potete servire a Dio e a
mammona» (Mt 6,24). Dio é l'unico Si-
gnore che contesta la pretesa del dio-
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denaro di requisire I'essere umano in un
rapporto pseudo-religioso. Il rapporto
con Dio smaschera ogni altro rapporto
con il potere o il denaro come relazione
idolatrica in quanto fa di essi un surro-
gato sacrale di Dio.

L’interpretazione della morte
di Gesu

A questo punto si impone un interro-
gativo: come si € potuto ricostruire una
struttura sacralizzata partendo da que-
ste premesse evangeliche che affonda-
no le loro radici nei testi della tradizio-
ne biblica? Forse é avvenuto un proces-
so di sacralizzazione gia all'interno del
NT? R. Girard, che tenta di fare una let-
tura desacralizzante del rito del capro
espiatorio, coglie la novita introdotta da
Gest, che rovescia 'immagine di Dio.
Pero Girard ha una riserva nei confron-
ti della lettera agli Ebrei che sarebbe il
primo documento cristiano che avreb-
be reintrodotto il processo di ritualizza-
zione e sacralizzazione nella tradizione
cristiana. Non credo che questa inter-
pretazione colga I'apporto specifico di
questo scritto che fa parte del corpus
delle lettere un tempo attribuite a Paolo.

Certamente la lettera agli Ebrei é sta-
ta interpretata in chiave sacralizzante.
Ma questo scritto di carattere omileti-
co, inviato ai cristiani in crisi di perse-
veranza, si colloca invece nella linea dei
profeti biblici e di Gesti di Nazareth. In-
fatti non a caso I'autore della lettera agli
Ebrei cita il testo di Ger 31,31-34, sulla
legge nel cuore che fonda la nuova co-
noscenza di Dio, e il Salmo 39/40, 7-9
circa il rapporto con Dio che non passa
attraverso il sistema sacrificale, ma at-
traverso I'impegno di fedelta fino alla
morte (cf. Eb 8,7-12; 10,5-7). Ma per ca-
pire il messaggio originale della lettera
agli Ebrei é opportuno richiamare a
grandi linee il pensiero di Paolo, nel cui
orizzonte si colloca il nostro autore.

Paolo di Tarso, in polemica contro la
legge come realta sacrale, propone I'i-
niziativa gratuita di Dio che si accoglie
nella fede, cioé nella liberta. L’evange-

lo é una potenza di Dio che salva tutti
quelli che 'accolgono senza distinzione
tra ebrei e pagani (cf. Rm 1,16-17). Que-
sto € importante come antidoto contro
una concezione paternalistica che crea
degli esseri dipendenti. Il rapporto giu-
sto con Dio si ha nella fede (Rm 3,21-
27; 5,1). L’amore di Dio cosi intenso fa
appello e suscita la liberta. Questo amo-
re di Dio appare storicamente nella im-
potenza e stoltezza della croce di Gesii,
il Messia condannato e umiliato. In po-
lemica con quelli che cercano un Dio dei
miracoli o il Dio ragione, dice Paolo: noi
annunciamo un Messia crocifisso. In es-
so si manifesta la potenza e sapienza di
Dio come massimo gesto di amore (Cf.
1 Cor 1,22-25).

In tale contesto € evidente che il rap-
porto con Dio passa attraverso le rela-
zioni umane. Questo é detto a chiare let-
tere nella seconda parte dello scritto ai
Romani, dove si traggono le conseguen-
ze pratiche del vangelo della liberta, fon-
data sulla iniziativa gratuita di Dio. «Vi
esorto dunque per la misericordia di
Dio, a offrire i vostri corpi come sacrifi-
cio vivente, santo, gradito a Dio. Que-
sto ¢é il vostro culto spirituale» (Rm 12,
1-2). Di fatto questo culto, in cui I'inte-
ra esistenza umana é offerta a Dio, é I'at-
tuazione della volonta di Dio concentra-
ta nell’amore del prossimo. In questo
amore si ha il pieno compimento della
legge, espressione storica delle esigen-
ze etiche (Cf. Rm 1, 8-10).

Su questo sfondo & comprensibile
quello che dice la lettera agli Ebrei.
Questa omelia rilegge i simboli del sa-
cro e della ritualita proiettandoli sull’e-
vento profano della morte in croce di Ge-
su. Infatti questa morte era talmente
profana e contaminante che il cadave-
re doveva essere deposto prima del tra-
monto del sole. Eppure Gesti viene pro-
clamato “sacerdote” unico e sommo.
Ma egli é sacerdote in modo rovesciato
rispetto al sacerdozio rituale sia ebrai-
co come pagano. Mentre il sacerdozio
rituale si attua nella linea della separa-
zione — unzioni, bagni, vesti — Gesti é
il portavoce e rappresentante dell'uma-
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nita presso Dio perché si & immerso nel-
la carne. «Siccome i figli hanno in co-
mune la carne e il sangue, egli ne é di-
ventato partecipe» (Eb 2,14). Percio I'au-
tore pud concludere con queste parole:
questo é il sacerdote che ci occorreva,
un sacerdote misericordioso e fedele (cf.
Eb 2,17-18). L’amore misericordioso di
Dio nella vicenda di Gesii diventa im-
mersione storica o incarnazione fino al-
la forma della morte di croce. In questo
contesto il sacrificio non consiste nel fare
riti o pratiche sacre per uscire dal pro-
fano ed incontrare il santo, ma nel vive-
re la solidarieta fino al massimo, cioé
nella condizione storica umana della
morte. Nella fedelta di Gesti, puo dire
l'autore, attuata nella forma estrema
della solidarieta, noi siamo santificati.
Allora anche la morte, che sembra es-
sere la realta pili lontana da Dio, viene
trasfigurata dall'amore di Dio, in un pro-
cesso che si chiama di vivificazione o ri-
surrezione.

Conclusioni

Il passaggio o la svolta critica intro-
dotta da Gesu di Nazareth dal rito-
sacrificio all’amore-conoscenza di Dio,
che si attua nell’ incontro o relazione di
amore, ha le sue radici nella tradizione
profetica e in ultima analisi nel cuore
stesso dell’esperienza biblica: I'esodo e
lalleanza. Il “santo di Israele” é il Viven-
te, con il quale spera di incontrarsi Giob-
be, dopo avere abbandonato il Dio sa-
crale degli amici. Questo volto di Dio so-
lidale e go’él, liberatore nella solidarie-
ta, assume il volto del servo fedele che
nel dono della sua vita diventa sacrifi-
cio capace di rendere giusta una molti-
tudine (Is 53,10-11).

La novita di Gesu, il Figlio di Dio e il
fratello degli esseri umani, consiste nel
superamento radicale del sacro come
separazione. Questo avviene nella incar-
nazione, che ha il suo vertice nella mor-
te di croce.

La croce ¢ la conseguenza della desa-
cralizzazione di Dio. Gesu é stato con-
dannato ed ucciso perché ha attentato

al tempio, sintesi di tutte le altre forme
di denuncia della sacralita idolatrica.
Ma nella morte di Gesii in croce si ma-
nifesta anche il nuovo volto di Dio, che
¢ solidale con gli ultimi della storia uma-
na. Percio si pué concludere dicendo che
le tracce del Dio vivente conducono fuori
del labirinto del sacro. Ma queste trac-
ce passano sulla collina del Golgota,
non come realta congelata del passato.
Gesii crocifisso & ormai solidale non solo
con i due crocifissi storicamente con lui,
ma con tutti i poveri e piccoli che han-
no fame, sete, sono senza casa, prote-
zione e sicurezza sociale: «Quello che
avete fatto a uno di questi miei fratelli
piti piccoli I'avete fatto a me» (Mt 25,40).

d. Rinaldo Fabris

Don Rinaldo Fabris.




LA “FINE DEL SACRO” relazioni

In questo contributo l'autore tenta di ripercorrere sinteticamente
i principali stimoli emersi nelle due giornate, indicando alcune
possibili piste per continuare la ricerca.

Fedelta al Dio della storia:
nuovi percorsi di ricerca.

Partirei dai due punti indicati molto
bene nella traccia di introduzione a que-
sto seminario di studio: il primo punto
é la necessita di riconoscere gli “idoli”
per combatterli e possibilmente elimi-

narli, il secondo punto é “I'ascolto del-
I'Altro”.

La lotta contro gli idoli

Sul primo punto raccoglierei quattro
indicazioni.

1) La prima indicazione é stata evi-
denziata anche dalla relazione di Fabris
riguardante aspetti dell’«<idolatria», tratti
sia dall’Antico che dal Nuovo Testamen-
to. Non esiste una bella formula contro
I'idolatria! Non si potra mai eliminarla
completamente, perché dentro l'idola-
tria ci viviamo: bisogna combatterla
continuamente perché é continuamen-
te risorgente da tutte le parti della no-
stra cultura, della nostra societa (come
di tutte le societa), ed anche della no-
stra chiesa (come di tutte le chiese).

La lotta agli idoli é essenziale, perché
“idolo” significa oppressione, significa
ingiustizia.

Invece di “idolo”, potremmo dire “sa-
cralita”, ma é bene non imbarcarci in di-
squisizioni terminologiche che possono
essere difficili ed ambigue, come abbia-
mo sentito gia ieri.

