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Editoriale

ESODO

Dieci anni di "ESODO"

Primo Levi, in "_Se questo & un uomo", identificava ;

tre elementi essenziali per la sopravvivenza dell'uomo
nelle piil estreme condizioni del campo dell’annienta-
mento: il rifiuto interiore a diventare quello che la strut-
tura vuole, ciog, un non-uomo, la solidarieta di un com-
pagno, la cultura come memoria della propria umanita,
dignita e intelligenza” (Harayz Terzian).

1. Sono passati dieci anni, da quando "Esodo” ha as-
sunto una veste consolidata; da allora la rivista ha cam-

biato piti volte struttura nelle diverse fasi, pur nella |

continuita della ricerca. In questo numero tentiamo di
ricostruire alcuni aspetti di questo nostro percorso con
I'ottica di oggi, per il presente.

Questo decennale coincide infatti con un' ulteriore |

rinnovamento della impostazione e della veste tipogra-
fica per adeguarla alle nuove domande poste dalla cre-
scita degli abbonati e dei lettori.

Come gruppo redazionale, ci proponiamo di rivedere
il nostro ruolo, di cogliere questa occasione per verifica-
re il senso della nostra ricerca.

Di fronte al rischio di continuare"per inerzia", per au-
toconservazione, dobbiamo infatti porci il problema del

ruolo da svolgere in una realta territoriale che appare |

pitl ricca di "consum"” culturali, di occasioni frammenta-
te, che di vera produzione e "ricerca” culturale. A questo
fine stiamo valutando anche il possibile utilizzo della
Associazione "Esodo” come strumento in piu per i letto-
ri che vogliano approfondire il dibattito e il confronto
sollecitato dalla rivista.

2. Questo numero speciale di "Esodo” & articolato in
quattro "percorsi” di lettura attorno alle seguenti aree
tematiche:

- riflessione biblico-teologica e filosofica,

- etica e politica,

- realta veneta e mondo cattolico,

- realta ecclesiale.

II tentativo & di cogliere in questi filoni, considerati
centrali nella nostra storia, non tanto la “tesi" quanto gli
“atteggiamenti” di fondo che hanno caratterizzato la ri-
vista fin dall’inizio.

Secondo noi, la specificita stessa della rivista &, infatti,
I'aggregarsi non su delle tesi, ma su una strada da per-
correre come parte di un "soggetto” concreto in continua
evoluzione.

Il gruppo redazionale ha infatti componenti diverse
anche se, nella prima fase, piit certe e identificate con

chiarezza: preti operai, sindacalisti e gruppi cattolici di
base dell'area veneziana.

Il riferimento storico iniziale comune & i "movimento
operaio”. La ricerca & qui soprattutto legata all'attualita
e all'analisi sociologica, all'impegno sociale che costi-
tuisce lo spazio del nostro lavoro, la legittimazione an-
che del nostro essere chiesa, della nostra ricerca teologi-
ca ed ecclesiale.

Con il venir meno di questo soggetto politico e cultu-
rale complessivo, pur restando I'area comune di riferi-
mento per ciascuno nel lavoro e nell'impegno sociale
quotidiano, la rivista diventa caratterizzata sempre pit
dalle problematiche emergenti dell’esperienza persona-
le, degli interessi soggettivi.

A qualificare il lavoro redazionale non & dunque un
“pubblico”, la preoccupazione di rispondere ad un pub-

| blico determinato, né l'attualita, F'esigenza di cogliere i

temi attuali, sempre nuovi. Anche se via via "scopria-
mo" che, cercando dentro i nostri personali problemi,
troviamo un pubblico che ci legge, che condivide il no-
stro lavoro e anche se il nostro personale percorso & -
evidentemente - attraversato dai temi propri dell’evolu-
zione sociale e culturale.

Temi come I'ambiente, la pace, le tecnologie, la condi-
zione femminile, diventano contenuti specifici, articola-
zioni del tema originale proprio della rivista.

Va detto che in questa evoluzione manca una rifles-
sione nel gruppo redazionale sulla crisi del soggetto
storico che ha dato origine e motivazioni al nostro lavo-
10, la "classe operaia"; essa resta punto di riferimento
esplicito solo per la componente dei preti operai. Per gli
altri questa problematica rimane fuori dall'orizzonte di-
retto e rinvia piuttosto all'impegno quotidiano.

3. Tra lo scavare nella personale“fatica di vivere",
che rinvia subito agli interrogativi radicali dell’esisten-
za e della fede, e i problemi dell’agire collettivo e dei
processi storici, la "mediazione” & etica, rinvia ai valori,
e critica, problematica. Non definisce certezze, soluzio-
ni, ma pone problemi. Cerca di porre le domande pit
opportune, di problematizzare le soluzioni e le ovviea,
di fare - se necessario - silenzio attorno agli interrogati-
vi perché non siano coperti dal rumore di tanti falsi
“maestri".

Per questo il gruppo redazionale non ha mai ritenuto
di avere una "missione da compiere”, né di coprire spa-
zi di altre riviste con competenze specifiche finalizzate
alla soluzione di problemi.
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E’ una ricerca che abbiamo definito "laica", sia in
quanto riguarda innanzitutto noi stessi, senza pretende-
re di "rappresentare” altri, sia in quanto tende a propor-
si come non separata, ma comune a credenti e non cre-
denti.

Di fronte ad una cultura appiattita o interna agli
schieramenti “politici” o ad una cultura "spettacolo” che
consuma rapidamente il "catalogo dei beni culturali”,
rapidamente obsoleto, abbiamo rivendicato non un luo-
go "eletto”, ma uno spazio per chi, a partire dalle pro-
prie quotidiane soggettivitd, vuol riflettere su se stesso
assteme ad altri in modo "gratuito”, senza la preoccupa-
zione dell’utilizzo pratico immediato, delle logiche di
schieramento e di appartenenza.

4. Un nucleo forte ci sembra dia continuita alla nostra
ricerca, ed & l'uscire ogni volta dalle nostre "certezze”,
dalle sicurezze, per cercare, ogni volta, di togliere le
"maschere" dai "volti di Dio" per scoprire che sono spes-
so nostri “idol".

Di fronte alle idee oggi dominanti del successo e della
veritd come potenza, abbiamo tentato di cercare la "ve-
rita di Dio" nei "falliti", negli abbandonati, come del re-
sto ci viene evocato dallo stesso rapporto trinitario, in
cui Cristo vive il fallimento, I'abbandono, I'angoscia del
nostro pianto, della nostra sconfitta.

Non & un atteggiamento semplice e privo di rischi; da
pilt parti infatti ci & stato detto che queste sono proiezio-
ni delle nostre personali "angosce”, che il "pianto” impe-
disce di agire nella storia, di operare per trovare solu-
zioni ai problemi.

Ma il nostro non vuole essere un atteggiamento fuori
della storia: piuttosto assumere la dimensione tragica
della liberta dell'uomo comporta essere "nudi” nella
realtd, con le sue contraddizioni in cui occorre operare,
senza la "protezione" delle ideologie, delle sicurezze as-

e

solute, delle "opere”.

Le "nostre” categorie ci sembrano al contrario dram-
maticamente attuali per leggere gli avvenimenti di que-
sti giorni, gli eventi della guerra, in cui pili chiaro appa-
re il fallimento della ragione.

Dall'illusione della propria potenza (tecnologica, eco-
nomica, militare) come modo per risolvere il rapporto
tra uomini e popoli nasce I'incapacita di capire 'altro,
la ragione della forza distruttiva, nascono i "mostri".

Dalla coscienza della propria natura radicalmente
"povera", dalla forza della comprensione verso le ragio-
ni degli altri, pud nascere una razionalita capace di ri-
solvere in positivo i conflitti, di mobilitare le risorse co-
struttive proprie e altrui.

5. Attorno a questo itinerario abbiamo pertanto rac-
colto, in una sezione “antologica”, alcuni contributi em-
blematici comparsi nell'ultimo decennio. Per ragioni di
spazio abbiamo necessariamente limitato la scelta che
tuttavia trova un pit ampio riferimento nelle singole
introduzioni e nell'indice delle annate di "Esodo”.

In conclusione di questa rassegna non vogliamo
mancare infine di ricordare anche le nostre insufficien-
ze come gruppo redazionale, non solo per non essere
stati sempre all'altezza dei propositi enunciati, ma an-
che per sottolineare 'apporto decisivo degli amici, dei
gruppi locali e dei lettori che hanno creduto a questa
piccola esperienza. "Esodo” non sarebbe continuato cosi
a lungo senza di essi, senza quel "riconoscimento a di-
stanza" ben espresso dalla partecipazione ai seminari
annuali, ai dibattiti, dal rinnovo dei sostenitori e degli
abbonati.

La nostra ricerca continua, con modestia ma anche con
la convinzione di un dialogo che speriamo ancora es-
sere fecondo.
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Percorsi di lettura

@P a cura di Carlo Bolpin

La riflessione biblica,
teologica e filosofica

1. La fede come problema: oltre il "pro-
gressismo "cattolico

Penso sia comune a chi ha partecipato ad esperienze
sociali e politiche come le nostre I'aver vissuto, in que-
sti ultimi dieci anni, “il problema della fede tra abban-
dono e privatizzazione" (C. Bolpin, "Oltre il progressi-
smo cattolico: tappe di una ricerca”, n. 5, aprile 1980).

Tra questi due esiti ponevamo, all'inizio della nostra
ricerca, I'interrogativo "se pud essere vissuta una fede
non alienante, sempre critica verso le forme concrete as-
sunte, che confessa il proprio 'peccato di idelatria’ di
fronte ai segni che vengono dalla storia concreta degli
uomini e dei popoli nel loro sforzo di liberazione” (cit.,
pag. 95).

Questa problematica sulla 'fede’ veniva posta all'inter-
no di una riflessione critica, ed autocritica, del "progres-
sismo cattolico”, che aveva caratterizzato la fase prece-
dente, portando a ridurre "la fede a fatto privato e
I'essere cattolico a un ruolo sociale” (cit., pag. 22).

Veniva indicata come pista di lavoro della rivista la ri-
cerca, rivedendo tutte le categorie, sulle domande di
fondo: "conversione”, "profezia”, "gratuitd”, "speranza”,
"perdono”,"comunione”.

Abbiamo, in seguito, ripreso la riflessione, interrogati
sul terrorismo, allora drammatico segno dei tempi: nel-
la Chiesa allora prevaleva la contrapposizione tra il
mondo come disordine e violenza, la Chiesa come solu-
zione e come salvezza; il fallimento degli altri umanesi-
mi, il terrorismo e la disgregazione sociale, la Chiesa
come sicurezza, da cui derivano il terrorismo e la di-
sgregazione sociale, la Chiesa come sicurezza, da cui
derivano l'identita e I'unitd personale e sociale-nazio-
nale.

Solo accettando questa base & possibile I'incontro con
tutti, il contributo di tutti (C. Bolpin, "Il Papa, la violen-
za e la festa: immagini della nostra crisi", n. 6, luglio
1980).

Di fronte al terrorismo, la Chiesa affermava il suo ruo-
lo "sociale”, "pubblico™ attraverso la "celebrazione", che
rafforza I'lstituzione (religiosa o laica): "nel rito ci di-
chiariamo anche colpevoli, ma perché sempre assolti
dentro la Chiesa (Una e Santa) che ci protegge e ci puri-
fica dal Nernico estraneo e diverso da noi" (cit., pag. 70).

Quello che si voleva mettere in luce non era perd un
“dissenso” nei confronti di una certa Chiesa, quanto

I'analisi critica (e autocritica) della "crisi" della nostra
cultura occidentale che ha ridotto la problematica di fe-
de, del rapporto uomo-Dio, alla funzione sociale, ad
umanesimo che ha sacralizzato il progresso. L'idolatria

veniva da noi individuata come la radice comune delle

opposte posizioni integriste e progressiste.

Invece "la fede & sempre gratuita, estranea, sradicata,
spaesata nel mondo; & contro ogni ‘idolo’, ogni sapere
che giustifichi la propria innocenza e la violenza nei

' rapporti uomo-natura" (...). "Lo scandalo & il giusto sof-

ferente, peccatore; ancor pity, lo scandalo & che la libera-
zione avvenga con 'Evento della sconfitta, della Croce"
(cit., pag. 9).

"1l Dio di Israele & infatti irriducibile ad una visione
morale del mondo e della giustizia. La figura di Giobbe
Giusto sofferente rappresenta la sconfitta di questa vi-
sione, fondata sulla legge della retribuzione, sulla pre-
tesa della ricompensa di ogni azione giusta. Giobbe
Innocente si pente di aver dubitato di Dio e di aver

| chiesto una ricompensa della propria pretesa innocen-

za" (cit.,, pag. 8).

Mentre la cultura occidentale (e la Chiesa con lei) de-
ve oggi, nella societa dello spettacolo, trasmettere
un'immagine potente e forte, all’'opposto: "Cristo rifiuta
l'acclamazione a Re e accetta invece la rappresentazio-
ne burlesca come falso re schernito e bastonato”
(cit., pag. 11).

I dibattito che segue queste note permette di definire
alcuni filoni di ricerca.

a) La laicita

In primo luogo il rapporto tra laicita (tema che attra-
versera tutte le annate) e I'esperienza di fede. Tale rap-
porto viene posto in termini nuovi.

Dopo aver scoperto la laicita, come radicale assunzio-

ne della responsabilita dei propri atti senza alcuna ga-

ranzia in pit in quanto credenti, "dopo esserci ricono-
sciuti ‘nudi’, persone che non hanno nulla da dire in no-
me del loro essere ‘cristiani’, ora infatti & maturata la
stagione di capire come il ‘totalmente altro' da indicibile
si & reso parzialmente dicibile da un popolo, da un

| uomo" (G. Benzoni, "Alcuni interrogativi®, n. 6, lu-

glio 1980, pag. 17).

Vengono pertanto individuate ulteriori prioritarie pi-
ste di lavoro: la lettura della Bibbia e la Grande
Tradizione. La principale operazione che oggi un cre-
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dente possa fare & il confronto con il testo della Bibbia
(cit., pag. 17).

b) La lettura biblica.

Nei numeri di Esodo Ia "centralita" della Bibbia viene
- fin dall'inizio - tenuta ferma sia dedicando in ogni nu-
mero, e, poi, in ogni tema monografico, una "riflessione
biblica", sia fornendo informazioni e schede sulle ini-
ziative e sulle scuole di carattere biblico, fino al numero
tutto dedicato alla Bibbia: "Parola muta?” (n. 1, gennaio-
marzo 1989).

Parola che oggi appare muta in due sensi.

I primo, piui semplice e "materiale”, motivo & che la
Bibbia & sconosciuta, estranea alla maggioranza dei cri-
stiani, delle Comunita cristiane. Il secondo, pii1 profon-
do aspetto dell’interrogativo, & che le Scritture costitui-
scono una "Parola viva che interpella, richiede, esige,
domanda e che vuole essere a sua volta interrogata, cer-
cata, messa in discussione” (Editoriale, cit.). Ma oggi &
possibile questo reciproco parlarsi? E’ possibile una co-
municazione tra due "silenzi"?

¢) Igrandi interrogativi su Dio e sull’'uomo.

La ricerca del gruppo redazionale arriva ad una svolta
nel momento dell'incontro tra gli interrogativi di fondo
della Bibbia e lo sviluppo delle tematiche derivate dal
nostro impegno concreto, storico, politico e sociale.

Appare tutto il limite della pur necessaria (e faticosa-
mente conquistata) affermazione della laicita nel rap-
porto fede-etica-politica.

Esaurita " I'ipotesi di Dio come supremo ordinatore
del mondo", che legittima "le scelte e le azioni dell'uo-
mo sul terreno sociale e politico”, ("c’era una volta Dio:
i volti, Ie maschere, i silenzi di Dio", n. 4, ottobre-dicem-
bre 86, Editoriale, pag. 2), occorre ritornare alle nostre
radici, riaffrontare i grandi temi di fondo su Dio, sul
rapporto dell'uomo con Dio.

Anche in questo nuovo itinerario resta valido il crite-
rio della "laicita".

Questa ricerca, infatti, riguarda tutti; non & uno spa-
zio, un "rifugio”, un luogo separato in cui trovare
un’origine e un fine garantiti.

"La parola é affidata all'intero popolo di Dio e non ad
una casta sacerdotale” {cit, Editoriale, n. 3). Continua
quindi un percorso “laico” che unisce anziché dividere
credenti e non credenti (cit., Editoriale, pag. 4).

2. I "volti di Dio™ una ricerca tra creden-
ti e non credenti

Parte da qui la nuova serie di seminari annuali, il pri-
mo dei quali pone I'obiettivo non di ricostruire, posse-
dere, il volto di Dio, ma di "andare alla ricerca dei volti
di Dio attraverso la pluralita delle voci che si sono

espresse su Dio a partire da esperienze e percorsi diver-
si, dentro e fuori la fede” (cit., Editoriale, pag. 3).

Atei e credenti sono accomunati in un cammino di ri-
cerca e di liberazione dall’idolatria. Come ha detto il
teologo Sartori in quel seminario: "se Dio ha un volto &
quello di tutti, dell'altro”.

Parlare di Dio & quindi narrare I'esperienza del rap-
porto con il totalmente altro; come ricerca e come dono.

Come ricerca: saper riconoscere dove sono gli idolj,
dove Dio non & e sono invece le sue maschere.

Come dono: come irruzione gratuita dell'Indicibile.

Tutto il percorso & comune a "credenti” e "non creden-
ti" perché I'Alterita & totalmente inafferrabile e compito
comune & appunto quello di smascherare i falsi nomi, le
maschere di Dio, di ascoltare, attendere il Suo silenzio,
di restare "adoranti” nella disponibilita all'ascolto.

“Poi ci sara il momento cruciale della opzione, del sal-
to della fede: qui i due si distanzieranno, tanto quanto
nel cammino precedente si erano uniti. Perché del saito
della fede nessun cammino precedente & in grado di
dare ragione” (F. Gentiloni, "Che cosa significa parlare
di Dio oggi", cit,, pag. 12).

La domanda & quella radicale che Cacciari pone, ri-
prendendo Giobbe: "e allora, una volta ricevuto tutto,
Dio dov'a?"

Le problematiche hanno un andamento circolare: tor-
nano quelle poste all'inizio.

Dio sembra non avere alcun rapporto diretto con le
azioni e le organizzazioni umane; le categorie teologi-
che sembrano non avere pitt riferimenti con la cultura e
con la societa di oggi. Ma, in questo diverso rapporto
tra umano e divino, anche gli approdi progressisti ri-
mangono dentro 'utilizzazione di Dio, come fanno le
visioni "sociali": il progresso diventa il fine ultimo seco-
larizzato, la giustificazione della storia con o senza Dio.

Un Dio "ininfluente"?

In modi diversi si evita di porre la domanda radicale:
“che significa la fede in un Dio ininfluente sulla vicenda
storica degli uomini?" (Documento preparatorio, "Che
significa parlare di Dio oggi?” cit., pag.7).

Dopo che Giobbe ha riavuto tutto, ha ritrovato il si-
gnificato della propria storia, ha avuto giustizia e feli-
cita, rimane la domanda: "Dio dov'é?" E si possono ag-
giungere le altre domande fondamentali della storia
della salvezza: "Dov’e tuo fratello?", "Dio perché mi hai
abbandonato?".

Domande che percorrono tutto I’Antico e il Nuovo
Testamento e che restano senza risposta o che hanno ri-
sposte diverse, opposte, contraddittorie.

La Bibbia - come rileva Fabris - ¢ atiraversata da di-
versi apporti, nomi, volti, maschere di Dio: pilt masche-
re che volti, pitt idoli, potenze del mondo.

Anche la Bibbia deve percio essere sottoposta alle in-
terrogazioni radicali, alla Parola che sta altrove,
all'esperienza che nega ogni descrizione, ai silenzi irri-
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rezze definitive.