Allora atteniamoci al termine pit
chiaro, “idolo”, per ripetere che idola-
tria € sempre oppressione, schiavit,
mancanza di uguaglianza, mancanza di

liberta. Contro lidolatria dobbiamo
combattere sempre una battaglia risor-
gente, non c’é mai la vittoria definitiva.

2) Dopo questa prima osservazione
che mi sembra importante, passiamo al-
la seconda che é collegata alla prima.
Dentro all'idolatria o dentro alla “sacra-
lizzazione” ci troviamo sempre, cioé i
nostri percorsi di battaglia sono all’in-
terno di un mondo sacrale e di una isti-
tuzione sacrale.

Tanti bei discorsi contro la sacraliz-
zazione, discorsi che possiamo e dobbia-
mo fare, rischiano di essere “elitari” se
non trovano riscontro nei confronti di
una societa e di una chiesa cosi forte-
mente “sacralizzate” e “sacralizzanti”.

Quindi dobbiamo evitare certi atteg-
giamenti che sono forse puristi o forse
eccessivamente manichei, perché la
realta é terribilmente ambigua.

Percio va sottolineato fortemente tutto
cio che Fabris stamattina ci ha detto, ed
in particolare sono importanti le sue os-
servazioni sulla lettera agli Ebrei perché
viviamo in un mondo che, ancora e mol-
to di piti di quello dell’autore della lette-
ra agli Ebrei si esprime attraverso sim-
boli sacri. E impossibile non trovarsi
dentro questo mondo, ma si tratta di
“starci dentro” in un certo modo, lottan-
do appunto contro I'idolatria e la sacra-
lizzazione.

Sono da evitare le illusioni “puriste
di una eliminazione della sacralizzazio-
ne o di un combattimento dal di fuori
contro il tempio. Nel tempio ci siamo!

”
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D’altronde anche Gesti entrava ed usci-
va dal tempio tutti i giorni, diciamo co-
si, prima di squarciarne il velo con la sua
morte. ;

3) Allora resta da ricavare una terza
indicazione dalle cose dette, in riferi-
mento soprattutto all'intervento di M.
Cacciari di ieri.

Come fare questa battaglia contro gli
idoli senza purismi, dualismi, senza il-
lusioni? M. Cacciari diceva: «senza stan-
carci di riproporre le domande radica-
li». E importante questa indicazione, nel
senso di non accontentarci di alcuni pro-
gressismi o riformismi (termini oggi di
moda)!

C’¢ il rischio di un “cattolicesimo un
po’ riformato” con aggiornamenti e ri-
forme, senza riproposte di domande ra-
dicali.

Se vogliamo veramente una radicale
desacralizzazione dal di dentro, dobbia-
mo porci le domande radicali, che so-
no poi quelle della Croce, della morte,
le domande di Giobbe: che ci stai a fare
Dio? Perché non intervieni? Se non in-
tervieni ad Auschwitz, é perché non ci
stai? O perché sei impotente? O sei un
Dio inutile? Sei una chiacchiera? Dob-
biamo arrivare sempre a domande ra-
dicali, se vogliamo combattere gli ido-
li, non accontentarci di certi ricuperi pit
facili, ma forse un po’ inutili, rispetto alla
gravita dei problemi.

4) La quarta osservazione, nei con-
fronti della lotta contro gli idoli, riguar-
da la necessita di un ritorno sempre piu
consapevole al nostro grande Testo fon-
dante, la Scrittura, senza stancarci, co-
me ci ha detto, come dice continuamen-
te e magnificamente il biblista prof. R.
Fabris. Qui sorgono tante suggestioni,
tanti interrogativi, tanti problemi legati
alla lettura della Parola di Dio, iniziata
col Concilio Vaticano 2° ed anche pri-
ma da affrontare, con nuovo slancio,
con nuove competenze, con nuovi occhi!
E tuttavia la Bibbia non sembra aver
avuto quella forza dirompente, “scate-
nante”, in cui si sperava! Questi inter-
rogativi restano aperti ad eventuali ul-
teriori approfondimenti anche da parte

della rivista Esodo...

Dunque va ripetuto che é la Bibbia la
“chiave” per noi della lotta agli idoli,
senza stancarci mai, nonostante tutto,
nonostante 'apparente stanchezza del
mondo cattolico pitli aperto, di fronte ad
una mancanza di risultati positivi. No-
nostante tutto non stanchiamoci, biso-
gna continuare.

Queste sono le quattro indicazioni
raccolte sul primo punto.

L’ascolto dell’Altro

Per quanto concerne il secondo pun-
fo della traccia del nostro Seminario,
molto bello é il riferimento all’«ascolto
dell’Altro» e su questo sono emerse fre
riflessioni.

1) La prima riflessione é sull’'indicazio-
ne di “Altro” (scritto con A maiuscola)
perché si presti all’Altro (senza darne de-
finizioni metafisiche: 'Altro = Dio) quella
maiuscola “attenzione” che invece si ri-
schia in genere di non prestare.

Allora é molto importante quell’atteg-
giamento soggettivo di disponibilita al-
I'Altro, che é tipico della tradizione cri-
stiana, dell’ascetica cristiana, ma che e
spesso dimenticato, anche perché é un
tipo di atteggiamento che in fondo la
cultura moderna (forse “sessantottina”,
“pre-sessantottina” o posteriore) ha un
po’ sottovalutato, perché la cultura mo-
derna e contemporanea ci porta pit fa-
cilmente ad atteggiamenti aggressivi.

Si dovrebbe anche dire, insieme a “di-
sponibilitd”, “umilta”, la vecchia paro-
la della tradizione cristiana: una parola
che non & di moda, anche perché, det-
ta oggi senza precisazioni, evoca cose
brutte: sottomissione, dipendenza, testa
bassa: 'operaio che s’inchina al padro-
ne, il figlio al padre, la donna all'uomo,
e cosi via!

Perd cerchiamo di riscoprire quel
qualche cosa che la parola “umilta” vo-
leva dire nella tradizione cristiana: di-
sponibilita, forse oggi si direbbe meglio
“apertura” (anche apertura tuttavia é di-
ventata un termine alquanto inflaziona-
to!) oppure “attenzione”: da “ad-
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tendere” = essere tesi verso l'altro, in
quanto é possibile, vivere per gli altri,
vivere in questa “attenzione” all’Altro!

Questa attenzione nella nostra tradi-
zione cristiana é capacita di ascoltare.
L’ascolto é ascolto della “Parola” e del-
le “parole”. Ma per evitare i dualismi,
i purismi, sappiamo bene che non é che
la Parola (con la maiuscola) si trovi in
certi posti diversi dalle parole (con la mi-
nuscola).

La Parola lascia “tracce” se riuscia-
mo a percepirle, nei “labirinti” delle pa-
role. Sappiamo inoltre (ce lo dicono tut-
ti, anche le massime autorita) che non
¢ vero che la Parola stia in un libro par-
ticolare, mentre tutti gli altri libri sono
libri con le parole minuscole. Non dob-
biamo aprire la Bibbia come se i ci fos-
se il talismano della felicita, il talisma-
no della salvezza, come fa un certo fon-
damentalismo.

Quindi é importante la disponibilita
all’Altro, I'attenzione all’Altro, I'ascolto
soprattutto dell’Altro.

Non amo molto, perché mi paiono
ambigui, i discorsi sul silenzio: faccia-
moli pure, in mezzo a questo frastuono
ce n’é bisogno! Cosi pure non amo i di-
scorsi sul pensiero debole, negativo, ecc.
Ma il discorso sull’ascolto é veramente
un discorso cristiano!

Oggi non c’é tanto una cultura dell’a-
scolto. Si passano ore davanti alla tele-
visione, ma c’é differenza tra vedere,
sentire ed ascoltare! Ci si abitua ad un
continuo flusso di immagini e di parole,
un po’ meno invece all’attenzione piu
profonda.

Ci sono dei testi molto belli di Simo-
ne Weil su questo argomento.

2) La seconda osservazione da racco-
gliere sull’ascolto dell’Altro é il fatto che
questo “Altro” non é un altro qualunque,
non € un altro inteso nel senso illumini-
stico ed antropologico é invece un altro
ben determinato nella nostra tradizione
cristiana, anche se rischiamo ogni gior-
no di dimenticarlo, e sono appunto i pic-
coli, i poveri, gli ultimi, tutti quelli di cui
abbiamo sentito parlare anche con rife-
rimenti biblici.

Anche il Crocifisso é la fedelta ai pic-
coli, ai poveri, che sono pili di 2/3 del-
'umanita e con i quali é collegato il pro-
blema della conflittualita e della pace,
pace intesa in termini non di sicurezza,
ma come visione di rapporti nuovi.