I1 sacro

Il superamento radicale del sacro si ha in Gesit: questa
& l'assoluta novita portata dal figlio di Dio incarnato e
morto per noi.

“Nella morte di Gesti in croce si manifesta anche il
nuovo volto di Dio che é solidale con gli ultimi della
storia umana. Percid si pud concludere dicendo che le
tracce del Dio vivente conducono fuori del labirinto del

sacro. Ma queste tracce passano sulla collina del |

Golgota". (R. Fabris, "Voglio 'amore e non il sacrificio,
la conoscenza di Dio piit che gli olocausti”, in "I labirinti
del sacro e le tracce del Dio vivente", n. 4 ottobre-di-
cembre 1987, pag. 31).

"Solo entrando fino in fondo in questa follia si pud
sperare di superare quella logica implacabile che ripaga
ogni passo sulla via dell’autonomia con la reintroduzio-
ne di nuove dipendenze".

"Ma l'annuncio della croce per I'vomo occidentale &
ancora follia e scandalo”.

1'Occidente, il Moderno ¢ la Croce
"L’Occidente sembra invece voler realizzare un pro-
getto di autonomia e di emancipazione umana proprio

senza la croce™ e non riesce a superare il bisogno di |

idoli, di dipendenza, di sacralizzazione (L. Cortella, "I
debiti cristiani della modernita. Riflessioni sul processo
di secolarizzazione", cit., pag. 42).

La critica "moderna” coglie il nucleo fondamentale
nella riflessione di M. Cacciari ("Crisi del sacro e
Adorazione", cit.) che contrappone la critica al “sacro”,

operata dalla nostra cultura, soprattutto negli ultimi se- |

coli ‘800 e “900, in nome del classico - pagano "“ieros”,
che richiama vitalita, vivacita, pienezza di vita e di vi-
gore, a quella realizzata da Cristo.

Il testo neotestamentario travalica assolutamente il
senso classico, "perché questa vita mi parla non numi-
nosamente, non misteriosamente, mi parla con quel di-
scorso di amore, mi parla da amico, mi parla da figlio a
figlio, in una misura di amore che & assolutamente sco-
nosciuta nella classicita e nel paganesimo. E poi mi
chiede, cosa incompatibile con la ripresa dello "ieros” in
senso classico, mi chiede adorazione". (M. Cacciari,

cit. ,pag. 21).

Come adorare da "figli"?

Cristo & verita, vita, non pitt nascosta, lontana, sor-
prendente, non mette paura, ma ci parla da amica, co-
me si fa tra amici, in modo aperto, noto: ma chiede di
essere adorata. "Ma come fare ad adorare cid che sap-
piamo?”. E' inconcepibile. Grande dramma(M. Cacciari,
cit., pag.20 ). Come adorare la vita? Come adorare in to-
tale liberta da figli, da amici, la verita che ci & nota, che
non ha piti nulla di ignoto, di separato e di oscuro?

b n

ducibili ad ogni ascolto, senza garantismi, senza sicu- |
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Come adorare senza risacralizzare? Senza ricostruire le
distanze, la dipendenza? Questo & il paradosso, il
dramma: desacralizziamo, ma non nel senso di cancel-
lare I'adorazione; come nella cultura moderna che ha
interpretato riduttivamente il messaggio antisacrale di
Gesu.

La critica anche agli attuali processi di sacralizzazione
non pud percid essere confusa con la radicalita di quella
operata da Cristo, che non & semplice contrapposizione
lineare, ma ha una portata drammatica, tragica "inso-
stenibile".

Nella croce, infatti, in cui si rompe alla radice ogni se-
paratezza sociale, si realizza la liberta a cui sono chia-
mati i Figli di Dio, chiamati come figli ad adorare
nell’amore.

Questa & Ia via stretta, la porta stretta: "si tratta di una
misura di straordinaria libertd, sovrumana libertd” (M.
Cacciari , cit. pag. 20).

La liberta dei figli come dello Spirito costituisce il te-
ma affrontato da diversi punti di vista problematici, nei
due ultimi Seminari di studio: "I Cristo e I'Anticristo:
Ia liberta e Ia seduzione” (n. 3 luglio - settembre 1989) e
"Non spirito di Servitit, ma Spirite di Figli" (n. 2 aprile
- giugno 1990). In ambedue queste "figure” vengono
evidenziate le antinomie e la drammmaticita piuttosto
che le definizioni chiare e le spiegazioni.

Adorare da liberi e non da servi & il contenuto della
vita stessa di Cristo, in cui si realizza la riconciliazione
tra umano e divino. Ma in Cristo si manifesta anche la
lontananza pitt radicale, la distanza pii1 totale tra I'uo-
mo e Dio: I'abbandono di Dio stesso.

Non si tratta cioé di una riconciliazione pacifica, edifi-
cante: Cristo appare piuttosto come il Iuogo delle do-
mande radicali, dello "scontro” tra I'nomo e Dio: 'uno
chiede conto all'altro di averlo abbandonato.

Cristo appare non come la Parola che risolve le anti-
nomie, che ci tranquillizza, ma una Parola che divide,
che mostra lo scontro tra finito e infinito : la Sua Gloria
si manifesta nella Croce, la Salvezza nel fallimento ,
I'intimita con Dio nell’abbandono del Padre.

L’Anticristo

E’ una lettura ben diversa da quella visione "seducen-
te" che sembra prevalere anche oggi, di Cristo, portato-
re di valori umani e unificante tutte le culture e le reli-
gioni, come risposta a tutte le ansie e le attese dell"uma-
nita riconciliata in una religione naturale. All'impoten-
za di Dio, alla Croce viene soshtuito il mistero, il mira-
colo, l'autorita, che costituiscono le tre tentazioni che
Cristo ha rifiutato per rendere agli uomini la liberta.

L' Anticristo invece prende su di sé questa "menzo-
gna", vuole portare al successo il piano divino e percio
si fa carico della liberta togliendola all'uomo perché &
un peso troppo grande che divide, porta la guerra e
Vinfelicita.

L' Anticristo vuole invece la pace e la felicita per
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'umanitd, la riconciliazione e il benessere universale,
Ma cosi si rimane nella menzogna, nella falsa unifica-
zione tra Dio e 'uomo.

Se & vero che Cristo ha chiamato 'uomo ad adorare
da libero e non da servo, va presa nella sua radicalita la
"responsabilitd” data all'uomo fino alla manifestazione
della debolezza e dell'impotenza del Dio. E' questo un
altro aspetto del dramma, degli interrogativi tragici sul
rapporto tra Salvezza realizzata (la liberta degli uomi-
ni) e fallimento che continua.

Che significa adorare un Dio simile che ama a tal pun-
to da mandare a morire il Figlio, da annullarsi?. L'ab-
bandono di Dio, la morte di Cristo sono un passaggio

momentaneo verso la vita eterna, estraneo quindi alla _

vita interna di Dio stesso, una rappresentazione reale
per 'uvomo ma una "finzione” per Dio? Oppure la fini-
tezza e la negativita della storia, in cui Dio si & incarna-
to, sono entrate nella dinamica della vita trinitaria?

La vita trinitaria e lo Spirito.

Quando Cristo consegna al Padre lo Spirito nella
Croce, nella lacerazione dell’abbandono, si manifesta la
gloria di Dio: & nel silenzio e nel ritirarsi di Dio che ini-
zia la liberta, il tempo dello Spirito.

Ed & a partire dalla massima comunicazione e unita
intratrinitaria e con la creazione, che si leggono il non
senso, ['oscurita dell’assenza, che si ha nel momento
della Croce in cui Cristo si fa totalmente solidale con
V'esilio dell'uomo, privato dello Spirito.

Nella Croce Cristo realizza il massimo della unita con
I'vomo e la rottura della solidarietd con il Padre, nella
relazione di amore e di gratuita dello Spirito.

Lo Spirito Santo appare percio sovrabbondante di si-
gnificati contraddittori, impossibile da definire con "no-
mi" precisi: & portatore dell'uomo nuovo, della liberta
del rinascere sempre di nuovo e nello stesso tempo del-
la memoria, della comunicazione, del discernimento
nella continuita. Nell'esperienza dello Spirito si rileva
anche la lacerazione, I'alterita come non senso, la rela-
zione come abbandono, il non dicibile, il non rappre-
sentabile.

Su uno dei diversi aspetti si fondano molti ed opposti
movimenti, per definirsi cristiani, interpreti veri del
Vangelo, sia che 'approdo sia spiritualistico che politico.

Da questo punto di vista lo Spirito & di moda, di gran-
de attualita, ma resta il "grande sconosciuto", piti utiliz-
zabile che conoscibile. Ed & di grande rilevanza il ri-
chiamo di Enzo Bianchi, nella relazione al Seminario, a

parlare il meno possibile dello Spirito che spesso diven- |

ta protagonista nella storia e Signore della liberta attra-
verso le nostre proiezioni. E' un bene percid che lo
Spirito resti sconosciuto. .

Non era compito del Seminario né rientra nel nostro
lavoro di ricerca, trovare nomi nuovi allo Spirito, pilt
moderni, costruiti a nostra immagine, riletti sulla base
della nostra esperienza.

ESODO

Nostro tentativo & stato quello di porci in ascolto della
memoria storica, per comprendere le diverse interpre-
tazioni e problematiche, che hanno percorso la riflessio-
ne culturale, teologica e filosofica, con esperienze anche
opposte, leggendo i "luoghi biblici” in cui lo Spirito
Santo & presente come figura chiave del rapporto tra
Dio e il suo popolo, lettura che ha costituito parte fon-
damentale dell'intera cultura del nostro tempo, anche
se ora risulta dimenticata.

3. Il confronto con la tradizione
teologica e filosofica

Per questo - negli ultimi Seminari - abbiamo affronta-
to accanto alla lettura biblica anche la"grande tradizio-
ne" filosofica e teologica, che ci permette di capire i ter-
mini dei problemi, che anche oggi noi viviamo, il signi-
ficato delle parole che usiamo tutt’ora senza capirne
spesso l'origine e lo spessore. Ci interessa cio capire
cosa hanno detto i grandi filoni culturali che costitui-
scono il "linguaggio”, il patrimonio che noi stessi usia-
mo, spesso ignorandolo.

I cattolicesimo conciliare, in cui si & formata gran par-
te della nostra esperienza, ha permesso positivamente
sia il “ritorno alle origini bibliche”, sia I'incontro con la
cultura attuale, con esiti perd spesso semplificativi, sal-
tando, ciog, grandi momenti storici di riflessione con un
impoverimento culturale negativo.

Molti segnali indicano che si sta avviando una inver-
sione di tendenza. Anche questo nostro lavoro & un
contributo a chi va in senso opposto sia alle attuali ten-
denze che puntano sull'immagine spettacolare e sui
messaggi certi e semplificanti, sia ai tentativi di tornare
a dottrine preconciliari che non intendono confrontarsi
ne con le culture né con i diversificati e pluralisti filoni
culturali.
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a cura_di Carlo Rubini

Etica e politica

La riflessione di "Esodo" si svolge per tutti gli Anni
Ottanta, anni ancora enigmatici, di difficile interpre-
tazione, ma sicuramente anni di trapasso, di muta-
mento sommerso, per molti di auto - riflessione. 11
terreno del rapporto tra etica e politica & certamente
uno di quelli in cui i nessi con la propria esistenza,
con le scelte personali e pubbliche di impegno e di
fede si manifestano maggiormente e con maggior
immediatezza.

Questo avviene a maggior ragione in una rivista

come "Esodo” che nasce con I'intento non dichiarato, |
ma ugualmente abbastanza evidente, di operare |

una rivisitazione critica del passato recente nella
prospettiva di un contributo al rinnovamento.

Tutto cid non & certo una originalita oggi, in un
tempo in cui 'autocritica sembra essere un modo ab-
bastanza diffuso e utilizzato per imporre un rinno-
vamento. Dieci anni fa andava invece controcorrente
ed era piuttosto insolito veder rifondare una rifles-
sione a partire dal proprio passato.

1. La rivisitazione critica dell'impegno
politico dei cattolici progressisti

"Esodo" sin dal primo numero a libretto (gli altri
erano stati solo dei ciclostilati) inizia la riflessione su
questo intreccio storicizzando e storicizzandosi.
Carlo Bolpin ripercorre le tappe di una generazione
di cattolici nel pre e nel post concilio e del maturare,
trasformarsi delle loro convinzioni nel rapporto tra
fede e politica. Le tappe di questa generazione non
sono secondarie, perché su quelle basi & poi cresciu-
ta tutta una esperienza di cristiani critici che ha con-
dizionato nel bene e nel male un certo approccio alla
politica, da cui poi in fondo deriva anche la forma-
zione del nucleo storico della rivista.

E’ abbastanza logico infine che una riflessione ori-
ginariamente di taglio ecclesiale, come quella del
primo “Esodo", sia portata avanti in buona parte sul

piano etico -politico, perché al di 1a di tutto, I'etica, e |

ciod il terreno dei valori, viene pur sempre vista dai
cristiano - cattolici come una traduzione dell’espe-
rienza di fede e la politica ne & in fondo una parte,
un approfondimento tipico di questi anni.

Una ricostruzione storico - critica non pud dunque
prescinderne. Bolpin indica in modo abbastanza
preciso proprio questo limite, questa semplificazio-

ne politica delle premesse etiche di molti cristiani
post - conciliari. Lo citiamo direttamente:

La partecipazione al grande momento di frasformazione
socinle, che sembrava potesse travolgere subito anche la
politica e le istituzioni e fosse anche capace di rinnovare
In Chiesa; il superamento del ‘moralismo cattolico” (con
un allora giustificato senso di colpa); la scoperta delle
condizioni materiali della efficacia dell’azione politica e
quindi del “potere’. Questn serie di elementi, a cui si puo
ora solo accennare, fecero mettere tra parentesi In ricerca
sui temi della fede e del rapporto con la politica, per privi-
legiare la politica, il ‘far politica’.

Si assunsero i modi di far politica del movimento ope-
raio " laico e progressista” che escludeva cid che non era
rappresentabile nei luoghi istituzionali della politica (lo
Stato, i partiti), cid che non era mediabile secondo i rap-
porti delle forze autodefinitesi “politiche”. Questo mi
sembra spieghi anche il disagio di molti cattolici del dis-
senso nei partiti della sinistra storica e nuova.

Di conseguenza la "critica alla religione”di fatto si ri-
dusse a contestazione dei modi del potere (assistenza,
scuola privata, ecc.) e della D.C. , attraverso battaglie
"lniche e progressiste” (le elezioni, i referendum, i servizi
pubblici, ecc.).

Lo spunto di Bolpin da luogo ad un dibattito inter-
no che prosegue nei numeri successivi e che vede
protagonisti Giovanni Benzoni e Franco Macchi, che,
pur non essendo redattori, si trovavano vicini alla ri-
vista. Benzoni in particolare sembra voler contestare
a Bolpin la ricerca di una nuova sintesi tra etica cri-
stiana e politica, una volta capiti i limiti della
vecchia. E’ un passaggio importante che seppure ac-
centua forse troppo i motivi di differenziazione con
Bolpin (oggi rileggendolo mi sembrano sfumati), fi-
nisce con il rendere espliciti alcuni motivi di fondo
che poi diverranno caratterizzanti tutto il cammino
della rivista sino ad oggi.

Oggi (soprattutto in un contesto di vita e di cultura ur-
bana) la parola - segno che forse riassume piil di altre le
tensioni proprie del rinnovamento conciliare e non - del
mondo cattolico italiano é il termine "laicitd” che esprime
la radicale assunzione della responsabilita dei propri att,
dei propri gesti, dei propri progetti da parte di ogni cri-
stiano in quanto laico, appartenente - non separato, non
altro - ad un popolo, ad una terra, ad unacitta. Ciascuno
deve abituarst a giocare (ed anche a giocarsi) con le sole
proprie forze senza pretendere di parlare, né di rappresen-
tare nient'altro che sé stesso.
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ESODO

Osservazioni di questo genere possono ricondurre a ri- | contributo di Giovanni Benzoni.

badire un tema caro ad alcuni credenti, militanti nelle
formazioni soprattutto della nuova sinistra, che hanno
parlato e scritto della stagione del silenzio del cristiano:
personalmente a me pare che 'esperienza di questi ultimi
anni stia a segnalare una posizione diversa, che nulla to-
glie al "contesto”.

Dopo esserci riconosciuti ‘nudi’, persone che non hanno
nulla da dire in nome del loro essere cristiani, mi pare sia,
per molti, maturata I stagione di capire che la propria
"nudita" innanzitutto é da vivere nella conversione,
nell’essere investiti dal totale Altro che si é manifestato
in Gesit morto, risorto e venturo per la salvezza del
mondo. Quanto dicevano i primi cristiani, "Signore vie-
ni, vieni presto Signore”, pud diventare il centro effettivo
del nostro domandare, del nostro capirci come credenti.
Alla logica della mediazione (che comunque deve restare -
perché di fatto viene comungque usata-) tipica delle frasi
di sintesi, di rapporto Chiesa - mondo; alla logica monda-
na che riversa entro i bastioni delle risorgenti cittadelle

cristiane la forza dirompente della storia (di sua natura , ,'

scientifica, profana), va aggiunta, accompagnata la logica
che fa dell’esperienza di fede, dell'irruzione dell’indicibile
nella storia , il centtro - non "ricomposto” - dell'itinerario
dei credenti: che sia questa In logica che in misura predo-
minante deve essere presente soprattutto in quei credenti
che in tutti questi anni hanno fatto parte della galassia
del progressismo cattolico che come tale - a mio avviso- ha
finito di svolgere utilmente il proprio ruolo storico. Dico
questo non perché credn che I'avvenire sin di qualsiasi
forma di ricomposizione sociologica, ma perché il futuro
pud essere solo nella fedeltq di Cristo, in una realta di
Chiesn "liberata”.

2. Tra "laicita” e"crisi delle utopie"

Si deve tener conto dunque che all’inizio degli
Anni Ottanta & ancora operante, come lo & oggi del
resto, la mediazione cattolico - politica rappresentata
dalla DC e dalla Chiesa stessa. Vi & inoltre tutta la
vasta gamma del progressismo cattolico, fino alle

punte estreme dei "cristiani per il socialismo". |

Questa assunzione di laicita (che @ silenzio, ascolto,
come si vede) si insinua un pd alla volta nella linea

di riflessione della rivista ed & sicuramente originale |

anche rispetto alle riviste della medesima area, al-
meno per cid che riguarda I'Italia. Devo dire che io
stesso ho fatto fatica ad accettarla, quando reclama-
vo che si doveva dire qualcosa di politico, visto che
la sede di tutte le nostre esperienze e dei nostri giu-
dizi & la nostra persona, non scindibile. Eppure cre-
do che "quella” laicita ( e non altri surrogati) sia sta-
ta un approdo fondamentale per "Esodo”, che da
questo punto di vista deve pilt di qualche cosa al

L'una e I'altra avranno poi modo di connettersi con
temi d’attualita come quello della pace e del terrori-
smo che si ripropongono intorno alla meta degli
Anni Ottanta.

La crisi delle utopie, I'equivoco si potrebbe dire
delle utopie, & sintetizzato da un intervento di
Massimo Cacciari (aprile ‘81), che inizia cosi la sua
collaborazione con "Esodo” in modo provocatorio.
L'utopia - egli dice - & un’apocalittica secolarizzata.
Assegnargli un obiettivo salvifico &, come del resto
ha fatto la Chiesa per sé stessa, un tradimento o un
travisamento di una autentica teleologia.

1l senso del pensiero di Cacciari che riporto & tratto
dalla registrazione di un suo intervento ad un
Convegno delle comunita di base del Triveneto e
quindi rivolto ad un uditorio non propriamente di-
sposto a capire questo suo spunto, che tuttavia di-
venta molto significativo per "Esodo”.