3) C’é una terza osservazione sull’Al-
tro: I’Altro che dobbiamo ascoltare, 'Al-
tro che ci impedisce la sacralizzazione,
si potrebbe anche rendere con un avver-
bio: ALTROVE, fuori, che significa fuo-
ri delle integrazioni, spesso fuori dalle
istituzioni, spesso fuori dalle maggioran-
ze. Le tracce della Parola nelle parole,
le tracce dell’Altro negli altri, non le tro-
viamo tanto qui, quanto fuori: il Golgo-
ta é fuori dal tempio, fuori dalle mura
di Gerusalemme. Credo sia importante
per la dissacrazione sfuggire un po’ a tut-
ti i tentativi continui di collegamento, di
mediazione, di “embrassons nous” ed in-
vece ricordare la dura necessita della
frattura, della rottura, perché la Croce
e questo, e prima ancora, in questa chia-
ve, si puo leggere la creazione. Mi sem-
brano importanti due suggerimenti in
merito: I'ultimo libro di Barbaglio, sul-
la laicita, che dimostra come la creazio-
ne possa essere letta in almeno due chia-
vi. Una chiave é quella di una specie di
“presenza di Dio nel mondo”: Dio ha
creato, quindi lo ritroviamo nella natu-
ra, nella storia; si tratta di una chiave
di lettura molto diffusa che mi sembra
di poter ritrovare anche in un certo am-
bientalismo (a mio avviso pericoloso)
che interpreta il mondo come sacro, co-
me pure in certi accostamenti tra la tra-
dizione cristiana e le grandi religioni affri-
cane ed asiatiche che pongono delle ge-
nerali mediazioni perché, in fondo, “nel-
'universo troviamo Dio”.

Di fronte a questo mi sembra di do-
ver recuperare il valore delle fratture.
Creazione significa: Dio non & qui.

E l'incarnazione? Incarnazione signi-
fica crocefissione (anche se incarnazio-
ne pud pure essere interpretata come
“noi troviamo Dio nella carne-mondo”).

L’altro libro é “Dieu fracture” di Po-
hier, dove si insiste sul fatto che le trac-
ce di Dio non si trovano nei collegamen-
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ti, nei ponti gettati, nelle mediazioni
compiute che finiscono spesso in un sa-
cro diffuso, ma in queste fratture dolo-
rosamente e coscientemente accettate,
il cui grande simbolo é la Croce.

Le tre considerazioni sull’Altro.:
— I’Altro non é un Altro umanistico (non
amiamo, in questo senso, 'uguaglian-
za di tutti gli altri)
— I’Altro e un altro ineguale: é il pove-
ro, il debole, I'oppresso, lo storpio, la
prostituta ecc.
— I'Altrove, la radicalizzazione di certi
altrove, fuori, con tutti i problemi che
questo comporta per la nostra lotta al-
I'idolatria.

Conclusioni:

1) prendere I'impegno di stare dentro
la Storia per gli ultimi: darsi da fare,
rimboccarsi le maniche e non solo discu-
tere tanto su cos’é il sacro.

2) Abbiamo parzialmente evidenzia-
to delle contraddizioni enormi, natural-

mente senza riuscire a risolverle: dob-
biamo stare dentro queste contraddizio-
ni e non voler sempre svicolare, perché
scegliere uno dei due corni del dilemma
dimenticando I'altro é spesso facile, co-
modo, ma é falso perché siamo dentro
a tutti e due.

3) Nel labirinto delle parole, della vi-
ta e delle contraddizioni, le tracce del
Dio vivente ci sono donate: non abbia-
mo e non avremo mai la formula per tro-
vare le tracce; non esistono i sistemi di
purissima educazione cristiana DOC o
di meravigliosa lettura biblica DOC.

Facciamo attenzione a tutte queste
cose (impariamo a leggere bene la Bib-
bia, prestiamo attenzione all’Altro), ma
ricordandoci che la lettura delle tracce
del Dio vivente é un suo dono, una sua
grazia. C’¢ il rischio che al termine dei
nostri Seminari ci illudiamo di metterci
noi in cerca delle tracce: é Dio, per for-
tuna nostra, che ci cerca.

Filippo Gentiloni




LA “FINE DEL SACRO” interventi

I debiti cristiani della
modernita. Riflessioni sul
processo di secolarizzazione.

La crisi del sacro e della sfera religio-
sa in generale, quale si manifesta in mol-
ti fenomeni della nostra epoca, silascia
comprendere nel suo reale significato

solo se viene collocata all'interno di quel

lungo processo che caratterizza la na-
scita e lo sviluppo dell’eta moderna e
che é comunemente definito come pro-
cesso di secolarizzazione. Com’é noto,
il termine nasce nel Settecento, con un
significato molto pit ristretto rispetto a
quello attuale, cioé per indicare 'inca-
meramento di beni ecclesiastici da par-
te dello Stato (1).

Da allora quel significato si é pero al-
largato sino ad indicare non solo I'acqui-
sizione da parte dello Stato laico di set-
tori tradizionalmente controllati dalla
Chiesa (tribunali, giurisdizioni partico-
lari, beni fondiari, diritti fiscali, etc.) ma
anche 'autonomizzazione dalla sfera piti
generalmente religiosa di una serie di
ambiti culturali e sociali. In ci6 si rivela
forse il significato piu profondo del con-
cetto di secolarizzazione: il saeculum cui
esso si riferisce indica, infatti, negli scrit-
tori cristiani dell’epoca antica, il tempo
presente come contrapposto al tempo
futuro della salvezza, il tempo profano
come contrapposto a quello sacro e di-
vino, e piti in generale il mondo pagano
come contrapposto al cielo cristiano ed
alla comunita ecclesiale.

Sotto questo profilo la secolarizzazio-
ne viene a caratterizzarsi come un pro-
cesso che allarga il dominio del mondo,
della profanita, della laicita, nei confron-

ti della sfera religiosa, della Chiesa, del
mondo cristiano. Si tratta, come gia si
diceva, di un fenomeno tipicamente mo-
derno che non va confuso con i conflitti
medioevali tra Papato e Impero, i quali
sono fondamentalmente interni all’'uni-
ta sostanziale di Chiesa e potere politi-
co e concernono percio solo i modi spe-
cifici di declinare e realizzare quell’uni-
ta: 'impero medioevale, oltre che “ro-
mano”, e “sacro”. Cio non significa che
il medioevo non conosca fenomeni di ri-
vendicazione di un’autonoma ragione
umana, anzi & proprio nel medioevo che
si prepara la svolta del moderno. Tut-
tavia il conflitto tra il secolare ed il reli-
gioso si manifesta compiutamente solo
con la fine di quell’epoca, cioé con la rot-
tura di quell’accordo di fondo tra ragio-
ne e fede, solo all'interno del quale era
possibile alla ragione uno spazio auto-
nomo.

1. Due opposti schemi intepretativi
del processo di secolarizzazione

1.1 Con la rottura dell’unita di fede e
ragione, I'autonomia della razionalita
umana non ¢ piu vincolata alla necessi-
ta di dover confermare alla fin fine le ve-
rita rivelate. Al contrario, non solo es-
sa assume come propri oggetti dei cam-
pi di indagine totalmente altri da quelli
della fede, ma non esclude neppure di
entrare in conflitto con la stessa rivela-
zione. L'indipendenza della filosofia dalla
teologia, 'autonomia dell’arte, della let-

ESODO 36




teratura, della musica, la nascita di una
nuova scienza della natura, sono tutti fe-
nomeni conseguenti alla rottura di quel-
l'unita. Ad essi si affiancano poi tutti
quei processi di autonomizzazione socia-
le, come l'affrancarsi della politica, del-
'economia e dell’etica in generale, nei
quali non é pit solo questione di indipen-
denza culturale o disciplinare, ma si va
anche affermando un’autonomia di
comportamento pratico. E all'interno di
questa costellazione che nasce lo Stato
moderno, 'autonomia e la sovranita del-
le sue istituzioni, nasce la societa civile
con le regole del mercato (del tutto svin-
colate da qualsiasi principio religioso e
da qualsiasi altra etica che non sia quel-
la del mercato), nasce la morale moder-
na, nella quale il rapporto orizzontale io-
tu non presuppone piu il rinvio ad un
rapporto verticale uomo-Dio.

Ad una prima osservazione sembra
trattarsi di un processo di separazione
di ambiti dal nucleo cristiano originario
a cui erano uniti nell’epoca medioeva-
le. Secondo questo primo approccio in-
terpretativo sembra cioé che la religio-
ne perda progressivamente il controllo
su settori prima culturali, poi politici, ed
infine sociali e di costume, sino a ridur-
si a qualcosa di assolutamente privato
e del tutto ininfluente sull’organizzazio-
ne della vita sociale. Secondo questo
schema dunque la secolarizzazione non
sarebbe altro che lirruzione della ragio-
ne nel mondo religioso medioevale con
la conseguente rottura di quell’organi-
cita e la nascita di una pluralita di “ra-
gioni”, di saperi, di sfere e di sistemi. Ci6
coinciderebbe con la riscoperta dell’an-
tichita classica, di Aristotele in primo
luogo (che gia a partire dal XIII secolo
aveva cominciato a scuotere la filosofia
medioevale), e poi di tutta la cultura an-
tica, con la grande stagione dell'Uma-
nesimo. La razionalita occidentale mo-
derna sarebbe dunque una diretta filia-
zione della scienza greca, di cui ripren-
derebbe I'ideale di autonomia e la capa-
cita “illuministica” di affrancarsi dai miti
e dal peso della tradizione, dopo la pa-
rentesi “oscurantista” del medioevo. La

vera secolarizzazione sarebbe dunque
avvenuta duemila anni prima, in Grecia,
ed il mondo moderno non farebbe che
riprendere il filo la dove era stato inter-
rotto con I'avvento e I'espansione del
Cristianesimo.

1.2 Non sfugge a questo schema in-
terpretativo la inesorabilita del proces-
so. All'autonomizzazione di un settore
segue I'autonomizzazione di tutti gli al-
tri, secondo una reazione a catena che
non tralascia nessuna sfera. Ma proprio
questa inesorabilita rende inadeguato lo
schema della separazione delle parti. In-
fatti il telos, il fine immanente a tutto il
processo, é 'aggressione del centro. La
modernita non é semplicemente I'istitu-
zione di un regime di separazione tra
teologia e scienza, tra religione e politi-
ca, tra fede e cultura; essa vuole mette-
re in discussione proprio la legittimita
di quella teologia, di quella religione, di
quella fede. E come se la sfera religio-
sa, privata della sua egemonia sulle al-
tre sfere culturali e sociali, proprio per
questo venisse alla fine posta in questio-
ne nel suo significato piti proprio. Agli
occhi dell'uomo moderno, infatti, che
senso pud ancora avere una religione
che non abbia alcun effetto sulla scien-
za, sulla cultura, sulla politica, sulla
stessa etica, cioé, in definitiva, sulla
vita?

Si rivela qui il nucleo profondo del
processo di secolarizzazione, il suo ve-
ro obiettivo, cioé la scomparsa della re-
ligione, anzi, meglio, la manifestazione
della sua totale insignificanza. Nel mon-
do moderno la religione scompare infatti
dall’ambito delle cose visibili, dalle co-
se che producono effetti, conseguenze,
risultati sul mondo. Ma essa scompare
anche dalla stessa sfera privata: qui an-
che la morale individuale si é ormai
emancipata dal religioso e si regola in
base a principi autonomi e razionali (ba-
sti pensare alla morale sessuale ed alla
sua evoluzione tra gli stessi cattolici, re-
golata piti da consuetudini storico-sociali
che non dalla dottrina ufficiale della
Chiesa). Conseguenza del processo di
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secolarizzazione é percio la perdita, da
parte del cristiano, non solo di un’iden-
tita politica ma anche di un’identita eti-
ca e culturale.

Lo schema della separazione delle
parti dal tutto non rende dunque giusti-
zia al processo di secolarizzazione. Non
c’e infatti un centro che in qualche mo-
do resista a quel processo. Con grande
intuito Dietrich Bonhoeffer ha parlato di
un diventar adulto del mondo (2), cioé
di un processo che investe il mondo nella
sua totalita e che non si limita a sottrar-
re alla religione solo alcuni spazi. Tutto
il mondo diventa adulto e dunque met-
te in discussione la religione nel suo
complesso, la religione in quanto tale.
La logica del processo di secolarizzazio-
ne é che piti 'uvomo diventa adulto me-
no ha bisogno di Dio, piti si manifesta
la presenza dell’'uomo nel mondo meno
si avverte la presenza di Dio. Conse-
guenza di questo processo é percio, se-
condo Bonhoeffer, I'allontanamento di
Dio dal mondo, la sua scomparsa: «Dio
come ipotesi di lavoro morale, politica,
scientifica, é eliminato e superato; ma
anche come ipotesi di lavoro filosofica
e religiosa» (3).

1.3 E su questo terreno che si radica
la moderna critica della religione, esito
estremo del processo di secolarizzazio-
ne. La vera novita di questa critica (sia
quella di Feuerbach, sia, soprattutto,
quella di Nietzsche) rispetto all’ateismo
tradizionale consiste nel guardare alla
religione non gia con il semplice sguar-
do dell’'incredulita, ma con la convinzio-
ne che essa abbia esaurito il suo com-
pito storico. L’elemento essenziale del-
la critica di Feuerbach consiste non tan-
to nell’affermazione che Dio & un prodot-
to dell’autocoscienza umana, quanto
nella riduzione degli attributi divini ad
attributi umani, cioé nel mostrare che
Dio non ha ormai piti alcun significato
una volta che 'uomo si sia appropriato
della sua essenza. In questa linea Nietz-
sche é ancora piti radicale nell’esibire la
totale insignificanza di Dio nel mondo
secolarizzato, il suo estinguersi storico,

il suo venir meno quasi per consunzio-
ne. La “morte di Dio” di cui egli parla
indica infatti nient’altro che una presa
d’atto, una presa d’atto che si rende ne-
cessaria a questo punto della storia del-
I'Occidente (4). L’ateismo cui conduce
il processo di secolarizzazione é infatti
un ateismo dell'indifferenza che, viven-
do l'esaurirsi del problema di Dio, si rap-
porta ad esso come ad un non-pro-
blema.

1.4 Ma se il vero tema della secola-
rizzazione é lo svuotamento da parte del-
la religione di ogni suo significato, noi
abbiamo a che fare con un processo che
non si limita a contrapporre una realta
laica ad una cristiana ma che finisce per
trasferire sulle realta laiche proprio quei
valori sostanziali del cristianesimo che
lo rendevano significativo. Con maggior
radicalita possiamo anzi affermare che
queste stesse realta laiche (la scienza,
la cultura in genere, I'etica, la politica)
nascono e si impongono come tali attra-
verso un processo di laicizzazione del
cristianesimo, attraverso un processo
cioé che libera il cristianesimo dalla sua
forma religiosa ma ne mantiene la so-
stanza nella forma secolarizzata. Che
cosa sono infatti i valori laici di liberta,
giustizia, uguaglianza, fratellanza se non
valori cristiani secolarizzati? Che cos’é
la tecnica moderna, con il suo progetto
di trasformazione globale di controllo
sulla natura, se non la secolarizzazione
dell'idea biblica di creazione? Che co-
s’é lo stesso uomo moderno, il suo mo-
do di vedersi ed intendersi come un es-
sere libero, signore sulla natura, padro-
ne della propria storia, controllore del-
la societa e dello Stato, se non il resi-
duo secolare dell'idea religiosa di Dio?
(5).

E come se, nell’etd moderna, il cristia-
nesimo proseguisse in forma secolariz-
zata e non religiosa (pur continuando a
convivere con la forma “religiosa” di es-
so, professata nelle varie Chiese). Lo
schema piu adatto per capire il proces-
so di secolarizzazione non é allora quel-
lo, desunto dal mondo fisico-meccanico,
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della separazione delle parti e relativa
autonomizzazione. Pili adeguato si rive-
la invece lo schema, ricavato per ana-
logia dal mondo biologico, di una tra-
sformazione interna del cristianesimo, di
una sua mutazione: la secolarizzazione
non é il sopraggiungere di una raziona-
lita profana di contro a quella cristiana,
ma é il farsi laico, il farsi “secolare” ap-
punto, della stessa razionalita cristiana.
Pur non trascurando i notevoli debiti che
essa ha nei confronti della civilta greca,
la modernita si manifesta tuttavia piu
propriamente come la realizzazione di
una “civilta” cristiana atea.

Questo secondo schema interpretati-
vo ci consente di comprendere con mag-
gior chiarezza alcuni dei fenomeni che
prima abbiamo analizzato, come I'atei-
smo o la perdita di identita del cristia-
no. Se infatti I'ateismo ci appare sostan-
zialmente come uno svuotamento di Dio
da parte dell'uomo moderno, sicché Dio
continua a vivere nell’autocoscienza
umana, l'identita cristiana entra in crisi
giusto perché é stata fatta propria dal
mondo moderno. Essa percio si presenta
ormai come un involucro religioso svuo-
tato al suo interno di ogni elemento so-
stanziale che lo renda diverso dal mon-
do profano (6).

2. 1l fondamento cristologico
della secolarizzazione

Il problema che ci si pone adesso é pe-
ro un altro. Una volta appurata la so-
stanza cristiana del mondo moderno (7),
vale a dire la prosecuzione secolarizza-
ta ed ateizzata del cristianesimo nella
moderna civilta laica, ci si deve chiede-
re se noi abbiamo a che fare, in definiti-
va, COn un processo e con una civilta vo-
luti ed, in qualche modo, preparati dal
cristianesimo, oppure, al contrario, su-
biti, se non addirittura avversati da es-
so. Non é tanto un problema di volonta
soggettiva. Se cosi fosse esso sarebbe
gia risolto: é chiaro come le Chiese cri-
stiane abbiano profondamente avversa-
to il processo di secolarizzazione, sia
nella sua fase iniziale (la nascita della

scienza sperimentale galileiana, la co-
struzione dello Stato laico, il liberali-
smo, l'illuminismo etc.), sia negli esiti
ateistici conclusivi. E inoltre altrettan-
to chiaro quanto quella avversione sia
stata ricambiata dai protagonisti di que-
sto processo. In gioco pero qui é la coe-
renza del processo di secolarizzazione e
della civilta moderna in genere con la
predicazione cristiana.

2.1 Piti precisamente il problema con-
siste nello stabilire se la profanizzazio-
ne del sacro e la traduzione del divino
in termini mondani siano coerenti con
il messaggio cristiano. A me sembra di
si. Ritengo cioé che la predicazione del
Dio cristiano, cioé di quel Dio che vie-
ne manifestato dal Cristo, sia al fonda-
mento del successivo processo di seco-
larizzazione. Il segno fondamentale del
Dio cristiano é infatti I'incarnazione, cioé
la vicenda di un Dio che rinuncia alla
sua separatezza dal mondo e quindi, in
qualche modo, alla sua divinita, alla sua
onnipotenza, alla sua assolutezza.