Sulla pace riporto qui invece un passaggio signifi-
cativo di C. Bolpin che introduce una monografia su
questo argomento.

"Nella pratica concreta viviamo ln tensione tra profezia
e storia come gruppo che & dentro I'esperienza del movi-
mento operaio, con tutte le sue contraddizioni ma con la
"speranza” di un cambiamento che parta dal rifiuto degli
idoli dell'esistente. Rifiutiamo la politica come forza, cre-
diamo che la mansuetudine sia attegginmento di fondo,
anche nelle lotte pur dure che i lavoratori e i popoli sono
costretti a condurre , sapendo di non avere garanzie sacre
di successo (né partiti, né classi, né chiese, né ordinati
sviluppi)".

Come si vede ¢ la conferma di una cultura di pa-
ce, in buona parte recepita dai movimenti sociali
esterni che si andavano articolando in quegli anni
con questo tema. Tuttavia vi & gia una concezione
chiara di quali sono i limiti della politica, un tentati-
vo gia evidente di eticizzarla (la lotta agli idoli e la
mansuetudine) che preparano agli approdi successivi.

La riflessione sul terrorismo

Come gia anticipato , quello sul terrorismo & il piit
significativo banco di prova di quegli anni. Mi pare
importante segnalare gli interventi del numero mo-
nografico su questo tema, svolti da Renato Pescara,
Paolo Feltrin , Giovanni Benzoni e da Enzo Pace, che
interviene nel numero successivo.

Come si vede, si intreccianoe e si approfondiscono
gli interrogativi circa le motivazioni del terrorismo e
di quelle che Pescara chiama le "pericolosita”
dell’'utopia cristiana verso questo approdo ( le si
confronti con la precedente riflessione di Cacciari ,
un cortocircuito ricorrente a cavallo tra Settanta e
Ottanta nel Veneto cattolico (& I'apocalittica secola-
rizzata?). Quest'ultimo aspetto (circa il Veneto catto-
lico) & poi ben puntualizzato da Feltrin e perd ricol-
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locato per evitare - cito direttamente - le “fantasiose
speculazioni sulla follia veneta”.

Benzoni riapprofondisce infine i motivi biblici ed
evangelici gia da lui affrontati circa i silenzi e le as-
senze di risposte, anche per cid che riguarda il terro-
rismo, seppure questi fanno da riscontro ad una do-
manda che egli stesso provocativamente si pone.

Perché un terrorista oggi potrebbe ripetere ( come pure
in circostanze non dissimili e in anni recenti & stato detto
e pensato): "Yahwel é il mio stendardo di guerra” (Es
17,15)?

Perché non riusciamo a cogliere il sorriso sprezzante di
volti di terroristi come intimamente ispirato dalle convin-
zioni che innervano lo splendido canto di Debora: "una
mano essa stese al picchetto e la destra a un martello da
fabbri e colpi Sisara, lo percosse alla testa, ne fracasso, ne
trapasso la tempia” (Gdc 5,26)7

Se il lettore non si lascia deviare dalla provocazione, i
"perché " li troverd retorici, se non presuntuosi; ed é ve-
ro: un po di approccio criticamente fondato ai sacri testi
ci impedisce di usarli in questa direzione, tanto pitt che la
nostra precomprensione - diffusamente quanto ironica-
mente "pacifista” - non cerca certo conferime e rassicura-
zioni in cosi stridente contrasto con Uorizzonte quotidia-
no delle nostre attese individuali e collettive.

3. La "coscienza della crisi" e la ricerca
di un nuovo rapporto tra etica e po-
lifica

Vorrei notare che questa fase che io chiamerei di
maturazione, situata alla fine della prima meta degli
Anni Ottanta, si accompagna ai motivi e agli interro-
gativi che ricorrentemente sono emersi nel cammino
della rivista e che sono un pd alla base della sua sto-
ria.

Sono riassunti in un editoriale di Gianni Manziega
nel n. 1/83 che & attraversato da alcuni motivi tipici
di "Esodo” (per altro legati alla cultura dei preti ope-
rai, a cui Manziega appartiene) e sono: 1) la coscien-
za della crisi (una crisi infinita), 2) la riconciliazione
tra cristianesimo e mondo, 3) il rifiuto di una salvez-
za extra - storica (I'affermazione non presume che
sia vero solo il contrario).

Riporto questi 3 punti, perché si notera che alcuni
passaggi potrebbero contraddire il filone di ricerca
fin qui svolto nel percorso di "Esodo”, evidenziato in
precedenza (sembra infatti riemergere l'utopia e la
salvezza incarnata).

Mi pare vero del resto che esistano due strade pa-
rallele, entrambe importanti, che si provocano e si
arricchiscono a vicenda e che perd hanno anche ap-
prodi comuni, come chiarisce un passaggio finale
dell’editoriale.

La "coscienza della crisi" ha poi un quaderno tutto
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per sé con tre significativi interventi di L. Musu, di
G. Sarpellon e di M. Boato, i quali introducono alcu-
ni spunti destinati ad avere una certa diffusione in
seguito, nell’ambito di un ritrovato terreno d’incon-
tro tra etica e politica. Essi sono la "umanizzazione”
dell’economia, e la solidarieta, come risposte alla cri-
si, economica, appunto e sociale, in particolare come
crisi dello stato sociale e la sfida ambientalistica co-
me provocazione per i sistemi.

Procediamo nel tempo e troviamo che tutte queste
piste di riflessione trovano una naturale confluenza
in un quaderno che s'intitola appunto "Verso un
nuovo rapporto tra etica e politica?". Le premesse
sin qui svolte, trovano in questa monografia un al-
tro significativo passo in avanti.

Carlo Bolpin nell’editoriale sottolinea ancora le ne-
cessita di ricongiungere la morale alla politica, ma
a partire - questa volta - propria dalla coscienza del
limite della politica, della disillusione, dell’essere
stranieri "in un mondo piti laico e progressista che anche
noi abbiamo contribuito a costruire” Ed il limite della
politica - sembra voler dire Bolpin - sta proprio in
questa dualita sempre pilt marcata: le grandi sintesi
profetiche - messianiche da una parte , dall'altra la
politica reale, cinica, opportunistica e spettacolare.
La grande illusione ¢ finita: meglio cosi.

A partire da questo limite, che & una ricchezza, si
pud operare un nuovo ricongiungimento tra etica e
politica.

Di questo quaderno va ricordato il lungo saggio di
Lucio Cortella, una ricostruzione storico - filosofica
che ha il pregio di dimostrare tutte le ambiguita del-
la scissione tra etica -politica e di mettere in eviden-
za i grandi apporti etici alla politica in categorie
quali I'uguaglianza, la partecipazione, la democra-
zia, la cittadinanza. Grandi sintesi sono vissute di
questo rapporto, con tutti i loro pregi e i loro grandi
rischi, peraltro gia evidenziati nella rivista come l'in-
contro, tipicamente etico-politico, tra cattolici e
marxisti e |'intensa esperienza del ‘68 che ha tuttavia
fatto da levatrice al suo esatto contrario: la grande
scissione etico-politica dei decenni successivi.

Questo approccio etico alla politica viene confer-
mato nello stesso numero in tre interventi - testimo-
nianze di Benzoni, Cortese e Manza che sembrano
concordare-sulla motivazione principale del loro
"impegno" sociale e politico: "I'etica dell'esser per gli
altri”.

4. Fede cristiana ed etica politica

Nella ricerca di "Esodo” c’¢ un salto temporale di
tre anni, nell’affrontare nuovamente questi temi.
Molto in verita & stato gia detto e con chiarezza (og-
gi possiamo dire anche con qualche anticipo) rispet-
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to al dibattito ancora in corso sui nuovi assetti della
politica, specialmente riguardo al travaglio comuni-

sta e a cid che si muove nel mondo cattolico-demo- |

cratico.

Quando questi temi riappaiono, sono contestualiz-
zati in argomenti pii1 particolari. Val la pena di sot-
tolineare che per il cammino percorso, i collaboratori

di "Esodo” sono in grado di mettere in luce quali ap-

porti vi possono essere ora da parte dell’'esperienza
cristiana sul terreno etico-politico.

Cosi Mons. Sartori in un lucido intervento sul te-
ma "Oltre questa cristianitd” ripropone una eticita cri-
stiana che approda, per altre vie, alla stessa visione

laica della politica, formata sul ritrovato equilibrio

tra individualita e molteplicita.

Non c'é dubbio che accanto alla riaffermazione del valo-
re della coscienza dei singoli é necessario riscoprire I'esi-
genza del camminare insieme, dell’ unita, della pace.
Predicando solo In liberta di coscienza si incita all'indivi-
dualismo, all'anarchismo, con la conseguenza che vince
sempre il pitt forte. Da questo punto di vista é forse giun-
to il momento in cui la Chiesa parli meno di Dio, ma piil
di libertd, di giustizia, di unita, perché anche qui c'e Dio.

11 vero verbo della paternita di Dio ¢ I fratellanza, per
non indurre a chiacchiere la paternitd. Dove decido di
Dio? Quando decido dell’'uomo. Dove decido del Dio di
tutti? Quando decido del superamento delle discrimina-
zioni. Allora il dogma della fraternita é Ualtra faccia del
dogma della paternita di Dio.

Tutti i motivi sin qui esaminati si rifondono in un
tema come quello del razzismo che consentono ad
"Esodo” di riaffrontare i nodi tra alterita, diversita,
incontro, condivisione, uguaglianza.

L'intreccio & pil efficacemente svolto in un breve
saggio di Salvatore Veca che riconduce il rapporto

tra etica e politica alla sua essenzialita: & I'idea di

giustizia che pud rivivere solo in una umanita "con-
divisa”.

L'ultimo apporto di "Esodo” sul versante che ho
esaminato & del luglio-dicembre ‘88 e riguarda il
nuovo impegno politico dei cattolici di cui si colgo-
no luci ed ombre, ma se ne valuta il carattere di so-
stanziale laicita. Il quaderno & introdotto da un sag-
gio di L. Cortella che, sulla falsariga di quello gia at-
tuato cinque anni prima, ripercorre le tappe dell’im-
pegno politico dei cattolici.

Con lucidita Cortella individua un apporto positi-
vo del cristianesimo che si situa nel percorso di ri-
congiungimento tra etica e politica. E’ la sua una cri-
tica alle cristallizzazioni umane prodotte dalla politi-
ca (le ideologie, compresa quella che ricolloca al cen-
tro la "soluzione cristiana”): & di nuovo il limite della
politica. Ma un uguale compito critico la fede pud
averlo nei confronti della ideologia post-moderna.
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5. Le nuove questioni etiche contem-
poranee: 1'ecologia,la pace, lo svi-
luppo scientifico e 1a bioetica

Va detto che I'intreccio etico-politico & progressiva-
mente abbandonato da "Esodo” negli ultimi anni.
La rivista non rinuncia tuttavia alla sua impostazio-
ne critica, nel tentativo di ricondurre le tematiche
dell'attualita alle "ragioni di fondo" e alle "visioni
del mondo" che sottendono le concrete scelte etiche.
In particolare alcuni dei numeri piti recenti affronta-
no le nuove questioni etiche contemporanee: quella
del rapporto tra scienza e manipolazione della vita ,
quella dell’ecologia e della qualita della vita.

Nella prima direzione vanno segnalati i contributi
di G. Forza, E. Severino, F. Terragni (n. 2/1988), nel-
la seconda le riflessioni di L. Boccanegra e P.

Giannoni (n.4/1989).

1981: L'Ialia della P2
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a cura di Arduino Salatin

Riflessione ecclesiologica
e realta ecclesiale

L'interesse per le tematiche ecclesiali e la conseguente
riflessione ecclesiologica sono costitutive per "Esodo”,
data Vorigine e i destinatari potenziali della rivista. Nel
periodo precedente alla costituzione della rivista vera e
propria, periodo che va dal 1978 al 1981 circa, "Esodo” &
infatti il titolo di un "foglio di collegamento” e "voce in-
terna" dei"gruppi cristiani di base” operanti allora
nell’area veneziana. Qui, nell’area del "dissenso cattoli-
co", Vattenzione critica alla chiesa & - come & noto - uno
degli elementi unificanti, con il tema politico, del dibat-
tito e dell'impegno.

Nella prima fase della vita della rivista, cio¢ fino alla
meta degli anni ‘80, le problematiche e il dibattito su
questo argomento rappresentano la parte quantitativa-
mente pitl rilevante dei quaderni: prevalgono natural-
mente i riferimenti alla chiesa cattolica, anche se non
manca uno sforzo di attenzione o il contributo diretto
di altre chiese, in particolare di quelle protestanti.

Con Yadozione della formula "monografica”, interve-
nuta a partire dal 1986, si rileva una graduale attenua-
zioe dell’'interesse ecclesiologico che tende a rimanere

pit1 "periferico” rispetto alle tematiche teologico- cultu- |
rali; cid & dovuto in parte alla stessa formula editoriale |

che propone un unico argomento per numero, ma so-
prattutto alla scelta della redazione di focalizzare il pro-

prio impegno su questioni meno legate all'attualita ec-

clesiale.

Il filone chiesa (e dintorni} si presenta dunque come
uno dei luoghi tipici della ricerca della rivista e con essa
di tutta un’area cattolica che sente sempre pill "stretta”
I'ottica istituzionale o intraecclesiale, di fronte alle nuo-
ve sfide poste dal mondo contemporaneo.

Vediamo ora di ripercorrere alcuni di questi itinerari,
sottolineandone le tappe pili significative.

1."Dentro" e "fuori" la chiesa cattolica:
dalle speranze della "chiesa di base" e
dalla critica all'istituzione, ai parados-
si di un "cristianesimo senza chiesa"

Un primo percorso pud essere ricostruito attorno agli
anni ‘70: quello della critica all'Istituzione Ecclesiastica,
in quanto scarsamente permeabile al rinnovamento
evangelico (richiamato dall’evento del Concilio
Vaticano II) e lontana dalle lotte sociali per un cambia-
mento della vita della gente, soprattutto dei pilt poveri.

Questa critica tuttavia tende ad assumere fin dall'ini-
zio connotati diversi rispetto al radicalismo tipico delle
"comunita di base" italiane e lascia intuire qualche par-
ticolarita del contesto storico-culturale ed ecclesiale ve-
neto. Non si tratta solo di una questione di maggiore o
minore “moderatismo” rispetto alle riviste del "dissen-
s0"; probabilmente & la composizione del gruppo reda-
zionale, molto vicino alle posizioni dei "preti operai”
veneti, a caratterizzare questa linea, ma anche la parte-
cipazione di molti credenti che operano in alcune par-
rocchie dell’area veneziana (non va dimenticato che nel
Veneto manca una forte esperienza di comunita di base,
come in altre zone d'Italia).

Si veda a questo riguardo l'intervento di G. Manziega,
"Cristiani e realta operaia ", (5/1980) in cui tra l'altro si
osserva:

- Ruolo attivo dei laici . E' impensabile riproporte il sen-
so della fede oggi se il laico non assume ruoli decisio-
nali nella chiesa.

- I pluralismo. Per molti anni il dissenso si é battuto af-
finché nella comunita cristiana ci fosse reale plurali-
smo, ovvia conseguenza della distinzione tra fede e
culture. Mentre sembra che oggi alcuni vescovi e alcu-
ni documenti ufficiali accettino ln diversita di scelte
storiche dei credenti ¢ necessario puntualizzare che si
puo facilmente equivocare sul termine. PLURALI-
SMO non significa: "tutti abbiamo ragione ma ... de-
cidiamo noi”, significa meltersi tutti in discussione.

- Fede ¢ militanza. I preti operai hanno vissuto in questi
anni l'evoluzione del rapporto fede-vita, in termini di
rapporto fede-militanza operaia. Entrati nella fabbrica
per convertire, hanno sperimentato sulla loro pelle la
spaccatura tra ln chiesn e la classe operaia: l'incomu-
nicabilita tra due mondi. Sono pienamente cosciente
che In separazione non sard facilmente colmabile : la
evangelizzazione della classe operaia(e cioé l'annuncio
di Cristo come Signore) sard possibile solo se la chiesa
rinuncerd alla logica della "colonizzazione” di una
cultura che, tra 'altro, rifiuta anche perché ignora
quasi completamente.

Credere all'interno della militanza significa saper "leg-
gere i segni del Regno”, saperli trasformare in speran-
20 per sé ¢ in annuncio per U'intera comunita cristia-
na. L'evangelizzazione anche in questo caso (ma sareb-
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be In stessa cosa se parlassimo di altri soggetti sociali,
come la donna, i giovani, gli emarginati) parte dall’es-
serci dentro . Dalla conversione della comuniti cri-
stiana. Cerfo , quando di fatto si dard agli operai (.. al-
le donne...) il diritto di leggere il vangelo, molte cose
dovranno cambiare. E prima di tutto all'interno della
nostra stessa chiesa.

A partire dal 1980, sia per V'esaurirsi delia stagione del
"dissenso”, sia a seguito delle nuove spinte presenti nel-
la chiesa cattolica italiana - a Venezia in particolare con
la nuova presenza pastorale del card. C& - "Esodo” &
portato a cogliere le ragioni del confronto con quanto
sembra movimentare in positivo alcuni settori delle
chiese locali .

Ne & un chiaro esempio la riflessione di C. Rubini,
"dentro” e "fuori”, (ancora nel n. 5/1980) a proposito dei

possibili interlocutori della rivista:

- Chi si muove. Ci sono gruppi parrocchiali che pur

all'interno del condizionmmento istituzionale, espri-
mono autentiche istanze di rinnovamento, sia nella
lettura biblica, sin nelle celebrazioni liturgiche. Molti
di questi gruppi sono giovanili . E proprio dn scttori
giovanili del mondo cattolico c'é ln partecipazione ver-
so tematiche piir ampie e generali come il disarmo,
I'opposizione ai progetti nucleari, Ia pace, che esprino-
no (almeno sul piano sociale) una decisa esigenza di
cambiamertto e di trasformazione. (...)
Vi sono gruppi di lettura biblica di tipo familiare o
anicale spontanei. Recentemente anzi vi é stato un
tentativo di incontro ( che sembra rinscito ) tra questo
tipo di lettura biblica e quello legato ad ambienti par-
rocchiali. Un tentativo che si muove nella prospettiva
del confronto tra le diverse esperienze sia per prove-
nienza socio-culturale che per melodo di lettura.

- Alla ricerca di un nuovo rapporto tra fede e vita quoki-
digna. Accanfo a questi gruppi, altri si sono mossi
nella direzione di cercare un confronto tra fede ¢ vita
quotidiana, con le sue autonome scelte e valori. E'
questo uno dei tentativi pin difficili non solo per lo
sforzo di mantenere un atteggimmento critico e di ri-
cerca, ma anche per i prezzi da pagare, come quello
della difficoltt a comunicare con quei gruppi che si
nugvono prevalentemente sulla linen delln lettura bi-
blica. Eppure ci sembra che tale ricerca sia una strada
da continuare, perché puo far maturare una autentica
testimonianza. "Esodo” vuole collocarsi appunto in
questo ambito. Anche perché vi sono situazioni fecon-
de e disponibili a recepire questi stimoli, come I'espe-
rienza dei preti operai e di tanti altri lnici militanti nel
movimento operaip. (...)

In questa situazione aperta, se non proprio viva, sa-
rebbe sbagliato pero voler fare una composizione di
tutti questi "pezzi”, sarebbe una impossibile operazio-
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ne di ringgregazione. D'altra parte é anche vero che ¢
nostra intenzione muoverci nella ricerca di "comunio-
ne", che non puo essere la farisaica unita di interessi
diversi ¢ confrapposti, ma piuttosto wn confronto cri-
tico e un ascolto arricchevole.

- Speranze e resistenze al rinnovamento. Negli ultimi

tempi il nuovo patriarca Marco Cé ha dato dei segmi
di sensibilitd proprio verso questo spirito di confronto
e di ascolto. Ci auguriamo che si vada auanti su que-
sta strada, nonostante le resistenze che potranno veni-
re dall'apparato ecclesinstico. E per apparato intendia-
o 'ambiente curiale, il condizionamento di certi laici
che contano (in senso conservatore), In routine pratica
ed ideale delle parrocchie e il loro tranguillo cabotag-
gio.
La realtd cui si é accennato prima, ma piit ancora la
gente conune che si richiama al cristinnesimo hanno
bisogno di gesti e discorsi coraggiosi, hanno bisogno
di "profetismo”, anche se questo puo costare I rottura
di situazioni compromissorie ormai consolidate.
Questo tanto a Venezia e a Mestre si aspettano e que-
sto sono disposti essi stessi a dare.

Cio viene ribadito nell'intervento sulle comunita di
base venete presente nel n. 4/1982. Emergono in questi
interventi motivi che saranno ricorrenti nella riflessione
successiva: la chiesa come "comunita di uomini liberi",
la funzione profetica delle comunita cristiane, la critica
allo spiritualismo ecclesiale e alla pastorale tradizionale
delle parrocchie, la scelta della condivisione sociale e
della "poverta".

Le tematiche non sono certamente originali, ma parti-
colare - rispetto ad altre componenti di "cristiani critici"
- & lo sforzo di superare il dilemma (spesso astratto)
dentro o fuori I'istituzione, cercando di spostare I'inter-
rogazione sul terreno della testimonianza quotidiana
del "popole di Dio" nel mondo.Cid non avviene senza
travaglio, sia all'interno della redazione che del pubbli-
co dei lettori, come si pud notare dalle "lettere” e dagli
interventi pubblicati; alcuni lo vedono come un cedi-
mento ed una progressiva "omologazione" alla chiesa
istituzionale, in antitesi al cammino delle comunita di
base, altri sollecitano una pii1 decisa caratterizzazione
ecclesiale (in sintonia con i gruppi biblici,alcune asso-
ciazioni, alcuni gruppi parrocchiali piu aperti,...).
Scorrendo i numeri della rivista si vede questa "tensio-
ne" esplicitamente accettata,anche in nome dello spa-
zio"di confine” che "Esodo” intende rappresentare tra
mondo laico e mondo ecclesiale, tra credenti e non
credenti. Posizione difficile, talora un pd enfatizzata,
che tuttavia ha il merito di costringere a rivisitare le ra-
gioni dell’ "essere chiesa” in un mondo secolarizzato e
le possibilita di essere "comunita di speranza”.

Un approdo parziale di questo percorso pud essere ri-
trovato nel n. 2/1986 dedicato al seminario su "Vent'an-
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ni dal Concilio: la Chiesa & diventata ‘popolo di Dio?".

Nell'editoriale, si sottolinea la compenetrazione tra si-
tuazione ecclesiale e situazione sociale: se la chiesa non
& immune dalle contraddizioni contemporanee, se ne
deve tener conto anche quando si parla di "partecipa-
zione alla vita ecclesiale” e di "riforma della chiesa” (il
sottotitolo del convegno richiama provocatoriamente la
condizione di "un popolo di Dio senza soggetti, di una
societa senza partecipazione, di cristiani senza chiesa").

I numero ospita molti significativi interventi tra cui
quello del biblista G. Barbaglio sulla pluralita dei mo-
delli di chiesa presenti nel Nuovo Testamento e un effi-
cace contributo dell’ecclesiologo P. Fietta sulla ricezio-
ne del Concilio Vaticano nella chiesa italiana.

2. I prete e i laici: dalla critica del cleri-
calismo cattolico alla rivendicazione
della nuova soggettivita dei credenti

Alla riflessione sull'istituzione ecclesiale pud essere
collegata anche quella sul prete, riflessione che anima
molti interventi dei primi numeri degli anni ‘80.

Significativi per la loro essenzialita gli interventi di G.
Meggiato - della redazione - sul n. 5/1980, "Tra e per la
gente” , e la “replica” di E. Macchi nel numero successi-
vo, ambedue dedicati alla crisi della tradizionale figura
del prete e ai dilemmi (ecclesiologici e sociali) che pone
il suo "servizio" nella comunita, per non essere un
"inutile funzionario del sacro”.

Povertd e condivisione. Mi chiedo tante volte se il tentativo
di trovare loriginalitd , la specificitd del prete (problema ve-
10), sia compiuto (discorso fatto da preti e tra preti) non in
nome della diversiti dentro la comunita cristiana, ma in
funzione della diseguaglianza tra prete e laici. In questa pro-
spettiva I'esproprio della fede diventa ineliminabile. Si da
una povertd ecclesiale, simile alla povertd sociologica che é il
prodotto dell accumulo di gruppi o singoli, e quindi impossi-
bilitd alla scoperta della povertd evangelica che sta prima di
tutto nella condivisione (Galati 4,4 s5).

Leggendo il testo di Matteo (23,8-11) "Voi perd non dovete
fare cosi. Non fatevi chiamare ‘maestro” perché voi siete tutti
fratelli e uno solo ¢ il vostro Maestro. E non chiamate "pa-
dre’ nessuno di voi sulla terra, perché uno solo é il Padre vo-
stro, quello che & nei cieli. E non fatevi chiamare ‘capi’ perché
uno solo ¢ il vostro Capo, il Messia”, mi domando se lo ab-
biamo capito come discorso di Gesit rivolto solo ai farisei, op-
pure lo leggiamo come un'esortazione morale all’'umilts e
non come una domanda rivolta continuamente alla chiesa.
Quale risposta, ipotesi per un tentativo di cambiamento, di
conversione?

- Rimanere nello ‘stato parrocchiale’ proponendo, sti-
molando una riappropriazione lenta e faticosa della fe-
de?

- Mettersi da parte perché il cattolico possa sperimenta-
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re che non da uno, ma nella comunione di fratelli, ra-
dicalmente uguali di fronte a Cristo, il credente coglie
la ricchezza e la complementarieta della fede?

- Scegliere la laicita?

In questo filone confluiscono anche numerosi contri-
buti per lo pilt legati alle vicende e alle elaborazioni dei
preti operai (sia a livello nazionale che veneto), di cui
vengono ospitati alcuni tra i documenti pit significati-
vi. La figura del prete operaio costituisce infatti una
delle massime espressioni della "feconda contraddizio-
ne" che le scelte conciliari hanno aperto verso una chie-
sa piti evangelica (cfr. R. Berton, Pensieri di un cristiano
di Corinto, 9-10/1981 e G. Stoppiglia, "la crisi e il prete"
2-3/1983).

La riflessione sul prete lascia in seguito maggiore spa-
zio ad una tematica di segno diverso, anche se comple-
mentare: quella dello statuto del laico (in particolare il
rapporto tra sacerdozio e laicita ) e della soggettivita
del credente nella comunita cristiana. Ne sono testimo-
nianza ad esempio i numerosi interventi (Bertani,
Benzoni) al gia citato seminario di "Esodo" sui vent'an-
ni dal Concilio (n.2/1986) e quello di F. Macchi sul
"ruolo dei laici dopo il nuovo Codice di Diritto
Canonico”.

Al tema della nuova soggettivita va collegato anche il
dibattito sul ruolo della donna nella chiesa (in partico-
lare il n. 1/1986 dal titolo "Ti ringrazio Dio di non aver-
mi fatto donna", ricco di molte "testimonianze" di don-
ne), poi ripreso in diversi interventi successivi ospitati
soprattutto nella rubrica fissa "Femminile singolare”.

In un momento di silenzio del femminismo e piit in genera-
le di accantonamento di grosse rivendicazioni da parte delle
donne nei confronti delle strutture sociali, mentre da pitt
parti ci sentiamo dire che questi discorsi sono superati, che la
diversitd donna-uomo non esiste, mentre sono urgenti "al-
tri" problemi, proprio in questo momento abbiamo sentito
V'importanza di interrogarci sul ruolo della donna nella chie-
sa.

11 nostro interesse & motivato non tanto dalla convinzione
che il problema dei rapporti donna-uomo all'interno della
chiesa sia un tema prioritario o di importanza centrale, ma
semplicemente dal fatto che quello della donna ci pare un ca-
so emblematico (I'ennesimo) in cui la chiesa si rivela cosa di-
versa da quella comunita di soggetti che dovrebb® essere.
Ancora una volta una figura che il sociale gid qualifica come
secondaria viene riconfermata, anche nella chiesa, nel suo
unico ruolo di subalternitd al potere. In questo modo ci tro-
viamo sulla stessa linea di altri numeri di “Esodo”, in parti-
colare del precedente "Quale chiesa locale”.

Possiamo osservare, giorno per giorno, che anche a livello
sociale siamo ancora lonfani da una effettiva e reale paritd tra
uomo e donna: basta tener presenti le condizioni di lavoro
della grande maggioranza delle donne, i meccanismi delle as-
sunzioni, le promozioni, i licenziamenti. Dovunque la pre-
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senza femminile é segnata dalla marginalita: vive un ciclo la-
vorativo irregolare, é la piit colpita dalla crisi economica, la
sua "specificitd” é vista pitt come un “essere da meno" che co-
me diversitd. Sono poche le spinte innovative che questa pre-
senza nel sociale propone: interventi sull’orario di lavoro,
sulla salute, sui servizi sociali, sulla qualita della vita, sullo
stile dell’autoriti e del potere.

In ambito ecclesiale ritroviamo gli stessi modelli culturali
della societd sostenuti e giustificati attraverso attente analisi
bibliche e teologiche che hanno prodotto, nella storia della
chiesa fino ai nostri giorni, un atteggiamento contradditto-
rio: da una parie la chiesa ha innegabilmente lavorato per la
promozione delle donne con I'abolizione della poligamia e la
libera scelta (per la donna) dello stato matrimoniale; d'altra
parte, attraverso il diritto canonico, istituzionalizza la disu-
guaglianza tra uomo e donna{...)

Nel porci il problema del ruolo nella chiesa siamo partiti,
innanzi tutto, da due considerazioni che sembrano contrap-
poste: se da una parte le donne, da sempre, hanno dimostrato
una grande assiduitd nel partecipare alle cerimonie liturgiche
e a tutte le iniziative proposte dalla comunitd cristiana,
dall'altra bisogna rilevare che non c'é un grande interesse né
ora né durante le battaglie forti del femminismo, per rivendi-
care un ruolo paritetico della donna all'interno della chiesa,

Non ¢ forse vero che la chiesa ha fatto molto affidamento
sulla “sensibilitd femminile” per attribuire alle donne tanti
piccoli compiti che gratificassero il loro senso del dovere e il
loro spirito di sacrificio e di servizio?

E poi: non é forse vero che, d'altro canto, essa ha riservato
al sacerdote-uomo la gestione dei momenti fulcro della fede,
come la lettura e I'interpretazione della parola, la mensa eu-
caristica, i sacramenti?. (...)

Anche nella comunita ecclesiale va certamente rivisto il
concetto di autoritd e di potere: non piti I'egemonia di uno
sugli altri, ma disponibilitd al servizio, capaciti di agire e di
cambiare; solo in questa nuova prospettiva si pus collocare e
definire un ruolo per la donna nella chiesa. La donna deve
riappropriarsi del posto che le spetta, portando con sé la pro-
pria esperienza e i propri bisogni; deve contribuire a fare ¢
progettare la storia, come pure a portare I'annuncio della
Buona Novella.

3. Dalla Chiesa alle chiese: la riflessione
sull’ecumenismo

Lattenzione al dialogo ecumenico e in particolare con
le chiese evangeliche, & stata una delle componenti di-
stintive della ricerca dei "cristiani critici” in Italia; an-
che "Esodo” riflette per le sue origini tale sensibilitd, che
si collega tuttavia ad una specificita locale dell’area ve-
neziana dove infatti esiste una significativa tradizione
ecumenica (che aveva trovato nel magistero del grande
teologo veneziano Germano Pattaro un punto di riferi-
mento autorevole}.

E’ una ricerca che la rivista conduce su due linee:
quella dei contatti e degli apporti diretti dei protestanti

veneti e quelia della sollecitazione al campo cattolico.

Nel primo senso va letta ad esempio I'ospitalita che si
trova di frequente nei primi numeri ad esponenti della
locale chiesa valdese (tra cui il pastore Berlendsis, cfr. n.
14-15/1981); nel secondo senso il tentativo di organiz-
zare materiali monografici.

Il primo di questi "inserti" compare nel n. 1/1983
"Ecumenismo oggi" che annovera interventi importanti
come quelli di Pattaro, Sartori, Berlendis, Gallas,
Inguanotto, Bolzon, Ambrosini, Guarzena, Maggiore.

Nell'introduzione si puo leggere:

E’ stato detto: in Italia I'ecumenismo rischin d'essere
un'astrazione, perché manca la "controparte" per il cattolico;
il cattolico non “vede" mai il protestante e I'ortodosso. Bene,
se questo é vero, non polremmo che concludere richiamando-
ci a quanto é emerso ripetutamente nel corso del lavoro: il ve-
10 nodo dell'ecumenismo nel nostro paese é la "conversione”
interna della chiesa. E noi aggiungiamo: in Italia per la sua
situazione socio-religiosa a prevalente maggioranza cattolica
un segnale ecumenico concreto é la "conversione” (quindi
V'apertura, il rimettersi soprattutto in discussione) della chie-
sa cattolica, della sua cultura, della sua prassi. Ci si puo
quindi chiedere: é coerente la chiesa cattolica, che sembra or-
mai aver accettato I'ecumenismo con questo "suo" ecumeni-
smo, che la chiama alla conversione?

Tra le "risposte” & opportuno riportare alcuni passi
dell'intervento di don Germano Pattaro:

La domanda tocca il cuore stesso del problema ecumenico.
L'ecumenismo prima di essere dialogo tra le chiese & modo di
essere chiesa delle chiese al loro proprio interno.

Dice il Decreto sull'ecumenismo che la chiesa "deve sempre
convertirsi”. Che & come dire che essa non misura la sua fe-
delta a Cristo nella sua capacita di accordo tra le diverse con-
fessioni cristiane. Se cosi fosse il dialogo si ridurrebbe a pra-
tica politico-culturale, anche alta spiritualmente, tra le parti.
E' l'infedeltd a Cristo che ha diviso i cristiani. Sard 'inver-
sione del processo che li riunird. Cio risulta dal fatto che tut-
ti sono sotto giudizio e in colpa nei confronti delle divisioni.
Il decreto ricorda a riguardo la Parola dell’ Apostolo
Giovanni: “chi dice di essere senza peccato (circa le divisio-
ni) da del bugiardo a Dio e Ia Parola di Dio non ¢ in lui”.
Con una conseguenza: tutti devono interrogarsi "sulla vo-
lonta di Dio circa la chiesa e, com’é dovere, intraprendono
con vigore I'opera di rinnovamento e di riforma”.

In concreto la chiesa deve avere coscienza di essere una isti-
tuzione, la cui figura storica e il cui esercizio & in mano agli
uomini. Deve, percio, sempre vigilare e sulla caducita delle
sue mediazioni e sulla debolezza che la fa connivente con le
ambiguitd pubbliche e sociali dell’'uomo. Per questo il
Decreto precisa che la chiesa é impegnata sul piano critico
della conversione a livello "dei costumi, della disciplina ec-
clesiastica, del modo di annunziare la dottrina, il quale non
deve essere assolutamente confuso con lo stesso deposito della
fede". “Conversione” quindi che non si esaurisce nella inti-
mitd "dei cuori", ma diventa principio ermeneutico di revi-
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sione continua di ogni sun medinzione storica. All'interno,
nel suo formarsi; all'esterno nel suo comunicarsi. Un discor-
so difficile. Per quanto riguarda la chiesa cattolica, come an-
che le grandi famiglie cristiane storiche, I difficolta ¢ legata,
ci sembra, al fatto che sono sociologicamente delle realtd com-
plesse e dal ricambio interno molfo lento. I filtri di rapporti e
di trasmissione sono lordi come quelli di ogni grande appara-
to. Vi domina il principio d'ordine pinttosto che di comunio-
te. Meglio, il principio d’ordine come criterio di applicazione
di quello di comunione e non viceversa. I pitt vi permane
una paura istintiva "del novo”, che sembra sempre offende-
re la dignita e ln maesta sicura del passato. Anche perché il
“1iovo” viene gestito con dinlettica polemica e di opposizio-
ne cosi che il passato é messo miticamente sotto processo,
perché comunque passato. Con irrigidimenti sui due estremi.
1l che significa che "conversione ecumenica” chiede lo stare
in sintesi permanente, che medi la comunione perché noit sia
ridotta a uniformitd e la verita della sua ricchezza, perché
non diventi estro e confusione. Un processo da tempi lunghi,
che i protagonisti da una parte e dall'altra tendono a ricon-
durre o all immediato 0 a un domani che per lentezza finisca
per essere di fatto senpre rimandato. Si puo dire pero e in po-
sitiva che In chiesa cattolica é attualmente impegnata, almeio
come termine generale, ad un vero rinnovamento intraeccle-
siale. Dove si ritrova il primato della Parola di Dio, dove si
supera Ia ritualitd per celebrare il mistero liturgico, dove il
popolo di Dio & coinvolto sul piano delln fede e del ministero.
Li accade la conversione chiesta dall’ecunmenismo.

Questo filone non trova, tuttavia, sviluppi organici
dopo il 1983, nonostante le sollecitazioni di qualche
amico e lettore, anche se viene spesso ricercata - su sin-
goli temi - |’ “opinione” di qualche esponente protestan-
te. Probabilmente cid & dovuto al progressivo abbando-
no dei temi ecclesiologici verso questioni di tipo teolo-
gico fondamentale.

A posteriori si pud dire che questa scelta pur apparen-
do di fatto un elemento di demerito per la rivista - date
le potenzialita e le sollecitazioni a livello locale - puo es-
sere fatta risalire alla necessita di concentrare le energie
su tematiche piti vicine alla diretta sensibilita della re-
dazione.

4. Quale comunita cristiana?

1l motivo della "comunita” & senz'altro quello che pit
impegna - assieme alla domanda su "quale fede oggi” -
la prima riflessione della rivista.

Inizialmente - nei primi anni ‘80 - l'occasione & data
spesso da fatti contingenti della chiesa italiana o locale
(un viaggio del Papa, il cambio di un vescovo, un sino-
do locale o nazionale). Via via, perd, i contributi ospitati
diventano meno legati alla cronaca ecclesiale e sembra-
no intersecare piii che seguire le scadenze intraecclesia-
Ii.

E’ del resto una scelta consapevole che la redazione fa

rinunciando al ruolo informativo e attualizzante della
rivista, per privilegiare le opinioni, le analisi, la ricerca
in prospettiva.

Tra i nodi problematici affrontati si pud ricordare so-
prattutto quello della comunione e della comunicazio-
ne nella chiesa locale, quello dello statuto della comu-
nita nella storia, quello dei segni della fede e dell'evan-
gelizzazione.

Anche in questi casi non ci troviamo dinanzi a propo-
ste originali, ma ad uno sforzo di confronto e di lettura
dei"segni dei tempi" nel contesto veneto.

La riflessione sul tema della "comunione” nella chiesa
emerge fin dai primi numeri, in rapporto ad alcune ini-
ziative nazionali delle comunita di base o delle diocesi
(ad esempio le assemblee annuali di alcune chiese loca-
i), ad alcuni documenti della Conferenza Episcopale
Italiana.

Nel n. 4/1982, A. Salatin, espone alcune delle doman-
de che troveremo ricorrenti in molti fascicoli successivi,
in particolare il nesso tra comunione (come dono) e
partecipazione (come risposta attiva di non esclusione),
tra comunione e condivisione, tra comunione e conver-
sione.