Cristo é 'Emmanuele, é il Dio con noi
e per noi, con il mondo e per il mondo.
In lui dunque la natura umana non é né
respinta né trasfigurata ma acceftata
nella sua realta. Il Dio incarnato infatti
non ¢ un Dio onnipotente e dominatore
sul’'uomo, ma é un Dio che muore co-
me ogni uomo ed anzi viene annienta-
to, sulla croce, della sua stessa umani-
ta. Egli e un Dio assolutamente impo-
tente e che solo in questo modo manife-
sta la sua presenza (8). Il suo modo di es-
sere presente nel mondo é la croce, ed
é solo in questo modo che egli pu6 ope-
rare la salvezza. La specificita della pro-
messa cristiana della salvezza e che es-
sa passa non attraverso un atto di onni-
potenza divina ma attraverso |'estrema
impotenza. La predicazione del Dio cri-
stiano é nella sua essenza 'affossamen-
to definitivo dell'immagine onnipotente
di Dio. «Un Dio che fosse soltanto onni-
potente», scrive Moltmann, «sarebbe un
essere in sé imperfetto, perché non po-
trebbe sperimentare I'impotenza e la de-
bolezza» (9).
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Di fronte alle religioni tradizionali che
proclamano un Dio dominatore, onnipo-
tente, separato, intoccabile, il cristiane-
simo si configura dunque come una re-
ligione antireligiosa. Esso infatti procla-
ma Signore un uomo, Gest, che non si
manifesta in alcun modo con i caratteri
del Dio tradizionale. Al contrario, i ten-
tativi di far di Gesui un Dio tradizionale
sono presentati, nel Nuovo Testamento,
come tentazioni. Gli episodi del deserto
sono a questo proposito chiarissimi. Sa-
tana propone a Gesu di comportarsi pro-
prio come un Dio tradizionale, cioé co-
me 'uomo si immagina Dio: di trasfor-
mare le pietre in pane, di farsi servire da-
gli angeli, di dominare su tutti i regni del
mondo (cfr. Mt. 4, 1-11; Lc. 4, 1-12). Ma
queste tentazioni dell’onnipotenza sono
respinte da Gesti. Allo stesso modo, do-
po la moltiplicazione dei pani, egli rifiuta
il tentativo del popolo di farlo re (Gv.
6,15). In linea con cio respinge I'analo-
go desiderio di Pietro (la naturale aspet-
tativa umana) di mostrarsi come un Dio
glorioso: «Lungi da me, satana! Perché
tu non pensi secondo Dio, ma secondo
gli uomini» (Mc. 9,33; cfr. Mt. 16,23).

2.2 L’annuncio del Dio cristiano intro-
duce dunque nella storia umana una
spinta innovatrice e decisiva a dissolve-
re ogni separazione tra sfera religiosa e
sfera mondana, a dissolvere cioé ogni
specificita sacrale, e a combattere, per-
cid, ogni egemonia religiosa sul mondo.
Non solo. Quell’annuncio significa la
messa in discussione della stessa sfera
religiosa in quanto tale. La predicazio-
ne neotestamentaria si presenta infatti
fortemente critica nei confronti del lega-
lismo ebraico, della osservanza della
legge, dei vincoli e degli obblighi religio-
si, in quanto assoggettano I'uomo e non
lo rendono un essere libero. La polemi-
ca di Gesti contro il sabato, la battaglia
di Paolo contro I'obbligo della circonci-
sione, la dottrina della giustificazione
non in forza delle opere della legge ma
in forza della fede, costituiscono I'avvio
di un processo di critica alla religione
che nell’eta moderna trovera il piti am-

pio sviluppo.

L’idea moderna di liberta ed autono-
mia ha dunque le sue radici nel cristia-
nesimo, nell’annuncio di un Dio che non
chiede piii religioni, che non chiede piu
legami ed obblighi, che invita 'uvomo ad
assumersi le proprie responsabilita, ad
essere creatore della propria storia. An-
che la laicita percio, 'autonomia del
mondo dalla religione, é un valore pro-
fondamente coerente con la predicazio-
ne cristiana. Dunque il cristianesimo
prosegue nell’eta moderna, in forma se-
colarizzata, non gia contro la propria
natura: al contrario, é al suo interno che
va trovata la spinta in grado di dissol-
vere l'involucro religioso del suo mes-
saggio.

Ma la predicazione cristiana é anche
un invito all'uomo a vivere in lontanan-
za da Dio, a guardare al mondo nella
sua solitudine, privo di un Dio che lo re-
goli e lo governi. I fatti della storia uma-
na, del mondo fisico e biologico, del no-
stro mondo interiore, non possono in al-
cun modo trovare una giustificazione in
Dio. Il cristianesimo sin dalle sue origi-
ni aveva sepolto qualsiasi teodicea. Es-
so infatti apparve gia allora, scrive J.B.
Metz, «<non gia come divinizzazione cre-
scente, bensi come ateizzazione progres-
siva e, in questo senso, profanizzazione
del mondo, come sua demitologizzazio-
ne e demagizzazione. Non é quindi a ca-
so che i cristiani potessero essere stig-
matizzati dai pagani, pieni del senso gre-
co del mondo, grazie ad un sinistro istin-
to di sicurezza, come autentici e perico-
losi a-theoi, atei che consegnavano il
mondo all’'assenza di Dio» (10).

3. Dopo la fine della religione

Queste riflessioni si espongono tutta-
via ad una fondamentale obiezione: se
il processo di secolarizzazione € profon-
damente coerente col cristianesimo, co-
me spiegare I’avversione proprio da par-
te cristiana ad esso, come spiegare il
conflitto, tuttora piti vivo che mai, tra
mondo secolare e Chiesa, come spiega-
re le “sacche di resistenza” cristiane al-
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la secolarizzazione (dal mantenimento
di uno spazio sacro e religioso alla riaf-
fermazione di una cultura, una politica,
un’etica cristiane)?

L’obiezione va presa sul serio fino in
fondo. Non va cioé banalmente elusa,
spiegando l'opposizione ecclesiastica
con la volonta di mantenere posizioni di
potere o col luogo comune del tradimen-
to del messaggio originario. Mi sembra
invece che questo conflitto sia ricondu-
cibile a motivi strutturali presenti sia nel
cristianesimo sia nella secolarizzazione
stessa.

3.1 Come non avvertire che nel cri-
stianesimo il superamento del sacro e
del religioso ha preso forma sacrale e re-
ligiosa? Come non riconoscere che la
piti originaria critica della religione si
presenta essa stessa come religione? E
guesta 'ambiguita fondamentale del cri-
stianesimo: in esso convivono i due prin-
cipi opposti della fede e della religione,
del superamento e della riproposizione
del sacro. All'uomo é infatti struttural-
mente impossibile rivolgersi a Dio sen-
za risacralizzarlo. Sotto questo profilo
era inevitabile che la fede neotestamen-
taria si legasse all'insopprimibile biso-
gno religioso dell'uvomo. Dio é anche e
soprattutto una creazione umana, é an-
che e soprattutto un idole. A ci6 non si
sottrae neppure la fede in quel Dio che
e la sovversione ed il ribaltamento di tut-
te le attese umane.

Per questo motivo la spinta secolariz-
zante del cristianesimo ha dovuto tro-
vare delle vie esterne all’ambiente pit
propriamente religioso, per realizzarsi.
Per questo motivo il processo di supe-
ramento della religione si é svolto fuori
della Chiesa e contro la Chiesa. Esso
tuttavia non cessa di interrogare conti-
nuamente la fede, di porla di fronte cioé
ad una alternativa secca: rinchiudersi
nel sacro e nel religioso, ritenendo in tal
modo di difendersi dalla aggressione se-
colare o, all’opposto, ripensarsi senza la
religione, rompendo il guscio religioso
della fede ed esponendola all’abisso di
una secolarizzazione totale.

Nel secondo caso la fede é chiamata
a pensarsi in un mondo, in una natura,
in una storia senza Dio. L’'uomo adulto
di Bonhoeffer é un uomo fondamental-
mente solo nell’'universo. Dio non lo aiu-
ta a risolvere nessuno dei suoi problemi
mondani, né quelli fisico-naturali (dove
invece lo soccorre la scienza e la tecni-
ca), né quelli culturali (se é vero che la
cultura laica «non pud non dirsi cristia-
na», é anche vero che la cultura cosid-
detta cristiana é profondamente monda-
na ed umana, e non ha alcuna garanzia
divina), né quelli etici e politici (non ci
sono pil valori solo cristiani, né la fede
¢ in grado di fornire risposte politiche o
di offrire una identita sociale).

Questa svolta comporta un profondo
e radicale mutamento anche nell’auto-
comprensione della Chiesa, imponendo
il passaggio da una visione ecclesiocen-
trica ad una mondocentrica. Se é nel
mondo che vive il messaggio cristiano,
la funzione della Chiesa deve ridursi ad
essere “solo” (ma quanto é difficile ed
immenso questo compito) fermento del
mondo, sale della terra, lievito della
pasta.

3.2 Se le difficolta di operare una ta-
le svolta si spiegano con il radicamento
della religione nella struttura umana,
nella natura umana, l'incapacita di ope-
rare questo sradicamento del bisogno
religioso @ tuttavia attribuibile ad una
debolezza, ad una certa insufficienza del
processo di secolarizzazione. Esso infatti
non riesce ad impedire, nonostante la
sua crescente diffusione, il persistere del
sentimento religioso umano. Non si
spiega in altro modo la periodica rina-
scita di movimenti ed entusiasmi religio-
si se non sulla base di una strutturale de-
bolezza della secolarizzazione a vince-
re il sacro.

Questa debolezza si manifesta anche
in fenomeni apparentemente opposti ma
che hanno alla base la medesima strut-
tura. Si tratta della tendenza delle real-
ta secolari a riprodurre, al loro interno,
una sorta di “sacralita profana”, cioé for-
me di idolatria, del tutto analoghe a
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quelle religiose. Abbiamo a che fare qui
con una singolare dialettica per cui una
totale desacralizzazione non riesce ad
essere coerente con se stessa e finisce
per reintrodurre il sacro al proprio inter-
no. Sembra quasi che una secolarizza-
zione radicale, dimentica della proprie
origini e della fede cristiana che I'ha re-
sa possibile, non riesca ad essere radi-
cale per niente, proprio perché alla fine
favorisce la nascita di nuovi idoli. Si mo-
stra in cio I'ingenuita di chi pensava, co-
me Feuerbach, di ridurre senza residui
la teologia in antropologia: proprio quel-
la totale antropologizzazione dei conte-
nuti teologici ricrea alla fine nuove sa-
cralita.

Questa singolare vicenda della seco-
larizzazione consente di guardare al con-
flitto tra Chiesa e Mondo anche da un
altro lato. Quel conflitto non é spiega-
bile solo con la tenace resistenza della
sfera religiosa ai processi desacralizzan-
ti. Al contrario, proprio percheé tali pro-
cessi non riescono ad essere desacraliz-
zanti fino in fondo ma finiscono per ri-
creare nuove divinita, nuovi idoli, nuo-
ve soggezioni, la fede cristiana entra ine-
vitabilmente in conflitto con essi. Essa
si manifesta qui nella sua veste piu au-
tentica, ritrovando la propria natura ori-
ginaria, presente sin dal Vecchio Testa-
mento, di lotta all'idolatria, di fede in un
Dio che libera da ogni idolo.

Queste ultime considerazioni sul rap-
porto necessariamente critico che si vie-
ne ad instaurare tra fede e mondo intro-
ducono un ulteriore elemento nel nostro
giudizio sul processo di secolarizzazio-
ne. La modernita, infatti, pur realizzan-
do una serie di principi impliciti nel mes-
saggio neotestamentario, non rappre-
senta in alcun modo (una tale identifi-
cazione tra Mondo e Regno sarebbe cer-
tamente la peggior forma di idolatria) la
completa realizzazione di esso. Il nucleo
di tale messaggio resta infatti la predi-
cazione della salvezza attraverso la cro-
ce, e costituito cioé dalla fede che solo
attraverso la croce passa la risurrezio-
ne. L’Occidente sembra invece voler rea-
lizzare un progetto di autonomia e di

emancipazione umana proprio senza la
croce: € per questo motivo che tale au-
tonomia si rivela alla fine del tutto in-
sufficiente, é per questo motivo che il
raggiungimento dell’eta adulta non rie-
sce mai a sopprimere il bisogno di pa-
dri, di difensori, di tutele. Ma 'annun-
cio della croce per 'uomo occidentale
¢ ancora follia e scandalo. Tuttavia, so-
lo entrando fino in fondo in questa follia
si puo sperare di superare quella logica
implacabile che ripaga ogni passo sul-
la via dell’autonomia con la reintrodu-
zione di nuove dipendenze.

Lucio Cortella

NOTE

(1) L'uso pare si sia esteso a partire dagli ambienti diplo-
matici nei' quali veniva trattata la pace di Westfalia,
al fine di indicare la confisca (sécularisation) di beni
ecclesiastici quale indennizzo all’Elettore di Branden-
burgo per la cessione di alcuni territori alla Svezia.

(2) Bonhoeffer usa I'espressione miindig (cioé adulto, mag-
giorenne, ma anche emancipato) per qualificare il mon-
do moderno, in quanto ha raggiunto una sua totale au-
tonomia in tutto: «Il mondo vive e basta a se stesso
nella scienza, nella vita sociale e politica, nell'arte, nel-
la morale, nella religione» (Resistenza e resa, Bompia-
ni, Milano 1969, p. 245). Questa situazione fa sorgere
percid un nuovo interrogativo teologico: «Il problema
é: Cristo e il mondo diventato adulto» (ivi, p. 247).

(3) Ivi, p. 264.

(4) «Non fiutiamo ancora il lezzo della divina putrefazio-
ne? Anche gli dei si decompongono! Dio é morto! Dio
resta morto! E noi lo abbiamo ucciso» (F. NIETZSCHE,
La gaia scienza, vol. V, tomo Il delle Opere di Frie-
drich Nietzsche, Adelphi, Milano 1967, p. 130). La ri-
vendicazione dell'uccisione attiva di Dio da parte del-
'uvomo occidentale significa in Nietzsche il riconosci-
mento che la morte di Dio é la necessaria conseguen-
za di quella civilta illuministica e secolarizzata, di cui
proprio 'uomo occidentale é il principale artefice e re-
sponsabile.

(5) Queste domande, che pongono il problema delle ra-
dici cristiane della modernita, riecheggiano, in maniera
necessariamente succinta, tesi ed argomenti frequen-
temente visitati dal pensiero contemporaneo: basti pen-
sare ai contributi di Weber, di Heidegger o di Léwith.
Tuttavia gia nella filosofia hegeliana troviamo I'espli-
cito riconoscimento del ruolo imprescindibile eserci-
tato dal cristianesimo nella nascita del mondo moder-
no. Secondo Hegel il costituirsi della stessa coscienza
moderna (cid che egli nel suo linguaggio idealistico
chiama lo “spirito”) sarebbe stato impossibile senza
il contributo cristiano. La consapevolezza, che ha I'uo-
mo moderno, di essere un soggetto libero, ha alla sua
base, secondo Hegel, sia la nuova maggiore conside-
razione dell'uomo, propria del cristianesimo, sia la dot-
trina dell’'unita della natura divina e di quella umana
in Cristo. E a partire da ci6 che I'uvomo moderno co-
mincia a porsi come soggetto, cioé come principio, e
a trasferire su di sé quelle caratteristiche che nella cul-
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tura precedente erano attribuite a Dio (cfr. G.W.F. HE-
GEL, Lezioni sulla filosofia della religione, Laterza, Bari
1983: Lezioni sulla storia della filosofia, Nuova ltalia,
Firenze 1930).

(6) Anche qui dunque lo schema usato da Feuerbach per
criticare la religione si rivela utilissimo per compren-
dere il processo di secolarizzazione nel suo comples-
s0. La scomparsa del divino si accompagna ad una cor-
rispondente estensione dell'umano, o meglio: gli attri-
buti di Dio vengono trasferiti in forma storicizzata al-
'uvomo.

(7) Lucidissima nella sua concisione ci sembra a questo
proposito I'affermazione di J.B. METZ, secondo cui «lo
“spirito” del cristianesimo ¢ stato infuso per sempre
nella “carne” della storia del mondo» (Sulla teologia
del mondo, Queriniana, Brescia 1969, p. 13).

(8) Scrive a questo proposito Bonhoeffer: « cristiani stan-
no accanto a Dio nella sua sofferenza: ecco che cosa
li distingue dai pagani. “Non potreste vegliare un’ora
con me?” Chiede Gesti nel Getsemani. E il capovolgi-
mento di tutto quello che 'uomo religioso si attende
da Dio. L’'uomo viene chiamato a partecipare alle sof-
ferenze di Dio per il mondo senza Dio» (Resistenza e
resa, cit., p. 266).

(9) J. MOLTMANN, Il Dio crocifisso, Queriniana, Brescia
1973, p. 259.

(10) J.B. METZ, Sulla teologia del mondo, cit., p. 32. An-
cor pii radicalmente E. BLOCH arriva a sostenere:
«Solo un ateo pud essere un buon cristiano, ed anche:
solo un cristiano pud essere un buon ateo» (Ateismo
nel Cristianesimo, Feltrinelli Milano 1971, p. 32).

LA “FINE DEL SACRO” interventi

Alla radice del confronto tra

Dio e il sacro:

il serpente in Eden

La cultura palestinese intorno al 1000
a.C. conosceva due entita animali, nel-
le quali massimamente si concentrava
la potenza del sacro (nel senso di inten-
sivita vitale, permanenza entro il muta-
mento, forza generativa, incontroverti-
bilita e superiore sapienza): il toro e il
serpente. Se molti sanno che il presti-
gio e il fascino del toro erano cosi so-
verchianti da esercitare un’irresistibile
attrazione religiosa verso le sue potenti
forme, al punto che Aronne le attribui-
sce, nel “vitello d’oro”, al Dio liberato-
re (Es. 32, 1-6), meno numerosi sono co-
loro che conoscono le ragioni della scel-
ta del serpente come entita animale in
cui si raffigura il nemico di Dio nel mito
del Giardino in Genesi 3. Da sempre in
esso la tradizione ebraico-cristiana ha
scorto Satana, e questa interpretazione
non puo essere contestata, ma va posta
la questione: perché la forma serpenti-
na? In effetti ora sappiamo che lo scrit-
tore jahvista che ha fornito la storia che
si legge nel Genesi non ha scelto a ca-
s0, e che questa scelta illumina non so-
lo il senso originario di questa narrazio-
ne, ma molte altre e fondamentali cose
ancora.