Ui secondo punto su cui confrontarsi & lo statuto delln co-
munita cristiana come luogo di comunione.

La questione non si traduce solo nella riforma dell'organiz-
zazione diocesana e della parrocchia che i vescovi definiscono
"ln prima e insostituibile forma della comunitd ecclesiale”.
L'importanza di questi tentativi, per la rilevanza pratica che
aicora asswme la parrocchia, non deve far dimenticare un
punto pregiudiziale e cioé il rapporto tra “conunione” ¢ "co-
municazione” nella chiesa. Aldi i dei richiami allo "spirito
di comunione” e all'auforits come servizio di unita, occorre
fare uno spazio reale ad wna maggiore comunicazione nelle
comunitd cristiane,

E' singolare che la chiesa si proponga come "maestra di
umanita" senza accogliere nella sua organizzazione concrela
alcuni basilari "diritti" dei credenti: il diritto all’informazio-
ne sulle questioni e sulle scelte teologiche, pastorali, cultura-
i, amministrative, il diritto di tutti i cristiani alla partecipa-
zione nelle decisioni e nella gestione della chiesa (compresa la
scelta det "dirigenti” delle comunita).

"Di che cosa - scrivono recentemente alcuni cristiani in
iia lettera aperta - & comproprietario, cioé realmente respon-
sabile il credente? Non dei beni ecclesiastici che sono ammi-
nistrati da pochi, non del Tempio le cui chinvi sono nelle ma-
ni di funzionari ecclesiastici, non di giornali, riviste o radio
cattoliche che non rispondono mai alla comunita. (...) In un
mondo cosi inclline a costringere In liberta di espressione e di
comunicazione tra gli uomini, la chiesa dovrebbe essere capa-
ce di testimoniare nei fatti che & possibile costruire wna alter-
nativa, una societd in cui non vi siano pitt due classi di uo-
mini, gli uni sordi (il vertice) e gli altri muti (la base), ma
dove ad ogni persona sia riconosciuto il diritto di esprimersi
¢ di essere attentamente ascoltata... Una chiesa senza comit-
nicazione partecipata, creativa, critica, sempre pitt fa appari-



re Dio come wna realtd che divide gli uowmini tra loro e li fissa
in condizioni di dipendenza”.

Il tema della "comunicazione nella chiesa” e in genere
la questione di una democratizzazione delle relazioni
interne alla chiesa cattolica & sollecitata con forza da un
inserto del n. 1/85 con interventi tra gli altri di Italo De
Sandre e Angelo Favero.

L'insieme di tali piste di riflessione trova integrazione
e sviluppo sia nella riflessione attorno alla chiesa locale
che in quella sul rapporto chiesa - societa, cui sono de-
dicati molti contributi.

11 n. 5/85, & aperto da una penetrante riflessione bibli-
ca di P. Inguanotto "Se poi qualcuno ha il gusto della
contestazione" e di Pattaro "La chiesa e i non credenti”,
in cui si denuncia tra l'altro la pretesa di "autosufficien-
za" della chiesa e i suoi limiti di “credibilitd” nel mon-
do.

La comunita cristiana & invitata a rendersi conto di
non essere I'unico "luogo di Dio” e a impegnarsi "sim-
paticamente" verso la societa con una testimonianza at-
tiva di comunione e di servizio evangelico.

Nel n. 2/86, l'editoriale esplicita alcune delle doman-
de guida di questa ricerca: "Che cosa & diventata oggi la
chiesa locale, come vi si riferiscono quelli che si dicono
credenti?, quali vie di ricerca evangelica si sono aperte?"

L'editoriale del n. 3/87, incentrato sul tema della "cri-
stianita”, afferma in un passaggio I'incapacita della
chiesa a parlare e a farsi ascoltare: piit in generale si puo
dire che Ia relativa tenuta di alcuni servizi civilifreligiosi (da
noi per esempio ora di religione e battesimi) non é sufficiente
a modificare un'altra considerazione: la crescente, palpabile
distanza tra il messaggio veicolato dalla chiesa cattolica (col-
lante wn tempo della cristianita) e In vita concreta della gen-
te, fatta di problemi, scelte e comportamenti sempre pint auto-
nomi da quel messaggio.

E cio pare valere non solo per gli estranei, i non credentio i
non praticanti, ma anche per i credenti stessi, indotti ad au-
todeterminarsi ed ad autogestirsi (valgano per tutto i com-
portamenti sessitali). Stona questa incapacita di parlare e
farsi udire, da parte della chiesa, con In pretesa, mantenuta ¢
rafforzata da chi vi si pone al vertice, di continuare a parlare,
guidare ed indirizzare, come se V'unitd cristiana non sia mai
stata messa in discussione.

Questioni riprese Jargamente nel pit: recente fascicolo
n. 1/90 dedicato al Convegno delle chiese trivenete ad
Aquileia. In esso trovano spazio anche i temi della pa-
storale e della evangelizzazione gia oggetto di alcuni
numeri iniziali (cfr. gli interventi di P. Doni, V. Cristelli,
C. e M. Da Ponte).

5. I"segni" della fede

La riflessione sui segni sacramentali costituisce un al-
tro aspetto significativo del cammino della rivista; & qui
soprattutto infatti che piii stretto si fa il rapporto tra
esperienza di vita di molti lettori e redattori con le isti-
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tuzioni pilt forti della chiesa cattolica; & qui che si pud
notare un notevole impegno - forse uno dei pochi casi a
ritrovare e proporre delle indicazioni concrete.

Nonostante la discontinuitd, numerosi contributi af-
frontano 1'argomento, soprattutto sulla questione del
battesimo e della penitenza.

Per capire il senso di questa ricerca pud essere utile ri-
portare un passo dell’ editoriale del n. 3/86:

La scelta del tema di questo numero ¢ partita da una situa-
zione di disagio comune alla redazione.

I "segni"” della fede costituiscono un problema prima di
tutto per noi stessi.

La difficolt é continuata nelln definizione dei termini del
tema ¢ nel come trattarlo. La "riforma liturgica” procede og-
8i dentro linee ormai consolidate e per tappe successive defi-
nite; nonostante In riforma vada avanti, non ¢é stata capita ln
sta sostanza profonda: non basta cambiare un rito, una lin-
gua; il problema sta nel rendere I'esperienza liturgica il lnogo
dell’incontro tra Dio e il suo popolo.

11 problema si é sempre posto fin dalle prime comunita, tra
In definizione degli aspetti istituzionali del "come" e del "co-
sa", ¢ I'espressione del senso profondo del segno, del "per-
ché" dei segni che manifestano aspetti dell’unica azione sal-
vifica di Cristo.

Le prime comunitd esprimono diverse tradizioni con una
grande ricchezza simbolica, riflessione teologica, vita comu-
nitaria, ma anche con una grande dialettica che accentun
Vo o I'altro aspetto.

La riflessione culturale e filosofica oggi ha scavato nella di-
mensionte stmbolica della "veritd” e nella intrinseca contrad-
dizione del simbolo che rivela ¢ nasconde, che é sempre inade-
guato e parziale.

Ma oggi é possibile e come esprimere i segni degli eventi
salvifici? Quali segni possono capire e farsi capire?
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@@ a cura di Giovanni Benzoni

Mondo cattolico
e realta veneta

1. E' sempre utile riesaminare il corso di qualche an-
no di lavoro attraverso la raccolta della documentazio-
ne scritta, in questo caso la raccolta di tutti i numeri di
Esodo, perché I'idea che si ha del lavoro fatto e dei pun-
ti di riferimento di maggior attenzione non sempre
coincide con quanto risulta ad un esame piit distaccato:
come dire che le intenzionalita che nel tempo hanno
guidato le nostre scelte non sempre sono state cosi chia-
ramente espresse da emergere con la sufficiente nettez-
za oppure non sempre sono state poi causa di uno svi-
luppo evidente. "Mondo cattolico ed attenzione al
Veneto" sono i due ambiti che ispirano questa sezione
antologica e come chiavi di lettura del cammino com-

piuto dalla rivista si prestano in modo particolare alla |

moltiplicazione non coincidente delle diverse immagini
ed impressioni, per una ragione tutta propria oltre a
quella indicata all'inizio. Si tratta di parole che hanno
un riscontro sociologico e vitale profondo e radicato -
tanto da essere ancora pits comprensivi dell’originario
sottotitolo che compare dal n. 5 di Esodo e cioé "qua-
derni di ricerca, informazione e confronto sulla Chiesa
e sul mondo cattolico veneziano" - e che tuttavia hanno
un basso profilo definitorio, proprio perché la cosa da
definire & tanto complessa e umoralmente varia nel
tempo. E tuttavia a spanne ci s’intende benissimo,
tant’é che, malgrado le ambizioni in contrario, tuttora
questa rivista, per chi ama le categorie chiare e distinte
non & altro che una rivista del mondo cattolico e veneto,
non solo perché materialmente realizzata in Mestre, ma
perché professamente attenta ad assumere I'essere nel
Veneto come punto da cui guardare il mondo. Eppure
all'interno di questo tutto, con cui si pud far coincidere
tutta la raccolta della rivista, esiste una parte - che & va-
riamente rilevante e significativa - che in modo diretto
ed esplicito (anche per Iintenzionalita stessa degli au-

2. Mondo cattolico e sistema di vita ve-
neto quasi coincidono e sono lo spazio
vitale di ognuno e di tutti

In una lettera inviata dal carcere di Rebibbia da Toni
Negri a seguito di una tavola rotonda pubblicata nel
numero della rivista su "Veneto, terrorismo e coscienza
cristiana” (Esodo 1/83), I'esponente di Potere Operaio
dice: “chiunque abbia vissuto dall'interno la trasforma-
zione del Veneto nell'ultimo ventennio sa benissimo che

- le sue origini sono state profondamente cristiane. Nella

pace o nella lotta. La vecchia filosofia e la vecchia prati-
ca del movimento operaio sono state, qui da noi, feno-
meni d'importazione. La forza propulsiva della rivolu-
zione d’ottobre nel Veneto & finita prima di cominciare
ad esprimersi. Mentre la forza propulsiva vera & sempre
stata quella di Cristo, l'indignazione per la miseria, I'ur-
genza della trasformazione, la pratica soggettiva e col-
lettiva della carita”. Lo stesso orizzonte totale, da cui co-
munque la si voglia mettere non & possibile uscire, se
non con la rottura totale e con quindi la pratica di un
nuovo linguaggio, & riconosciuto, sia pure obtorto collo,
nell’editoriale del numero precedente (Esodo 4/1982)

' quando Rubini scrive: "vi & l'altra faccia del cristianesi-

tori e dei redattori) riguarda il mondo cattolico ed il |

Veneto. Per comodita di lettura ed organizzazione del
materiale, raggruppo e tematizzo il rapporto rivista con
mondo cattolico e Veneto in cinque fasce tematiche che
grosso modo corrispondono anche a cinque periodi
prevalenti, anche se non cronologicamente ordinati.
Nessuna di queste fasce & stata dichiarata "chiusa” o
"superata", anche se I'interesse attuale della rivista sem-
bra aver preso le distanze da molte delle tematiche in
precedenza affrontate.

mo di base veneto. L'incapacita di concretizzare una
pratica culturale ed ecclesiale diversa”, attribuendone la

| causa ad una carenza di capacita non clericali, in fin dei

conti riconosce nei fatti la medesima univocita di oriz-
zonte motivazionale. Tuttavia non mi pare che su que-
sta riflessione si siano fatti ulteriori approfondimenti,
quasi questa cattolicitd veneta sia diventato un tratto
del carattere di ognuno e di tutti, entrato a far parte del
patrimonio genetico.

3. Mondo cattolico ¢ il bersaglio polemi-
co delle nuove parole chiave

Quello espresso dalla rivista mi pare una forma di ap-
partenenza al mondo cattolico di "consapevolezza recal-

| citrante™: infatti il mondo cattolico & per lo piii visto co-

me il risultato logico e conseguente di una certa eccle-
siologia, quella tipicamente preconciliare. Percid in
virtil delle nuove esigenze non solo ecclesiologiche, ma
originate dalla straordinaria stagione della riscoperta
dell’autonoma positivita dell’esserci del cristiano nella
storia, nella comune vicenda degli uomini - senza nes-



;

suna sicurezza, né alcuna certezza in pill come soleva
ripetere ad ogni pié sospinto uno deghi amici di Esodo
negli ultimi anni della sua vita, don Germano Pattaro -,
la rivista si riconosce in alcune parole chiave che sono
dei veri e propri grimaldeili nei confronti del mondo
cattolico, strutturalmente inteso. Ecco allora in bellor-
dine: pluralismo, responsabilita della testimonianza del
credente, laicita. Si tratta di parole e tematiche ampia-

mente argomentate e declinate, se non con particolare |

originalita, certo con determinazione e costanza e pure
attenzione a captare quanto di piti maturo il mercato
delle idee potesse offrire di volta in volta: di proprio ¢’2
senza dubbio l'approccio stesso con cui la redazione nel
corso degli anni ha individuato problematiche ed attor-
no ad esse ha organizzato la raccolta di materiali.
Traspare sempre infatti un atteggiamento di ricerca che
vuole coinvolgere il lettore in modo persuasivo, solleci-
tandolo a una dimensione di sempre ulteriore ricerca
ed apertura; quasi sino al fastidio, gli editoriali mai
mettono un punto fermo, rinviano sempre in una inces-
sante (proclamata) apertura di strade, di sentieri, di
percorsi, di cammini, e chi pili ne ha piti ne metta. Ai fi-
ni della presente sezione dell'antologia & sufficiente ri-
chiamare due sole citazioni, tratte da editoriali compar-
st uno nel n. 6 dell'80 ed uno nel n. 3/4 dell’88. La pri-
ma suona cosi: "Occorre pinttosto rivitalizzare la mobilita-
zione di base, dentro i movimenti e le istituzioni laiche, impe-
gnarsi a costruire momenti di protagonismo collettivo, senza
negare la ricchezza delle persone e della vita. Come credenti
infatti non siamo esentati dalla crisi né dalla fatica della ri-
cerca e della speranza. Il pluralismo politico e sociale & dato
di fatfo che non va sofferto o respinto, ma deve diventare oc-
casione di confronto reale e di testimonianza oltre le scara-
nucce ideologiche, sui problemi concreti della gente e sulle
contraddizioni crescenti che scuotono ln nostra societd . La
seconda, che & tratta da un editoriale dedicato all'espe-
rienza delle scuole di formazione politica, alla doman-
da (retorica) se I'esperienza delle scucle possa costituire
un terreno di "problematizzazione” e un contributo al
superamento del piccolo cabotaggio e delle pratiche di
cooptazione del potere oggi dominanti, recita cosi:
“qualche seguale finora emerso autorizza a non essere pessi-
misti, anche se permangono non pochi rischi insiti nella cul-
tura dei cattolici: il moralismo e le illusioni delle buone in-
tenzioni; le suggestioni delle soluzioni cristiane come ricette
storiche e sociali; Ia confusione tra messaggio evangelico ed
interessi ecclesiastici”. Poiché su questo terreno della lai-
cita, del pluralismo, il meccanismo strutturato e struttu-
rante del mondo cattolico ha dato prova di un straordi-
naria capacita di rivitalizzazione e rigenerazione - men-
tre contemporaneamente una delle ragioni forti della
originaria riflessione di Esodo e ciog i valori della classe
operaia e la presenza in essa dell'esperienza cattolica
come oggettivo momento di divisione e di separazione
anziché di condivisione (di qui I'attenzione, quasi il far-
si portavoce delle istanze dei preti operai) va scemando
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- & pitr che comprensibile che il mondo cattolico come
tale esca dall’'orizzonte degli interessi della rivista, men-
tre attorno agli anni 83/84 ne ha costituito I'asse di

' maggior impegno redazionale e produttivo.

4, Scuola ed assistenza i due casi di ri-
flessione pii1 organica su mondo catto-
lico e veneto

L'approccio non ¢ - come forse sarebbe stato in tempi
precedenti - di denuncia in nome dei principi o di lai-

| cita o di liberta della chiesa, né di denuncia delle prati-

che deviazioni, delle evidenti divaricazioni tra ideali
proclamati e prassi di quotidiana gestione. E’ invece
all'insegna di una scoperta e condivisa esigenza di assi-
stenza pubblica (intesa come elementare forma di sicu-
rezza sociale) ed analogamente di un rilancio senza
ideologismi e sprechi di un reale servizio formativo. Si
tratta insomma di terreni tipici di riforma di una stato
sociale civilmente inteso e praticato. Per entrambi gli ar-

' gomenti c’® un’offerta di materiale costruito secondo

una scansione che tocca tre orizzonti e cioé quello della
riflessione generale, quello delle scelte o legislative o di
tendenza pratica e quello infine dei casi - rilevanti o sot-
to il profilo dell'attualita (I'insegnamento della religione
cattolica) o sotto il profilo dell'interesse territoriale. Ed
ovviamente tutto cid che di nuove e di comunemente
condivisibile & proposto nell’ambito del mondo cattoli-
o qui viene registrato e rilanciato. La motivazione &
sempre riconducibile a quanto scrive Comiati a propo-
sito dell'assistenza (n. 2/3 1982) nell'editoriale che pre-
senta il numero sull'assistenza: "eppure noi abbiano spe-
ranza che anche nel mondo dell’Assistenza Cattolica stiano
maturando esperienze significative che affondano saldamente
le loro radici nella parola di Dio e non dimenticano mai la
provvisorieta del loro intervento. Anzi come il sale della terra

| e il lievito nella pasta mirano a sparire, non senza perd aver

imsaporito e fermentato: é il Regno, infatti, !'obiettivo dei cre-
denti. (...) Se i cattolici, come chiunque altro, credono di ave-
re qualcosa di interessante da dire, da proporre, piit che impe-
gnare risorse ed energie per conquistare nuovi spazi privati
per i loro intervento, dovrebbero ingaggiare una battaglia
perché gli spazi della partecipazione si allarghino e diventine
momenti di reale protagonismo degli utenti singoli o organiz-
zati". Nel numero dedicato alla scuola, il lungo ed arti-
colato editoriale presenta argomentazioni che riflettono
un desiderio di superamento delle storiche contrapposi-
zioni (st tratta di trovare un difficile equilibrio tra esigenze
che storicamente si sono contrapposte") tra scuola pubblica
e scuola privata - in realta di stato la prima e confessio-
nale la seconda - per “effettivamente garantire In funzione
pubblica” evitando [a strisciante privatizzazione del pub-
blico. Per cui “ln stessa difesa delln sciola cattolica rischin
di rafforzare I linea di chi vuole liberalizzare In formazione,
fare del mercato 'unico criterio di funzionamento senza rife-
rimento ai valori”. Da tali premesse non & difficile imma-
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ginare una conclusione che suoni nel modo seguente:
“perché non porci un obiettivo pitt alto, su cui impegnare la
coscienza cristiana e le comunita ecclesili, ma anche tutti
gli womini di buona volonta? Perché non riprendere tutto il
patrimentio di cultura, di esperienza formativa e organizzati-
va, di carica umana e norale per costruire forme nuove di so-
lidarietd e di condivisione, non istituzionalizzate rigidamen-
te, per sperimentare modalita avanzate di prevenzione e di
integrazione culturale e sociale delle nuove sofferenze, dei
vecchi e dei nuovi handicap? Su questa strada si stanno
muovendo ricche e vivaci esperienze di volontariato, che viio-
le vivere direttamente fa gratuitd della caritd e della fede e
che vuole trovare rapporti pubblici con lo Stato e gli Enti
Locali "

5. Mondo cattolico & luogo tuttora di ri-
conoscimento facilmente raccontabile

Non solo perché un titolo come quello dato ad una
lettera di Roberto Berton, nel numero della rivista dedi-
cato ai “paradossi dell’educazione alla fede", dell’'87, n.
2, & efficace e sintetico ad un tempo - basta dire "calcet-
to cattolico” per evocare tutto un iter ed un mondo edu-
cativo essenziale al mondo cattolico - "(lettera aperta ad
Esodo sugli invisibili difetti dei calcetti cattolici” & ap-
punto il titolo della lettera di uno dei collaboratori pil
inventivi e propositivi di nuovi percorsi della rivista,
Roberto Berton) - ma perché il fatto che il mondo catto-
lico sia diventato oggetto di racconto, cioé di una scrit-
tura che esce dal saggio e dal dire analitico, indica una
avvenuta ricollocazione di campo della rivista stessa,
meno passionale e pili distaccata, senza con cio negare
nulla alla evidenza attuale del mondo cattolico. Da que-
sto punto di vista & da segnalare lo scritto di Carlo
Rubini che compare nel n. 8 dell’86 dove i tratti signifi-
cativi di una vita di famiglia del mondo cattolico - che
per essere veramente tale non pud non appartenere alla
media borghesia - con 'elasticita della convivenza di
modi e forme diverse. E in tono ed in forme meno ela-
borate e tuttavia sostanzialmente concordi nel cogliere i
momenti del passaggio e i tratti della crisi/crescita, so-
no le tre testimonianze presentate nel numero 4 dell'84
dedicato al rapporto etica-politica. Gli scriventi, Marino
Cortese e Gigi Manza, in quella sede rispondendo a tre
domande relative al loro impegno politico in rapporto
alla loro dimensione di fede non fanno altro che enu-
cleare i temi ed ambiti classici di una appartenenza al
mondo cattolico, sia pure per anime ed esiti diversi:
tant’e che anche in presenza di opzioni politiche ostili
tra di loro la comunanza di linguaggio & davvero
straordinaria. Frutto della fede e/o risultato di un per-
corso di fede difficilmente disgiungibile dal mondo cat-
tolico? Di certo ¢’& nei tre interventi cui mi riferisco una
concordanza nell'individuare 'appartenenza al mondo
cattolico come la vera scuola di preparazione e motiva-
zione dell'impegno politico e nel lamentare altresi, do-
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po il tempo della preparazione, un luogo "ecclesiale” in
cui del lavoro politico si possa parlare per le sue valen-
ze morali e per le sue eventuali implicanze con la fede.