I culti cananei

Prima dell’istituzione della monarchia
in Israele, Gedeone aveva ottenuto la
successione in una specie di regno ere-
ditario ad Ofra di Manasse, nella regio-
ne collinosa centrale. La egli eresse nel
santuario una statua dorata di Jahvé e
ne fece un centro di culto popolare in
Israele (Gdc.8, 27). In precedenza ave-
va distrutto un altare di Baal e di Asce-
ra che suo padre aveva innalzato a di-
spetto del proprio nome jahvistico di
Joash. Suscitando una violenta reazio-
ne dei concittadini, cui lo stesso padre
aveva risposto: «Sta forse a voi difende-
re la causa di Baal o venire in suo aiu-
to?... Se egli € un dio si vendichi da sé
contro chi ha distrutto il suo altare». Oc-
corre tener presente che Baal, divinita
siro — cananea dalla figura abbastan-
za complessa, paredro della Grande Dea
Madre Anat, era anche divinita fallica,
per lo piti rappresentata aniconicamen-
te con una pietra ritta che non ammet-
teva equivoci (masseba), cui corrispon-
deva, nello stesso luogo alto (altura sa-
cra), la forma egualmente aniconica del-
la divinitd femminile (ascera), rappre-
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sentata da un albero sfrondato o da un
palo. L’episodio di Gedeone dimostra da
un lato i progressi dello jahvismo nel-
I'undicesimo secolo, ma anche che Baal
e il mito e i riti della vegetazione aveva-
no radici troppo profonde per poter es-
sere totalmente scalzati da quella che
dovette sembrare un’intrusione estranea
dal deserto. Questi riti e miti erano del
resto tutt’altro che mal visti dalle mas-
se tra le tribli ebraiche. Tanto Jahvé che
Baal erano déi delle tempeste, dispen-
satori delle piogge (cfr. I'inizio del can-
to di Debora, Gdc. 5), della fertilita, ed
esseri celesti, per cui la loro assimilazio-
ne era inevitabile, anche se in origine
Jahvé non era una tipica divinita della
vegetazione. Percid, quando egli diven-
ne il dio nazionale, che esercitava fun-
zioni abbastanza analoghe a quelle de-
gli déi cananei, e dei culti ad essi dedi-
cati per propiziarne il controllo del tem-
po, come appare evidente dalla disputa
del Carmelo (I Re 18, 17 sgg.), si pre-
paro il terreno ad un movimento sincre-
tistico che continuo per molto tempo an-
che dopo l'istituzione della monarchia.

Gli attributi e la natura dei Baal ca-
nanei vennero trasferiti a Jahvé, e nei
santuari a lui dedicati il suo culto non
differiva da quelli dei precedenti occu-
panti, e lo dimostrano il simbolismo
adottato e le ripetute denunce profetiche
del sincretismo, che prevaleva ancora
nell’'VIII secolo e continud fino all’esilio
nonostante tutti i tentativi di riforma. Il
culto del toro a Bethel e in Dan (I Re
12,28; II Cron. 11, 15; 13,8) non fu
un’innovazione di Geroboamo. Egli non
fece che ripristinare nel regno settentrio-
nale I'antico culto col suo simbolismo e
la sua gerarchia. Occorre tener infatti
presente che Baal nella cultura cananea
si manifesta in forma di toro oltre che
in forme umane e, forse, di serpente. E
evidente che per capire il senso profon-
do della lotta tra baalismo e jahvismo,
cosi importante nello sviluppo storico
della fede di Israele, non si pud non cer-
care di comprendere la posizione occu-
pata da Baal nelle concezioni religiose
del tempo, che influenzarono profonda-

mente gli Israeliti.

Baal era dunque inizialmente soltan-
to il paredro della Grande Dea Madre
Anat, ma fini per assumere in seguito
una sempre maggior autonomia da que-
sta, anche se non totale. Nel culto ca-
naneo é 'aiutante della dea: é fertilizza-
tore, datore di vita, rigeneratore, risto-
ratore. E il distruttore del drago cosmi-
co e caotico Zabil Yammu, il serpente
del mare. Con questa vittoria diviene la
figura di primo piano del pantheon siro-
cananeo, ponendo sullo sfondo il dio su-
premo El. Baal é il salvatore del cosmo,
ma ad un certo punto viene ucciso dal
suo avversario Mot, signore del mondo
sotterraneo e delle forze sinistre della
morte, della sterilita e della siccita, nel
calore dell’estate senza pioggia; e men-
tre Baal si trova nelle regioni sotterra-
nee, la vegetazione languisce. Quando
alla fine la potente sorella Anat lo rimet-
te al potere, la siccita finisce e la fecon-
dita ritorna sulla terra. Come compagno
di Anat, Baal rappresenta 'elemento fe-
condatore maschile (terra-luna/piog-
gia).

Gli uomini si associavano al mito li-
turgicamente, forse con celebrazioni a
scadenza settennale (Ez. 8, 14). Si ve-
da il ruolo della Regina del cielo in Ger.
44, 17 sgg. e in Osea 2, 8. La Grande
Dea, di cui Baal é la controparte ma-
schile, ha un carattere tellurico-lunare.
Come la pioggia é il principio maschi-
le, cosi la terra-luna é I'’elemento fem-
minile divino che presiede alla regola-
rita dei cicli naturali fecondi. I riti con
cui gli uomini si associano al ciclo iero-
gamico celeste, che inonda di sé la na-
tura, hanno spesso un carattere aperta-
mente sessuale. E si passé da una fase
in cui tutta la collettivita partecipava al-
I'orgia sacra di comunione colle forze
della natura ipostatizzate nei modelli di-
vini, ad una successiva in cui il rito ses-
suale sacro era incanalato nei limiti del-
la prostituzione sacra. Esiste addirittu-
ra una dea, Qedesh, il cui nome signifi-
ca pitl o meno Etera delle Etere, som-
ma prostituta, rappresentata con due
serpenti che la fiancheggiano, scenden-
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do paralleli alle gambe.
La prostituzione sacra dilago in Israe-
le (Ger. 5, 7; Deut. 23, 18-19; Os. 4, 12

sgg.).

Influenza ed elaborazione dei culti
cananei presso gli ebrei: il culto
del serpente

Anche quando si opponevano ad es-
si, gli Israeliti erano perfettamente a co-
noscenza dei culti di Canaan, di cui il pia
importante era quello della coppia Baal-
Anat. E all'interno di questo contesto
che emerge il ruolo del serpente.

Intanto, la luna pué avere una perso-
nificazione serpentina, che sorge, in ul-
tima analisi, dal concetto della luna co-
me fonte delle realta viventi e fondamen-
to della fecondita e della rigenerazione
periodica. La forma del serpente ha va-
lenze multiple, e fra le pit importanti si
deve considerare la sua “rigenerazione”.
I serpente é un animale che si trasfor-
ma. Esso, in quanto é lunare, cioé eter-
no, e vive sotto terra, conosce tutti i se-
greti, e fonte della sapienza, prevede
I'avvenire. Lo stesso simbolismo centra-
le di fecondita e rigenerazione, sogget-
te alla luna e distribuite dalla luna stes-
sa o da forme della stessa sostanza (Ma-
gna Mater, Terra Mater), spiega la pre-
senza del serpente nell'iconografia o nei
riti delle Grandi Dee della fecondita uni-
versale. In quanto attributo della Gran-
de Dea, il serpente conserva il suo ca-
rattere lunare di rigenerazione ciclica,
unito al carattere tellurico.

E molto importante il fatto che il cul-
to del serpente continudé ad essere un
elemento integrante dello Jahvismo fin-
ché non intervenne Ezechia a sradicar-
lo con drastici provvedimenti, e, come
il toro a Bethel, esso era una figura di
primo piano nel mito e nei riti della ve-
getazione: sia il serpente che il toro era-
no dovunque simboli della fertilita della
Dea Madre. In questo senso non posso-
no esserci dubbi sul fatto che il serpen-
te — idolo Nehustan in Gerusalemme,
e i suoi poteri di guarigione, rafforzati
dai sacrifici fatti davanti ad esso, ave-

vano un’origine cananea (Il Re, 18). Il
serpente come datore di vita e rinnova-
tore di vita deve essere visto insieme al
suo aspetto di guaritore e dio della me-
dicina. Esso é salvatore anche in senso
fisico-individuale, oltre che cosmico,
poiché gli antichi Semiti erano incapa-
ci di fare alcuna distinzione tra le due co-
se, ma le identificavano.

Abbiamo ampio materiale iconogra-
fico documentante il buon carattere del
serpente. In Fenicia si credeva che fos-
se un animale divino, identificato col sof-
fio della vita, simbolo dell’eterna giovi-
nezza e della vita eterna, ed era ritenu-
to immortale, a meno che patisse mor-
te violenta. Nella stessa area geografi-
ca il dio della medicina ‘Esmiin (pit tardi
conosciuto come 'Adon, cioé Kiirios) era
anche rappresentato da un serpente. E
chiaro che la menzione del serpente non
poteva non richiamare alla mente del-
I'israelita precisamente questo caratte-
re divino. D’altra parte di questo I'arte
orientale antica ci ha lasciato innume-
revoli testimonianze: dai serpenti accop-
piati fino al dio mesopotamico Nin - gis
- Zidda (Signore della vita) con i serpenti
che sorgono dalle spalle, alla connessio-
ne, in Egitto, con la croce uncinata, che
é il segno della vita.

Inoltre il serpente é associato alle idee
di sapienza, soprattutto di ordine magi-
co, e di intelligenza. Intelligenza e ses-
sualita, le due componenti fondamentali
dell’essere umano, poiché al medesimo
tempo toccano la zona dell’infinito e del
mistero, sono concepite, in primo luo-
go, come qualita divine nelle concezio-
ni mitiche del mondo. Vita e saggezza
vanno insieme.

Due dei grandi interrogativi che inte-
ressano I'uomo dell’oriente biblico si ri-
feriscono alla vita e alla civilta. Il feno-
meno della civilta, tipico dei paesi
vicino-orientali, altro non era che una
manifestazione della potenza vitale e fe-
conda degli dei. L’agricoltura, la prospe-
rita economica, le realizzazioni tecniche
dell’'uomo derivavano in ultima istanza
dagli dei della vita. Essa é un mistero
insondabile, e come mistero é possedu-
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ta e data solo dagli déi, perché essi soli
ne sono conoscitori. Donde il continuo
stretto rapporto di vita (sessuale, agra-
ria, cosmica) e di sapienza (e delle sue
manifestazioni nella civilta e nell’arte).
La chiave della vita é una conoscenza.
La procreazione suppone una partecipa-
zione al potere meraviglioso e divino del
conoscere. In questo senso la fecondita
dell’'uomo e degli animali é condiziona-
ta dalla fecondita e dalle ierogamie ar-
chetipe degli dei.

Cio significa che 'uvomo dei miti sa-
cralizza la sapienza e I'energia vitale e
percid anche la civilta e la sessualita.
Nello Jahvismo invece il concetto di
creazione trascendentalizza Dio rispet-
to al cosmo, e dunque il primo sessuato
non é Dio, ma 'uvomo.

La tradizione Jahvista

Quando il redattore jahvista scrive le
pagine di Gen. 2-3, egli interpreta la
condizione spirituale dell'Israele del suo
tempo. Il racconto contiene un attacco
israelita al sincretismo come esisteva tra
religione israelita e cananea. L’origine
della storia sembra essere stata cana-
nea, cioé essa viene proprio dal milieu
cui la versione biblica intende opporsi.
Essa riflette infatti il vecchio B4ma ca-
naneo, il bosco sacro, con tutto cio che
vi é dentro: I'albero della vita, I'acqua
vivificante, i guardiani all’entrata, e so-
prattutto il serpente. Il suo originale
obiettivo tuttavia é deliberatamente
frainteso dall’autore biblice, e stravolto
per ragioni polemiche. Nel Genesi infatti
il serpente svolge un ruolo diametral-
mente opposto a quello che ha nei miti
del vicino oriente. E tuttavia il serpente
¢ ancora I'immagine cananea di un dio
della fertilita, la cui presenza nel para-
diso stesso, vicino all’albero della vita
e al fiume primevo non puod essere una
fonte di stupore.

Quella che abbiamo davanti é una
storia che richiamava associazioni men-
tali assai meno teologiche di quel che
l'autore sperava che i suoi ascoltatori
avrebbero recepito. Di qui I'enfasi di

Gen. 3, 1. Per essi il serpente aveva un
altro significato, e non solo animale. Se
non riconosciamo che il serpente era
una figura mitica e che gli ascoltatori
capivano molto bene quando era nomi-
nato, I'affermazione del v. 1 risulta in-
comprensibile. Infatti solo dove abbia-
mo mito noi possiamo demitologizzare.
E qui solo 'uomo é soggetto etico. Cio
che noi chiaramente non abbiamo, ri-
spetto al mito, é una caratteristica che
in esso frequentemente si trova, se non
sempre, cioé il ruolo giocato dalla na-
tura, che da al mito il suo carattere ci-
clico, indipendente dalle categorie di
spazio e di tempo, e rende possibile la
regolarita della sua rappresentazione
drammatica e rituale attraverso il cul-
to. D’altra parte é precisamente qui che
noi troviamo un aspetto tipico dei mitj
cosmogonici, che possiamo rintraccia-
re attraverso l'intera storia: un evento
nel tempo primordiale i cui effetti si pro-
traggono e sono permanenti.

Nella primitiva storia cananea il giu-
dizio sul serpente doveva essere stato
positivo, dato che questi aiuta 'uomo a
conseguire certi poteri che gli manca-
vano, ma che erano suoi di diritto. Ri-
ducendo il serpente da protagonista
eroico a semplice animale, ed eliminan-
do il lieto fine che presumibilmente do-
veva coronare la storia originale, 'au-
tore biblico viene a sostenere che ci6 che
produce vita e fertilita in Canaan, in
Israele é ribellione contro Dio e causa
morte e rovina, dato che é empieta e sa-
crilegio.

Da parte di molti é stato intravisto un
carattere sessuale nel peccato di origi-
ne. Tuttavia il peccato d’origine non ha
natura di peccato sessuale per sé. Infatti
noi conosciamo un contesto che corri-
sponde perfettamente al carattere del
serpente e ai motivi sessuali indubbia-
mente presenti nel testo, e questo é il
culto cananeo della fertilita, ove una
parte importantissima, se non fonda-
mentale, era giocata da relazioni ses-
suali extramatrimoniali. In tale contesto
il concetto di un accesso alla sfera del
divino e ai suoi poteri era normale e dif-
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fuso nel pensiero semitico e nel mondo
che circondava il devoto ebreo, ma egli
rigettava questa idea come empia e sa-
crilega. La divinizzazione che il serpen-
te prospetta all’'uomo non é cio6 che po-
trebbe sembrare a prima vista, cioé una
trasformazione sostanziale della sua na-
tura, piuttosto & quella contingente di-
vinizzazione conferita dal culto della fer-
tilita.

Qui é il reale peccato dell’'uomo, co-
me anche I'elemento di verita contenu-
to nelle parole del serpente: 'uomo de-
siderava di appropriarsi prerogative di-
vine scaturenti dai culti della fertilita,
una appropriazione non solo lecita e
possibile, tra i popoli del vicino oriente,
ma l'unica condizione necessaria per la
vita della comunita. Questo era il mo-
do che permetteva al cananeo, sebbe-
ne in una forma precaria, di conseguire
Ponnipotenza sulla natura. Inoltre il te-
sto biblico ancora crede in questa pos-
sibilita, tanto che al v. 22 Dio stesso af-
ferma che il tentativo quasi ha avuto
successo, e cosi, per evitare pericoli di
recidiva, é meglio per Dio allontanare
l'uomo anche dall’altro albero.

Possiamo postulare dunque almeno
due strati per la storia biblica: il cana-
neo anzitutto, nel quale la benigna
divinita-serpente insegna all’'uomo i po-
teri divini inerenti all'esercizio rituale del
sesso, e gli mostra come fare uso di es-
si per governare il cosmo. Con una pro-
babile seconda parte, che esprimeva
l'opposizione di parte del pantheon, se-
guita da una punizione dell’'uomo, sen-
za perd che potessero essere annullate
le sue conquiste. La storia sarebbe sta-
ta cosi I'etiologia dei culti della fertilita,
ma anche del fatto che, a causa dell’'ira
degli dei, i culti non producono gli effet-
ti desiderati, si che 'uomo é ancora co-
stretto a condurre una vita misera e pre-
caria. Un volta che la storia passo in
Israele, subi una parziale demitizzazio-
ne: il serpente divenne un animale; il dio
cosmico é ora Jahvé, che normalmen-
te si rivela nella storia dell'uomo, e la
colpa per ci6 che é avvenuto é scarica-
ta sulle spalle del’'uomo e il concetto di

colpa é introdotto come un nuovo ele-
mento nella storia.

Dunque, se i simboli chiave in rappor-
to al peccato sono quelli del serpente e
dell’albero della scienza, che evocano
tanto la conoscenza quanto i poteri del-
la vita, questi non sono solamente sim-
boli di realta trascendentali, ma alludo-
no anche concretamente alla loro pre-
sente manifestazione nei popoli civili e
dediti ai culti della fecondita. In qualche
modo il serpente é Canaan, con tutte le
sue influenze e seduzioni sopra Israele.
Rappresenta la tentazione della sapien-
za, della penetrazione nel mistero della
vita. Offre ad Israele di mangiare dell’al-
bero della sapienza, di entrare nelle pra-
tiche rituali della fertilita per partecipa-
re al mondo divino, per comunicare con
gli déi della civilta e della forza genera-
tiva.

L’infedelta a Jahvé, unico e asessua-
le, comporta il rivolgersi a déi-coppie,
déi sapienti, trasfigurati in ierofanie tel-
luriche, cosmiche, culturali. Se la scien-
za e la sessualita sono qualita autono-
me, e pertanto profane, nell'uomo, il ri-
torno a Baal e al suo pantheon signifi-
ca una alienazione di qualcosa di pro-
priamente umano. E una risacralizzazio-
ne deviata, riferentesi a poteri sacri
estranei all’esperienza salvifica di Israe-
le. La tentazione di sacralizzare la cul-
tura e la sessualita non puo che orien-
tare verso Baal e i suoi simili. Dunque
il problema fondamentale che si pone
l'autore biblico non é quello della sessua-
lita e del suo valore, ma quello dell'in-
fedelta di Israele all’Alleanza, manifesta-
ta nei fatti da questo volgersi al sacro,
agli déi della vita e della civilta.

Fabio Brotto
g
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