6. Il mondo cattolico attraverso gli osser-
vatori, rubriche stabili di comprensio-
ne e documentazione della realta ve-
neta

Esodo muta caratteristiche grafiche con una certa fre-
quenza e questi mutamenti sono annunciati e giustifica-
ti ampiamente negli editoriali, anzi a dire il vero ¢'e una
consapevolezza della propria opera che sovente diven-
ta enfatica. Il mutamento pitt duraturo avviene con il
primo numero dell’86 e subito dopo, nel corso dellan-
no, la formula si stabilizza in due parti fisse della rivi-
sta, una di argomento monografico e l'altra di docu-
mentazione attraverso 5 osservatori affidati "stabilmen-
te", cioé di anno in anno, ad un redattore o collaborato-
re e rivisti dall’intera redazione. Significativi i titoli de-
gli osservatori e percid stesso gli ambiti di indagine e di
documentazione privilegiati ( chiese di carta; femmini-
le, singolare; Ia citta nascosta; sulle strade dello shalom;
tracce), che confermano come il mondo cattolico quasi
coincidente con la realt veneta - ciog le opere della fe-
de espressa, inespressa e rifiutata - diventano oggetto
di autonoma considerazione con un vaglio riferito ad
un duplice sguardo, quello della fede e quello della
consapevolezza storica, senza tracce di polemica fronta-
le. Semmai gli occhi cui uniformare il duplice sguardo
sono legati alle evidenze etiche-sociali che un decennio
di movimenti sembra avere ormai definitivamente con-
solidato. Semmai ci sarebbe non poco da dire sulla ca-
pacita di durata degli angoli prospettici individuati che
afferiscono a soggetti e temi che avrebbero dovuto pro-
durre nel tempo una maggiore ricchezza (donne e pace)
e che invece lasciano lo spazio della dicibilita agli ambi-
ti pitt tradizionali.

7. I'interesse debole di un radicamento
forte tra mondo cattolico e Veneto

Nel corso degli anni dunque svanisce il mondo catto-
lico come orizzonte teorico totale per ricomparire come
orizzonte pratico in cui tutti i parrocchiani - per dirla
con una espressione che ama molto Berton - sono im-
mersi nel loro bisogno di rassicurazione e di sacro da
consumare: in questo quadro tutto diventa tempo della
politica e della costruzione della citta del'uomo, in cui
la chiesa svolge una essenziale funzione sociale, testi-
moniata dalle scelte concordatarie che non sono ritenu-
te né casuali né deboli, mentre si apre un altro discorso
che & quello del gratuito, dell'inutile, dell'imprevedibi-
le, per il quale la grammatica e la sintassi e le stesse pa-
role sono altra cosa rispetto a quanto sinora & stato det-
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to. Lo stesso evento chiesa & cosi radicalmente sottopo- | to di autocomprensione critica radicale ed il bivio del
sto a critica, come lo stesso tema della dicibilitda | dicibile e dell’'indicibile rischia di perdere la connessio-
dell’esperienza religiosa e quindi della trasmissibilita, | ne dell’orizzonte dell'umanc/divino in persona di
che la testimonianza stessa del credente diventa ogget- | Gesu Cristo.
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M.Cristina Bartolomei

Le donne e la teologia

Simon Pietro disse loro: "Maria se ne vada via da noi, perché le donne non sono de-

gne della vita".

Gesit rispose: "Ecco, io la trarrd a me in modo da fare anche di lei un masclio, af-
finché possa diventare uno spirito vivente uguale a voi maschi. Perché ogni donna
che diventerd maschio entrera nel Regno dei cieli”, (dal Vangelo di Tommaso, n. 114,

apocrifo del II sec. d.C.).

1. Dopo un lento avvio gia nel secolo scorso, che vi-
de I'accesso delle donne a tutti i livelli della istruzione
ed anche agli studi di tipo religioso, per lo pill in corsi
e scuole riservate a loro, nel nostro secolo si & compiu-
ta 'integrazione delle donne nei normali corsi e “cur-
ricula" accademici, anche per quanto riguarda la teo-
logia. L'accesso dei laici, donne comprese, alle facolta
cattoliche di teologia, si ebbe, ad esempio, in
Germania nell'immediato secondo dopoguerra (1). In
Istituti teologici, erano abbastanza numerose in
Francia negli anni ‘60. In Italia, la abolizione delle fa-
colta di teologia nelle universita statali (1870) fece si
che l'accesso delle donne agli studi teologici dovesse
coincidere (2) con la liberalizzazione dell’accesso ai
gradi accademici delle Facolta ecclesiastiche di teolo-
gia, il che avvenne solo dopo il Concilio Vaticano II, e
non senza lo stimolo di una rivendicazione da parte
delle donne (3). Tra la fine degli anni ‘60 e i primi anni
*70 (4), in seguito a tale liberalizzazione, vediamo che
anche in Italia, spesso buona ultima e tradizionalmen-
te analfabeta in teologia (probabilmente in diretta pro-
porzione e dipendenza dalla coppia di sudditanza cle-
ricale-anticlericalismo che segno largamente la vita
politica e culturale del nostro paese) si delinea una ef-
fettiva presenza, sia pure in proporzione di forte mi-
noranza, delle donne nei normali corsi di studi teolo-
gici.

Anche nei paesi con maggiore tradizione e maggior
numero di studentesse di teologia (ad esempio la
Repubblica Federale Tedesca [5] e gli USA [6]) e in
modo ancor macroscopico in Italia, assistiamo peral-
tro ad un percorso carsico delle teologhe una volta fi-
niti gli studi: la loro presenza in qualita di docenti (so-
prattutto di materie strettamente teologiche), in ruoli
non precari o secondari, 0 in posti di responsabilita in
istituzioni teologiche & di estrema, quasi irrisoria, esi-
guita.

Ma si potrebbe pensare che si tratti, come per altri

ambiti, solo di una lentezza d’avvio, di un problema,
insornma, quantitativo e non qualitativo. E parlare del
tema donne-teologia significherebbe soltanto vedere
come e perché esse la studino, con quali prospettive di
lavoro e quale sia, eventualmente, il loro specifico ap-
porto allo sviluppo del pensiero teologico.

Purtroppo le cose non stanno in questi termini e il di-
scorso non & cosi pacifico e positivo: perché nel nodo
del rapporto donne-teologia (nell’ambito, & ovvio, del
cristianesimo ed in particolar modo del cattolicesimo)
vengono ad emergenza in modo esemplarmente acuto
e radicale i conflitti del rapporto donne-sapere, da un
lato, e dall'altro (e ancor piit) i conflitti del rapporto
donne-chiesa, intesa come istituzione ecclesiastica di
poteri sacri.

Estremizzando in modo provocatorio, quindi, la que-
stione posta a tema potrebbe essere ribaltata nella do-
manda: "perché? c'¢ forse qualche rapporto costruito e
positivamente costruttivo tra l'esperienza delle don-
ne, tra l'esperienza del mondo vissuto al femminile e
la teologia?". Non siamo forse ancora in presenza solo
di una sparuta presenza di donne-teologo? Una pre-
senza cosi sparuta da essere poco pili che simbolica,
tollerata e tollerabile dal sistema in funzione di alibi,
di copertura di una teologia e di una chiesa che stenta
ad accogliere pienamente la donna come soggetto re-
sponsabile e creativo {(cosi come l'eventuale ordina-
zione di qualche donna ai livelli pili bassi dell’ordine
gerarchico non farebbe che dissimulare le storture an-
cora sussistenti nella concezione dei ministeri ordinati
e I'esclusione delle donne & elemento funzionale ad
esse, & la pill macroscopica conseguenza, ma non la
radice [6 bis]).

Proprio la sproporzione esistente tra qualita e diffu-
sione delle competenze teologiche acquisite dalle don-
ne e la loro emarginazione dalla carriera teologica non
pud essere spiegata se non in termini di problema
qualitativo e non quantitativo. La non-collocazione
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delle donne rispetto alla teologia rinvia a due motivi,
del resto tra loro intrecciati: al carattere "ecclesiastico"
della teologia stessa (7), che tende ad emarginare il
laico e tanto pilt quel "laicus occasionatus”, quell’ab-
bozzo appena di laico a pieno titolo che & Ia donna e
al carattere patriarcale e sessista della teologia, per co-
me di fatto - e non certo in linea di principio! - essa si
configura in seguito ad un preciso tipo di evoluzione
storica. Anche le rarissime donne con posti di vera re-
sponsabilita «... non hanno alcun impatto effettivo sul
modo in cui si fa teologia. Il teologo professionista ri-
mane nella coscienza pubblica un ‘lui’» (8).

2. La non-collocazione delle donne nella teologia co-
me professione dopo gli studi rende evidente una pilt
profonda non-collocazione di esse nei confronti sia
delle strutture entro le qual; si istituzionalizza il lavo-
ro teologico sia dello storico strutturarsi della teologia
stessa come sapere. La teologia ecclesiastica, come ac-
cademia, ha infatti accolto i laici e le donne come og-
getti di insegnamento impartito ma non si affida alle
donne, non si lascia accogliere dalle donne in piena e
responsabile, creativa, soggettivita.

Gia I'accoglimento nella fase di studio & non poco
problematico. La durata degli studi teologici (5 anni il
corso istituzionale - ora vogliono portarlo a 6 - per il
Baccellierato, pitt due anni per la Licenza che corri-
sponde alla nostra Laurea, piu almeno uno per il
Dottorato, che abilita alla ricerca-insegnamento nelle
Facolta), gli obblighi stretti di frequenza (che restrin-
gono le possibilita di mantenersi agli studi lavorando)
rendono tale studio arduo a chi non appartenga alla
istituzione ecclesiastica e non sia da essa sostenuto.
Ma soprattutto il laico si trova inserito in un ambiente
in cui la realta laica non & né presente né nota, viven-
do una esperienza di sdoppiamento "all’interno del
lavoro teologico possiamo usare (... come reale e im-
portante) soltanto una minima parte di noi stessi" (9),
frattura che si accentua in modo estremo e preciso per
la donna "sempre recepita come pericolosamente ‘al-
ternativa': essa infatti non & considerata soltanto come
laica rispetto a quella (la realta) religiosa, bensi come
profana rispetto a quella sacra” (10). Il restringersi del-
le possibilita 'di carriera’ per i laici e la caduta a picco
di esse per le donne (11) non & che la conseguenza di
tale pilt profondo disagio.

11 carattere ecclesiastico della teologia & in stretta con-
tiguita col suo carattere sessista, quando si rifletta a
come una larga parte delle funzioni teologiche siano
di diritto o di fatto riservate al clero: "Restiamo esclu-
se dal predicare, dall'elaborare ed esporre la dottrina
0 la politica della chiesa ... Nessuna teologa femmini-
sta pud parlare ufficialmente con ‘autorita magisteria-
le’; nessuna di noi fa parte di una commissione teolo-
gica internazionale o pontificia, nessuna funge da "pe-
rita’ di un vescovo o di un sinedo episcopale, e solo
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pochissime di noi - e forse nessuna - vengono ricono-
sciute come ‘autorita teologiche' per diritto proprio”
(12). Ci6 corrisponde ad una impostazione ideologica
androcentrica (cioé che guarda al mondo e all'uomo
nella sua qualita di uomo maschio) che permea il pen-
siero teologico stesso e si riflette nella struttura ma-
schile della chiesa.

Le donne che accedono agli studi teologici sono ri-
chieste di prestazioni di norma superioria quelle dei
loro colleghi maschi; se sono capaci di resistervi & se-
gno che sono singolarmente capaci anche di funziona-
re entro una struttura intellettuale androcentrica, che
sono capaci anche de] tipo di logos prodotto dal ma-
schio. L'ambiente della teologia accademica, segnato
da tratti strutturali androcentrici e sessisti (al di 1 del-
la cordialita, umanita, fraternita della accoglienza per-
sonale e al di [ anche della stessa consapevolezza di
tali storture strutturali, da parte anche di molti, anche
con funzioni di responsabilita: qualita positive che io
stessa ho personalmente esperiementato e riscontra-
to), nel passato ha emarginato le donne esasperando-
ne la ‘alteritd', oggi rischia di accogliere le donne ma
emarginandone, negandone, 'alterita stessa, tenden-
do a promuoverle a maschio e a promuoverle nella
misura in cui cedono a farsi maschio (13). "Facta sum
masculus”(14) potrebbe essere I'alienato finale grido
di giubilo di questa operazione riuscita, e dalla quale
spesso le studentesse di teologia si fanno (soprattutto
si sono fatte, in passato) sedurre ed irretire, adeguan-
dosi alle sottili, inesperte, forse inconsapevoli, richie-
ste dell’ambiente, colte da esse con quel famoso intui-
to femminile, che altro non é che un’intelligenza da
schiavi e da oppressi, per i quali & di capitale impor-
tanza essere in grado di prevenire i desideri, prevede-
re e cogliere le reazioni di chi domina (15).

3. Forse anche I'esperienza che, nonostante abbiano
dimostrato di poter eccellere nella cultura teologica
cosi come essa & impostata, esse sono state cosi scarsa-
mente ammesse a gestirla, ha indotto le donne a svi-
luppare una critica femminista della teologia e della
chiesa e a sviluppare 'esigenza di una riconcettualiz-
zazione teologica che integri nella teologia stessa una
comprensione femminista del mondo. E’ importante
che questo stia avvenendo senza cadere in quell’antin-
tellettualismo, tipico di certe fasi e aree del movimen-
to femminista, che, in fondo, conferma il vecchio pre-
giudizio della "natura” maschile di logos e intelletto
(diverso & dire che logos e intelletto, di per sé solo
umani, possano strutturarsi secondo un taglio e tim-
bro maschilista e androcentrico), e che fa dell'ugua-
glianza e sorellanza una notte in cui tutte le vacche so-
no nere, nel momento in cui, in base ad esse, nega la
specificita del lavoro intellettuale o nega la competen-
za professionale nella teologia in base ad un presup-
posto che ogni credente & teologo (il che & vero, ma in
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un altro senso), sospettando le teologhe di essersi solo
appropriate del potere del nemico, in luogo di assu-
mere la posizione rivoluzionaria che contesta al nemi-
co la legittimita del suo potere.

La teologia femminista, per cui la donna-teologo sco-
pre di poter diventare teologa solo attraverso un’inda-
gine critica sugli elementi androcentrici presenti nella
tradizione e teologia cristiana e sulle strutture sessiste
in ambito ecclesiale (15 bis), & a livello di consapevo-
lezza della esigenza di essa abbastanza matura e acqui-
sita. Intesa nel suo aspetto, invece, positivo e di teolo-
gia costruttiva che "cerca di ricuperare e al tempo stes-
so di ricostruire tutti quei simboli e quelle espressioni
teologiche che riflettono le esperienze di fede liberanti
della chiesa come comunitd di discepolato di uguali”
(16) essa & allo stadio iniziale e stenta a far sentire il
proprio peso e la propria incidenza. Questo dipende
sia dalla scarsita numerica delle teologhe, dalla loro
marginalita accademica ed ecclesiale sia, e questo vale
in particolare per I'ltalia, dalla insufficienza di contat-
to e coordinamento tra di loro (17). Ma questa carenza
&, a sua volta, causata dalla estrema diaspora, dalla
marginalita dei ruoli, che non divengono, percio, facili
punti di aggregazione, dal fatto, anzi, che, soprattutto
nel nostro paese, I'impegno di ricerca e riflessione teo-
logica non costituiscono che rarissimamente la profes-
sione delle teologhe mentre, quasi di norma, sono atti-
vitd forzatamente svolte accanto o ai margini di un
impegno professionale, se non certo del tutto diffor-
me, nemmeno esclusivamente teologico (es.: insegna-
mento della religione nella scuola secondaria, ricerca e
insegnamento nelle universita statali di materie affini
alla teologia o ad essa tangenti, lavoro in campo pub-
blicistico ed editoriale).

Se la rivista Concilium, in coerenza con la propria sto-
ria e sensibilita, dopo aver sempre pill di frequente
pubblicato articoli relativi al problema chiesa-donne o
ad argomenti teologici visti da un punto di vista fem-
minista, inaugura col n. 6 (I'ultimo dell'annata) del
1985 una nuova sezione (18) dedicata alla teologia
femminista, che viene cost posta allo stesso livello del-
le altre discipline teologiche, & pero altrettanto emble-
matico che il primo fascicolo di tale nuova sezione re-
chi come titolo: "Donne: invisibili nella teologia e nella
chiesa".

Parlare del rapporto donne-teologia significa, percio,
parlare di una esigenza ormai cosciente, non solo tra
le donne (19), ma, a livello di sua realizzazione, solo
incoattivamente presente e comporta, percid, pitt che
muoversi sul piano della descrizione dell'esistente, il
dover sostare nello scarno purgatorio della interroga-
zione, che metta a nudo radici ed implicazioni delle
assenze e mancanze della situazione presente, condi-
zione imprescindibile perché essa possa cambiare.
Questo ci conduce a riprendere come traccia d'indagi-
ne il duplice conflitto del rapporto donne-sapere e
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donne-chiesa (ma, in veritd, andrebbero scambiate le
posizioni dei termini nei due binomi: perché & il sape-
re - il sapere dei maschi colti - che ha emarginato le
donne e perché, nel secondo caso, il problema ¢ quello
della maschilizzazione della istituzione chiesa e non il
ruolo delle donne in quest'ultimal).

4, L'accesso delle donne al sapere - entro, sempre, la
tradizione culturale dell’occidente - & stato, con un
giudizio generalizzante che appiattisce le pur cospi-
cue differenze di epoca e soprattutto di status sociali e
che pure resta sostanzialmente corretto, sempre me-
diamente di gran lunga inferiore a quello degli uomi-
ni. La donna rinchiusa nel ruolo di natura, esclusa dal
pubblico, considerata incapace della stessa (per qua-
lita e forza) potenza intellettuale dell'vomo e, d’altro
canto, non abbisognante, per i suoi ruoli naturali di
sposa-madre-organizzatrice domestica, di una istru-
zione uguale a quella dell’'uomo ed abilitante all'eser-
cizio di una serie di funzioni sociali superiori: diamo
per scontata I'acquisizione di questo patrimonio di
consapevolezza e considerazioni.

Le eccezioni costituite da donne sapienti nello stesso
modo e misura degli uomini colti e tali riconosciute
da essi (peraltro, per lo piti vergini, 0 vedove o, al li-
mite, etére: ossia donne dalla sessualita non, o non
pitl, agita, ovvero collocantesi, comunque, al di fuori
dal ruolo sessuale naturale e socialmente ratificato di
sposa-madre; oppure, ancora, donne dellaltissima no-
bilta: ossia socialmente identificate in funzione di un
ruolo diverso da quello sessuale "naturale"), non fan-
no che confermare tale regola. Cosi come essa &, a ro-
vescio, confermata dalla giusta contestazione, da par-
te delle donne, della esclusiva validita del modello di
sapere-cultura sviluppato dai maschi colti; esse riven-
dicano la dignita di sapere ai saperi acquisiti e prodot-
ti lungo la storia dalle donne ed il riconoscimento del
contributo intellettuale dato dalle donne, al di fuori
delle istituzioni ufficiali del sapere, di ruoli in esse ed,
eventualmente, dei linguaggi di esse.

L'incompatibilita emergente nel conflitto sapere-don-
ne non & infatti 'incompatibilita tra l'essere, di fatto,
una donna e l'acquisire sapere e/o disporre del saper
pensare. E’, invece, I'impossibilita di una sintesi {ra
sapere pubblicamente riconosciuto (nella sua qualita,
fruibiliti e applicabilita) e I'essere donna nella pienez-
za della sessualita-fecondita. Incompatibilita tra il po-
tere culturale del sapere e la potenza naturale legata al
sesso femminile e alla riproduzione (& ovvio che la
donna viene identificata e ridotta potenza sessuale na-
turale dallo sguardo maschilista su di lei).

Ma se il sapere umano & comunque sapere nella pa-
rola e tramite essa, & in una capacita-possibilita di dir-
si in una parola potente (autorevole ed efficace) che il
sapere si fa, socialmente, potere. In tal senso, cid che
alle donne @ stato interdetto &, assai pili che il sapere
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in se stesso, il potere parlare il proprio sapere in base
ad esso, come una variante della interdizione a pro-
nunciare parole potenti (20). Sentendo pericolosa e
potente l'apertura in basso della donna, 'vomo se ne
¢ difeso chiudendola in alto (21), e squalificando a
chiacchiera, il suo parlare.

5. Ora, se si considera quale sia la natura e colloca-
zione di quel sapere che & la teologia, si vedra come
esso presenti in modo estremo quei caratteri che ren-
dono conflittuale il rapporto sapere-donne. Entro la
rivendicazione del diritto a pensare, quella del diritto
a pensare su Dio dal di.dentro della assunzione dei
modi di pensarlo sviluppati dalla istituzione che si
autocomprende come sua rappresentante e detentrice
della sua rivelazione (ossia pensare Dio nei termini
della teologia e non solo parlarne nel linguaggio della
mistica carismatica) & certamente la piti estrema riven-
dicazione e sfida da parte delle donne, che puo essere
(stata) vista anche come hybris, sfida empia e super-
ba. Se il filosofo & assimilato alla sfida di Prometeo
che vuol rubare il fuoco agli dei, a che cosa & assimila-
bile la pretesa delle donne di essere teologhe? Nelia
tradizione culturale dell’occidente, la teclogia si & at-
tribuita il ruolo di regina delle scienze, facendo anche
della filosofia la propria ancella e, benché dall’epoca
moderna le altre scienze non siano piit disposte a co-
stituire la corte della regina, essa non ha ancora del
tutto smesso di considerarsi tale. Regina delle scienze
e sapere per eccellenza, essendo un certo sapere della
verita garantito nei propri asserti dalla assoluta cer-
tezza della rivelazione divina: cosi a lungo si ¢ pensa-
ta la teologia, con audace e pericoloso scambio di ruo-
li tra la propria parola e sapere e la parola e sapere di
Dio. Sapere per eccellenza, per eccellenza estraneo al-
le escluse dal sapere.

Ma questa non & ancora che la fascia esterna del pro-
blema. Il fatto & che nella tradizione, storia, prassi ed
autocomprensione teologica della chiesa e, specular-
mente, ecclesiale della teologia, la teologia & un sapere
connesso ad una funzione autoritaritiva e di guida,
una funzione magisteriale. In realt, la teologia, come
fede che cerca la conoscenza, ha sempre contenuto, al-
meno virtualmente (ma non solo), un aspetto di rendi-
conto critico, che comprendesse anche I"autocritica
della chiesa e della teologia, ha sempre storicamente
conosciuto forme di dialettica col magistero e I'istitu-
zione. Ma, d'altro canto, vi & uno sviluppo storico che
ha visto una sempre maggiore clericalizzazione degli
studi teologici e, di recente, un sempre piu stretto in-
trecciarsi (sempre nella chiesa cattolica) di funzione
magisteriale e funzione teologica (22): non tanto se-
condo la figura antica dei vescovi-teologi dei primi se-
coli, quanto secondo una figura di teologia precisatasi
dopo il Vaticano I (con I'asserzione della infallibilita
docente attiva del papa) e dopo la tragica gelata anti-
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modernista, e configurantesi come teclogia del magi-
stero: una teologia che trae dal magistero i principi da
cui muove il suo argomentare e che ha come fine I'av-
valoramento delle posizioni magisteriali. Il supera-
mento di tale figura di teologia, promosso con scontri
duri e scarsi successi da diverse scuole teologiche eu-
ropee negli ani ‘40 - ‘50, & stato reso possibile dal di-
sgelo del Vaticano I, che ha anche aperto qualche spi-
raglio su una possibile articolazione dei ministeri nel-
la chiesa che distingua, sempre per questo contrap-
porre, ruolo teologico e ruolo magisteriale. Ma non
siamo che agli inizi, e con un andamento che vede se-
guire alle primavere, invece delle fruttificazioni esti-
ve, gelate da climi continentali.

E’ chiaro che una teologia clericalizzata e magisteria-
lizzata espunge da sé le donne, a duplice titolo. Non
51 tratta soltanto della impossibilita di parlare teologi-
camente con autorita magisteriale da parte delle teolo-
ghe, legata alla loro esclusione, per motivi sessisti,
dalla ordinazione, ma, intrinsecamente del fatto che
la teologia non solo & un potere come ogni sapere, ma
&, entro la chiesa, un sapere in rapporto strettissimo,
costitutivo, con una parola interdetta alle donne.
Questa ¢ anche la ragione, perd, per cui l'accesso delle
donne allo studio e all’esercizio della teologia non so-
lo non poteva che essere preceduto e accompagnato
da conflitti ma é certa e promettente fonte dell'emer-
ger tra le teologhe di una lucida, sofferta ma feconda
posizione conflittuale nei confronti del ruolo assegna-
to alle donne entro la chiesa. E ci siamo confrontati col
secondo conflitto precedentemente ricordato.

6. Benché le donne svolgano abitualmente e di fatto
stabilmente {oltre che in misura certamente superiore
agli uomini) le piui diverse funzioni liturgiche, cate-
chetiche, pastorali, esse non sono nemmeno ricono-
sciute come laiche, ossia, a pieno titolo, battezzate,
poiché non sono capaci (cfr. Can. 230 del Codice di
Diritto Canonico promulgato nel 1983) nemmeno nel
conferimento dei ministeri laicali dell’accolitato e let-
torato. Ossia esse ci sono e fanno ma sono ufficial-
mente negate, inesistenti, invisibili (& stato recente-
mente scritto come la clausura, forma peculiare ed in-
sieme esemplarmente perfetta della vita religiosa fem-
minile, sia leggibile come vivente metafora della invi-
sibilita delle donne nella chiesa [23]).

Benché da alcuni interpretata e lodata come una va-
lorizzazione della donna e del suo individuale servi-
zio ecclesiale, la reintroduzione nella liturgia e nel
Codice di Diritto Canonico della consacrazione delle
vergini (cfr. Can. 604), che le ripristina come "ordine"
ecclesiastico (e si tratta solo delle - e non dei - vergini,
che si pongono al servizio della chiesa locale: ma, ver-
gini 0 no, non sarebbe piti semplice e vero chiamarle e
ordinarle diacone?), non fa che confermare la identifi-
cazione delle donne da parte della chiesa in base ai
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ruoli sessuali "naturali”, come del resto la pastorale ed
ideologia cattolica correnti attestano ampiamente: la
donna & vista innanzitutto come vergine o sposa-ma-
dre. Che cosa faccia nel tempo-storia quella donna che
& vergine o sposa-madre, poco importa (25).

Bilancio fallimentare e dichiarazione d'impresa di-
sperata, dunque, quella del rapporto donne-teologia?
Tutt'altro. Piuttosto, al contrario, presa di coscienza
che si tratta di un immenso campo d’azione e insieme
di un fronte di lotta costruttiva e decisiva per la libe-
razione delle donne, dell’essere umano uomo-donna,
per la liberazione dei credenti entro la chiesa, il che si-
gnifica percio stesso liberazione della chiesa da ere-
dita culturali che la rendono meno trasparente al van-
gelo e del vangelo.

Proprio la posizione esclusivamente laicale delle
donne pud, quando alla ingiustizia che la motiva non
venga data una risposta e copertura ideologica di ade-
guamento, essere la posizione privilegiata per riflette-
re e testimoniare come "il battesimo e l'incorporazione
nella chiesa locale sono realta ben piu profonde di
un'istituzione ecclesiastica. Il non essere riconosciute
istituzionalmente pud diventare ... una valorizzazione
dell’aspetto misterico, invisibile della realta ecclesiale;
una riserva critica quanto mai necessaria contro ogni
formalismo esteriore” (27). Che cosa potra essere una
teologia dei ministeri ripensata da donne che hanno
dovuto, sulla loro pelle, sentire I'insufficienza della
costrizione di ogni carisma in una forma istituziona-
lizzata, pena I'emarginazione, e della riconduzione di
ogni ministero ad un unico ordine gerarchico?

Che cosa sara una mariologia ripensata da donne,
che sanno quanto vi & di umano, troppo umano, e, sia
pur inconsapevolmente, funzionale ad interessi di do-
minio nella esaltazione della vergine-madre, operante
solo indirettamente attraverso il suo silenzioso collo-
quio di preghiera con Dio e il sacrificio di 5é7 Che co-
sa sara un ripensamento sul simbolo della paternita di
Dio operato da quel versante dell'umanita che con la
paternita intrattiene un diverso rapporto, a livello di
simbologia del profondo? Che cosa potra essere I'an-
tropologia teologica quando abbia integrato il vissuto
femminile del mondo? Quali aspetti liberanti potran-
no scaturire dallo scavo, entro i testi neotestamentari
e nella letteratura cristiana antica, sul ruolo delle don-
ne nel cristianesimo primitivo, prima che la istituzio-
nalizzazione dello stesso comportasse il riemergere
degli elementi sessisti, androcentrici? (28). Come cam-
bieranno le strutture della chiesa, se I'integrazione del
protagonismo delle donne indurra una trasformazio-
ne culturale e spirituale verso un principio di recipro-
cith e di accettazione dell'altro nella sua alterita? E co-
me tutto questo potra ricadere in dinamiche prassi
storiche di liberazione?

Il lavoro, spesso solitario e difficile, delle donne che
st impegnano a questo tipo di ricerca e pensiero, oltre
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ad essere un servizio offerto, richiede urgentemente e
in modo crescente, la vicinanza del movimento delle
donne, dei credenti e delle comunita di credenti atten-
ti e sensibili ai segni dei tempi, per poter proseguire e
fruttificare.

NOTE:

1) Cfr. I. MUELLER, Prospettive professionali
delle teologhe cattoliche, " Concilium" 21
(1985), n. 6, pp. 896-909.

2) Almeno per quanto riguarda 'accesso alle
normali Facolta. Per le religiose fu creato gia
nel 1954 un Istituto (Regina Mundi) che of-
fre un ciclo di 3 o 4 anni di studi teologici:
cfr. R. GOLDIE, La donna e la teologia, in E.
CAVALLARO e altri, Donne e chiesa,
Palermo 1985, pp. 58-60.

3) L'Alleanza Internazionale Giovanna D'Arco
approvo nel 1963 una serie di risoluzioni
avanzanti richieste in ordine alla posizione
delle donne nella chiesa ed in particolare
circa il loro accesso agli studi teologici: cfr.
E. CAVALLARO, La donna nella chiesa.
Bilancio di un trentennio, in Donne e chiesa,
cit. p. 17.

4) Le prime studentesse ordinarie furono am-
messe per esempio alla Gregoriana
(Gesuiti), di Roma, e, sempre a Roma nel
‘65, al 5. Anselmo (Benedettini) nel 1970.

5 Cfr. I. MUELLER, Prospettive professionali
delle teologhe cattoliche.

6) Cfr. E. SCHUESSLER FIORENZA, Verso una
teologia liberata ¢ liberatrice: donne teologhe e
teologia fenmminista negli USA, "Concilium” 14
(1978), n. 5, pp. 783-797.

6bis)Intorno al problema del sacerdote femmini-
le e ampiamente travalicandolo cfr. I. RA-
MING, Der Ausscluss der Frau wvon
Priesterlichen Amt. Gottgewollte Tradition oder
Discriminierung?, 1973.

7) cfr. M. PERRONI, Donne ¢  teologia,
"Testimonianze" 22 (1979), n. 213-214, pp.
218-219.

8) E. SCHESSLER FIORENZA, Verso una teolo-
gin liberata e liberatrice ... cit., p. 788.

9) M. PERRONY, Donne e teologia cit., 219.
10) Ibidem.

11) I. MUELLER ricorda come per la
Repubblica Federale Tedesca 1'Assemblea
della conferenza episcopale del 1972 abbia




stabilito che la designazione di docenti laici
di teologia debba costituire I'eccezione, con
una proporzione di 85% di cattedre riserva-
te a preti e 15% a laici. Questa bassa percen-
tuale comporta che le donne vengono esclu-
se di norma dalle cattedre, il che ha una cer-
ta logica se si pensa che I'insegnamento del-
la teologia & finalizzato innanzitutto alla for-
mazione di quel clero di cui le donne non
Eossono far parte: cfr. . MUELLER,

rospettive professionali delle teologhe cattoliche
cit., pp. 904-305. M. ZIMMERMANN, N¢é
chierica né laica, la donna nella chiesa,
"Concilium" 21 (1985), n. 6, p. 824, ricorda il
caso di una teologa tedesca abilitata all'inse-
gnamento universitario che si candidd 17
volte, invano, ad una cattedra. L'ultimo ri-
fiuto fu motivato col fatto che era troppo
anziana, quando il candidato prescelto ave-
va in raltd gia superato i limiti di eta.

12) E. SCHESSLER FIORENZA, Rompere il silen-

zio - diventare invisibili, "Concilium" 21
(1985), n. 6, p. 784.

13) Cfr. In proposito le considerazioni di M.

PERRONI, Doune e teologia cit., p. 214.

14) Esclamazione messa sulle labbra dj s.

Perpetua, cfr. Passio Sanctarum et Felicitatis,
in The Acts of the Christian Martyrs, a cura
di H. MUSURILLO, Oxford 1972, p. 118. Sul
tema del divenire maschio come promozio-
ne della donna cfr. K. VOGT. "Divenire ma-
schio”. Aspetti di un'antropologia cristiana pri-
mitiva, "Concilium” 21 (1985), n. 6, pp. 868,
883, che documenta come diversi autori e
generi della letteratura cristiana antica ricor-
rano alla metafora del "diventare maschio”
della donna nel senso del divenire "uomo
perfetto”, in dipendenza dalle metafore di
tale tipo presenti nel Nuovo Testamento.
L'Autrice mostra, perd, come, all'interno di
un linguaggio simbolico che fa uso del "da-
to" socio-culturale della inferiorita della
donna, il messaggio sia, in ap- parente para-
dosso, proprio quello di negare una prede-
terminazione e un diverso statuto di vantag-
gio, o svantaggio, per gli uomini e le donne,
in ordine alla possibilita di divenire "uomo
perfetto”, realta che si riferisce ad una sfera
asessuata e riguarda egualmente entrambi i
sessi.

15) Cfr. E. GIANINI BELOTTI, Dalla parte delle

bambine, Milano 1974, pp. 183-184.

15bis) Un serio studio globale sul tema & quello di

J-M. AUBERT, La donna. Antifemmnismo e
cristianesino.
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16) E. SCHESSLER FIORENZA, Editoriale,
"Concilium” 21 (1985), n. 6, p. 779.

17) Non mancano certo iniziative in tal senso,
esse sono perd insufficienti. A controprova
si puo allegare anche il piccolo dato che nes-
suna teologa italiana o residente in Italia fa
parte del comitato di consultazione della
neonata sezione di teologia femminista di
"Concilium".

18) "Concilium"” esce in quaderni bimestrali de-
dicati ognuno ad una diversa sezione teolo-
ica. Attualmente le sezioni sono 12
Teologia fondamentale, Ecumenismo,
Dogma, Liturgia, Sociologia della religione,
Teologia morale ecc.).

19} Molto belle e lucide le parole del card. C.M.
Martini, ad esempio, nella Introduzione al
convegno (Gazzada, aprile 1981) su "La don-
na nelln Chiesa oggi" in cui traspare una con-
sapevole tensione di assunzione di tutta
I'estensione e profondita del problema
dell’atteggiamento della Chiesa verso le
donne: cfr. E. CAVALLARO e altri, Donne
nelia Chiesa cit., pp. 35-36.

20) Cfr. M.C. JACOBELLI, Sacerdozio-donna-celi-
bato, Roma 1981, pp. 60-63, che ricorda an-
che il caso emblematico della faticosa con-
quista da parte delle donne di quella "paro-
1a" potente che & il voto nelle elezioni.

21) Chr. ivi, p. 62.

22) Inunintervento al Concilio, in occasione del
dibattito sullo schema XIII della Gandium et
Spes, il card. Lercaro avanzava in modo vi-
brato e motivato la proposta che ai laici fos-
se consentito e richiesto di impegnarsi nella
teologia, come accadeva prima della "cleri-
calizzazione totale della cultura ecclesiasti-
ca", infatti "il termine complementare al ve-
scovo-dottore & quello del laico-teologo™: G.
LERCARO, Per In ljcarza dello Spirito. Discorsi
conciliari, a cura dell'Istituto per le Scienze
religiose, Bologna 1984, p. 229.

23) Cfr. M. BRENNAN, La clausura come istituzio-
nalizzazione dell’invisibilita delle donne,
"Concilium" 21 (1985), n. 6, pp. 837-840.

24) Cfr. lo studio di M.C. JACOBELLI,
Sacerdozio-donna-celibato cit.

25} Tale impostazione filtra e si mostra sottesa
anche ai pitt illuminati documenti del magi-
stero, che intendono muovere I'impegno
della chiesa perché la donna possa realizza-
re nel mondo e nella chiesa un rapporto pa-



La riflessione teologica e filosofica

sy

36

~]"'[i.“‘%r"' I EESSS—— S
ritario con l'uomo: cfr., ad esempio, la | G.G. DERUGS, La libertq religiosa del popolo
Dicliiarazione dei vescovi tedeschi (Fulda ' sacerdotale, "Servitium", 12 (1978) serie II,
1981)su "La condizione femminile nella chie- 699-704; E. PEYRETT], I sacerdozio unico é
sa e nella societa”, "Il Regno-documenti”, stato diviso, "Il foglio” 6 (1976), n. 50, pp. 4-5;
1982, n. 1, pp. 37-44. ID., La chiesa é divisa perché ¢ diviso il sacerdo-

zio cristiano, "1l foglio" 7 (1977), n. 52, p. 4;

26) Senza pretendere di dare una bibliografia sul ID., Ricostruire i ministeri ecclesiali, "1l foglio”

problema vastamente dibattuto del ministe- 7 (1977), n. 53, pp. 5-6. Tra i volumi: AA.VV.,

ro presbiterale, della sua sacerdotalizzazione Il ministero e i ministeri, tr. it., Roma 1977; S.

e dei ministeri nella chiesa, richiamiamo qui DIANICH, Teologia del ministero ordinato,

alcuni studi particolarmente stimolanti. Tra i Roma 1984; E. SCHILLEBEECKX, Il mistero

saggi, articoli e numeri monografici di rivi- nella chiesa, tr. it., Brescia 1978; E. SCHWEI-

ste ricordiamo: G. BARBAGLIQ, Carismi e ZER, La comunitd e il suo ordinamento nel

servizi per una vera comunita cristiana, in Nuovo Testmmnento, tr. it., Torino 1971,

AA.VV. Massa e Meriba. Itinerari di fede nella

storia delle comunita di base, Torino 1980, L _

"Concilium" 5 (1969), n. 3, su: "Il ministero e 27) E{ BINDI, Pmme nella societa e nella Chiesa,

Ia vita del prete nel mondo d'oggi";"Concilium” Coscienza’, 1985, n. 1 p. 6.

8 (1972), n. 10, su: "La crisi attuale dei ministe- 28) Cfr. ad esempio E. SCHESSLER FIORENZA

ri alla luce del Nuovo Testamento”; "Concilium” In Memory g} Her: A Feminist Theoloeical

16 (1980), n. 3, su: "Il diritto della comunita ‘ Reconstrucion of Early Christian Origins, New

cristiana a un prete”, M. CUMINETTI, Dal nui- York 1983, R. ABR]‘é -V GOZZII\%I, La don-

nistero sacerdotale ai ministeri ecclesiali, in na nell'esperienza della prima chiesa, Roma

AAVV. Una chiesa senza preti?, a cura di A. 1982

GIUDICI, Busto Arsizio 1981, pp. 105-144;

Rassegna Antologica %ﬁ (il Massimo Cacciari

La domanda di Giobbe

11 mio intervento riflette sui modi con cui il discorso
teologico-filosofico ha affrontato la questione di Dio,
ammesso che la questione sia discutibile, discorribile.
Tenta di provocare anche il testimone su alcuni nodi
della sua fede, sempre che, come sostengo, caratteristi-
ca della fede cristiana sia I'interrogazione, 1'inquisizio-
ne. Cid che caratterizza questa professione di fede &
non essere"superstitio”, non poter stare su nulla: come
dicono i Padri, la fede sta "appesa” alla croce, non su
un fondamento. E’ quindi una fede che ha al suo inter-

no il dubbio, Ia stessa ricerca filosofica, come dimostra- |

no 2000 anni di storia. Nel momento stesso in cui i te- |

stimoni si professano cristiani, che vogliano o no, devo-

no fare i conti con lo stesso discorso filosofico: se tenta- |

no di dire e non si chiudono nel silenzio del cuore, il lo-
ro discorso deve presentare una struttura che sostenga
il dubbio, che possa rispondere all’interrogazione.
Altrimenti non si tratta di professione di fede cristiana.

La liberta di Dio

I problemi posti dal tema riguardano argomenti tra i
pitt radicali che la ricerca teologica e filosofica abbia
avanzato in tutta la sua storia. Sono questioni vecchie
come il cristianesimo: Dio & onnipotente, ma, anche se-
condo Origine, non & solo Cristo che soffre, ma patisce
anche il Padre nel vederlo sulla Croce. E’ una tradizio-
ne ininterrotta che continua fino a Simone Weil.

Linterrogazione connessa alla stessa professione di
fede si pone oltre la situazione vetero-testamentaria. La
situazione di Giobbe si conclude con Ia restituzione. La
fede cristiana inizia da questa domanda: "Chi sei tu che
tutto mi restituisci?”.

Kierkegaard e la Weil si fermano sulla figura di
Giobbe, della restituzione, del ritorno. Un nuovo capi-
tolo di Giobbe, ulteriore a Giobbe, si impernia sulla do-
manda: "Tu che mi hai tutto restituito, che hai manife-
stato la tua potenza, ma tu chi sei che tutto mi restitui-
sci?”. Si risponde: "Tu sei l'assolutamente libero e dalla
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tua liberta deriva I'immagine della liberta dell’'vomo
veramente libero, la radicale liberta del Figlio, pieno
"erede”. Questo Figlio potrebbe assumere una signoria
piena e del tutto indipendente dal Padre. Non lo fa per
libera scelta, non per una qualche necessita, costrizione.

Potrebbe parlare da solo ed invece liberamente parla
in nome del Padre.

Questa liberta della creatura & immagine della liberta
di Dio.

Tutta la teologia a questa domanda dopo Giobbe: "Chi
sei tu che tutto restituisci?", ha risposto: "Sei 1'assoluta-
mente libero".

Anche la teologia apofatica ha risposto cosi: "Tu, in
quanto ineffabile, indicibile, non sei comprensibile, non
sei concepibile, afferrabile”. Ma cosi Ia teologia apofati-
ca afferma la cosa essenziale di Dio: & 'assolutamente
libero.

Porta alle estreme conseguenze il tratto caratteristico
di tutta la nostra tradizione teologica.

Dio & assolutamente libero. Quindi libero anche da
qualsiasi definizione, tentativo di afferrarlo concettual-
mente. Anche se le risposte variano, concorde & tutta la
tradizione.

Questa & la risposta fondamentale: I'assolutamente li-
bero che gratuitamente, per assoluta liberta, dona alla
creatura una radicale, tremenda liberta.

Ma questa risposta va, a sua volta, interrogata. Cosa
significa, innanzitutto, "assoluto"? Dobbiamo cercare la
sua faccia, anche se nessuno la vide mai. Cominciamo a
vedere se le nostre parole sono perlomeno coerenti, non
con il suo volto che nessuno ha mai visto, ma con la no-
stra ricerca. Cerchiamo che le nostre parole non tradi-
scano il senso della nostra ricerca, non diventino chiac-
chiera.

L'assoluto, in tutti i linguaggi, si rifa ad absolutus,
“sciolto, liberato da". Ma allora, se tu sei I'assolutamen-
te libero e io cosi cerco di dirti, chi & 'absolvens, chi &,
ciog, che ti ha sciolto, assolto, ti ha fatto assoluto?
Questo tentativo di dire vale per quanto riguarda la de-
terminazione del rapporto di Dio con la creatura. Cio2
"assolutamente libero" definisce l'impossibilita di affer-
rare concettualmente Dio da parte della creatura.

Dio trascende ogni significato, ogni nostra capacita di
definire, denominare. La definizione puo valere ex post,
cioé per quanto riguarda il nostro rapporto con Dio,
non pud valere ex ante, perché fa insorgere necessaria-
mente, ad una fede che interroga e che non & vana cre-
denza, la domanda: "Da dove la tua liberta?". Possiamo
rispondere: "Da nulla”. Allora dobbiamo concludere: "E
tu dunque nulla puoi su nulla. Non puoi far si che nulla
non sia, non puoi far si che il nulla da cui proviene la
tua liberta non sia. Necessariamente ne provieni, ne sei
sempre assolto. Sei precisamente cid che si assolve da
nulla e che nulla pud su nulla. Non puoi far si che nulla
non sia, dunque allora non sei veramente libero, perché
sei necessitato da questo nulla da cui provieni. Sei co-
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stretto a questo nulla. Sei si assoluto, ma nel senso che
provieni da nulla e non puoi farne a meno. Eccedi ogni
misura del nostro comprendere, afferrare, sei per que-
sto assolutamente libero, ma dipendi da un presuppo-
sto che non puoi fare a meno che sia: nulla".

Qui sta lo scandalo, I'ostacolo, 'impedimento.

Le teologie che parlano di Dio assolutamente libero,
non quelle che fanno di Dio un ente tra altri enti (anche
nel suo svuotarsi), tutte vedono in Dio l'assolutamente
libero iniziante, il creatore.

Ma come puo I'iniziante non presupporre V'inizio?

L'iniziante & gia persona, nome. Dunque & gia ente.
Da questo punto di vista una teologia tradizionalissima
di Dio come ente sommo ha molto da far valere nei
confronti di una teologia magari pilt vicina all'uomo,
ma forse meno rigorosa concettualmente. Perché quan-
do critico la teologia dell’ente sommo ma mi mantengo
nell’ambito, non discutendola, di una teologia dell’as-
solutamente libero iniziante, questo iniziante non & gia
un nome, una persona, ma dunque presuppone un ini-
zio neutro, un nulla da cui proviene, da cui ogni inizio
inizia. Presuppone un passato (come dice Schelling,
I'unico che ha qualcosa di essenziale da dire), presup-
pone un eterno passato in Dio, che per noi & nulla, un
puro inizio, ma che non possiamo non presupporre.

Questo discorso, che sembra astrattissimo, introduce
nel nostro tentativo di dire Dio, una piena vita di Dio.
Solo a questo punto possiamo concepire una vita intra-
divina, quando vediamo il ritmo tra inizio ed iniziante,
tra un eterno passato nascosto e la Juce del produrre,
del creare. Anche per noi la nostra vera vita non & que-
sto presupporre un passato di cui nulla sappiamo, un
nulla da cui si proviene, un ritmo tra nascosto e rileva-
to, tra inizio ed iniziante?

Questo ritmo & dall’origine, non sta in una astratta
monolitica unitd, ma in una duita. La rilevazione & a
priori scritta nella figura della vita divina, non solo
nell’avventura storica.

L'antica cristologia ha lavorato vertiginosamente su
questi concetti.

Da Origene fino a Schelling molti hanno parlato del
Logos immanente al Padre, accanto al Padre fin dall'ini-
zio, e del Logos espresso, dell'incarnazione come perfe-
zione del Logos. Cosi i Padri interpretano il Prologo di
Giovanni. La vita intradivina come figlialita, duita fin
dall’origine, non come astratta unita da cui provengono
per emanazione le altre figure, secondo una visione fi-
losofica ellenistica.

Origene commenta Gv. 10,30: "lo e il Padre siamo
Uno". Siamo: plurale. Uno € neutro: Uno nella nostra
relazione originaria.

Come "narrare" Dio?

Non possiamo solo narrare l'irrevocabile vicenda del-
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la espressione del Verbo, della rappresentazione, dello
svuotamento. Non possiamo dire quell’inizio,
quell'Uno neutro, quel nulla presupposto ma necessa-
rio, non occasionale, da cui proviene |'assolutamente li-
bero.

Non possiamo narrare quella vicenda, per non ridurla
sul piano storicistico, secolarizzarne la portata, come
avviene per larghi settori della nostra cultura teologica
e filosofica.

E’ essenziale capire come questa narrazione di Dio &
compresa da sempre in quell'Uno neutro, in quel fon-
damento che non & fondamento, in quella relazione ori-
ginaria che istituisce la vita intradivina come originaria
duitd. Ogni narrazione di Dio confronta sempre la pro-
pria radicale impotenza nei confronti di questo fonda-
mento-non fondamento. Ogni narrazione deve andare
a fondo, sino a fallire e nello stesso tempo raggiungere
il proprio estremo ultimo, stupefacendosi di quell'Uno
che sfugge ogni narrazione e che pure ogni narrazione
necessariamente presuppone.

Quell'origine (come afferma Nicold Cusano) & fonte
di tutti i principi, quindi dello stesso iniziante, che &
non semplicemente ineffabile, ma dicibile al di I di tut-

te le cose (sopra ogni effabile). Il pagano da cid conclu-

de che Dio & nulla.

Ma Dio & nulla perché anche il nulla ha il nome di |

nulla. Non devo dire Dio & nulla, né che & qualcosa, ma
che Ia sua parola, cid che lo rende dicibile, & al di 1a di
ogni possibile significato. Egli & positivamente il radi-
calmente impossibile. Dio provoca il mio dire (nel
Vangelo & chiarissimo) fino a porre in radicale crisi,
mandare veramente a fondo, tutte le potenze di dire, di
agire, anche dal punto di vista etico nel senso pieno del
termine. Richiede a me non solo un dire ma anche un
fare impossibile... Amatevi come Lui vi ha amato. Non
& la massima Kantiana"ama il prossimo tuo come te
stesso”, ma la massima & quella del radicalmente im-
possibile: non & un concetto negativo. E’ la verita para-
dossale della Croce.

Non & la verita di cui parlano i filosofi, costretta nel

principio di non contraddizione. Non vi sarebbe nessu- |

no scandalo, nessun paradosso, nessuna antinomia:
non avrebbe alcun senso il dibattito con il nomos, con
la legge. Quella fonte, quell’origine, che & al di la di
ogni potenza di nominare, di determinare, & un aldila
che non significa un’altra dimensione. Non & semplice-
mente "trascendente”.

Perché questa dimensione manda al loro fondo tutte
le potenze del dire e del fare umano. Questa dimensio-
ne di radicale impossibilita io non la attingo da fuori, in

una dimensione astrattamente, intellettualmente trasce- |

dentale, ma dentro, internandomi nel mio pil proprio,
al fondo della mia anima, in cui ogni determinazione
viene meno. LA dove ogni potenza del dire e del fare
umano vengono meno,li incontro il "supra omnia effa-
bilis". Nessuna dimensione di astratta trascendenza.
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Questo discorso teologico & una sotterranea, profon-
dissima tradizione di tentativi teologico-filosofici che
martellano la nostra cultura, si snodano da un certo
Agostino, meno ellenistico, da certi filosofi medioevali,
giunge ad un vertice, ad un momento di vertigine, in
Nicola Cusano, lo ritroviamo in filosofi e teclogi ideali-
stici.

E’' una tradizione ben viva, certamente emarginata
dalla accademia filosofica e teologica ufficiale, ma an-
che da ogni testimonianza di fede che non sia radicale
inquisizione di se stessa, che non si metta in costante
gioco e rischio, che di fronte a quella voce che la chia-
ma, non abbia la forza di bloccarsi di fronte alla
potenza di quel richiamo, per cominciare da quella do-
manda da cui sono partito: "Ma tu che mi chiami, tu
che tutto mi restituisci, chi sei? Ora che finalmente vivo
nella tua pienezza come Giobbe, alla fine del libro di
Giobbe, che addirittura ha la visione, I'intuizione”. E' il
momento del distacco: il fedele & un "agonista”, che lot-
ta con il proprio Dio (Kierkegaard).

1984: Addio Berlinguer.
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Luigi Sartori

L’esperienza e i volti di Dio

11 tema proposto "Chi dite che io sia", provoca a un
parlare nostro che sia testimonianza. Il parlare di Dio
non pud avere altro significato che testimoniarcelo per-
ché Dio & ineffabile. Dio non puo essere parlato con pa-
role, non pud avere altro che una Parola adeguata, che &
mistero essa stessa, altrettanto come Dio stesso, il
Verbo. Anche nel porci quella domanda ci rifacciamo
alle nostre parole che sono legate alla nostra esperienza.
Solo se aila base del parlare di Dio c’& una nostra espe-
rienza, allora qualcosa le nostre parole dicono. Non &
solo Dio che ¢ ineffabile, ma lo & anche I'esperienza reli-
giosa in quanto tale. Non ha la complessita divisibile
delle altre cose per cui ad ogni elemento possa corri-
spondere una parola.

11 parlare della propria esperienza religiosa non pud
essere altro che un dirsi, specchiarsi tramite queste pa-

role neila propria esperienza. Le parole su Dio sono co- |

me l'istituzione, un servizio per rendere possibile una
certa unita e continuita nell'esperienza, che & altra cosa
di queste parole.

Esperienza di Dio e impotenza
del linguaggio

Cerco di dirmi qualcosa della mia esperienza, ma le
parole frenano I'esperienza, non ci possono essere paro-
le adeguate all'esperienza religiosa. E’ solo un dirsi per
riceversi continuamente in una esperienza che, mentre
viene tradotta in parole, & obiettivata, per riceverla da
capo e continuare a viverla in profondita.

Tanto meno il parlare di Dio & un darcelo. Nel parlare
di Dio ci diamo tra noi stessi, come se provocassimo gli
altri a fare specchio per noi, per riceverci da loro, per
superare i limiti costitutivi di ogni esperienza in quanto
esperienza di individui che si isolano. lo avverto sem-
pre pili la deficienza, I'inadeguatezza delle parole non
solo a Dio ma anche alla traduzione della stessa espe-

rienza di Dio, e sono quindi consumate fuori di noi per- |

ché ci sia la possibilita di capitalizzare, di continuare a
crescere, di prolungare questa "inquisitio” assieme agli
altri. Dopo essere passato attraverso la simpatia per
tante esperienze religiose e non, sperimento I'impoten-
za del linguaggio.

Ogni mio si detto a Dio che traduca in parole V'espe-
rienza di Dio & come aggredito da mille no detti da al-
tre esperienze. Non sono dei no rivolti a Dio, ma i miei

no che aggrediscono i miei si, i tentativi di colmare

I’abisso, la distanza infinita tra me e Dio, sono dei si

detti a tutti i valori storici e umani. Il mio si che emerge
dall'esperienza deve fare i conti con questi apparenti
no, che sono in sostanza dei si a dei valori che io na-
scondo, non scopro immediatamente.

Il mio parlare di Dio deve essere un parlare insieme
agli altri, assumendo anche le negazioni che sono affer-
mazioni positive. In questo senso nell’epoca moderna
siamo aiutati a svelare gli elementi antropomorfici, alie-
nanti del nostro parlare e pensare di Dio.

Chi dite che io sia? Gesl spinge in avanti la domanda.
La nostra fede quando parla di Dio parla di noi, di me.
lo parlo del mio mondo. Le parole escono dalla mia
esperienza e vengono gettate verso Dio e non lo cattu-
rano. Dalle aggressioni moderne le vedo cariche dei
miei pesi: & I'antropomorfismo per cui credo di parlare
di Lui e in fondo parlo ancora di me, delle mie espe-
rienze mondane. L'analogia € un elemento positivo ma
nell’esprimere la mia esperienza religiosa scopro che il
tendere a Dio, il parlare di Dio & alienante, nel senso
che la tentazione piit forte (e cid mi viene svelato dalla
cultura moderna) & di isolare Dio per isolare me stesso
dagli altri e dal cosmo, per costruirmi una fetta a me di-
sponibile, dove sia piti facile dominare, domare qualco-
sa, qualcuno, E’ un parlare isolante che non solo isola
Dio come una alterita che sembra essere fuori da tutto,
ma isola me. Non & Ia fede cattolica che & una fede nella
quale mi spossesso da ogni sete di dominio. Quando il
sapere diventa potere & peggiore del potere esercitato
direttamente sulle cose, & pili tremendo quando passa
attraverso il parlare, il pensare, strumentalizzando per-
sino il discorso su Dio.

Una fede difficile

E’ il dramma della fede dei cristiani, la testimonianza
di una fede difficile.

E’ faticoso e gioioso credere, & una croce. Chi non sen-
te cio @ difficilmente incamminato nella riscoperta di
Dio. La croce & accettare di assumere il peso di queste
antropomorfiche costruzioni, la continua preoccupazio-
ne di sentire I'obiezione di altri che chiedono: "Ma tu
credi, tu parli di Lui, e parli di te, ti chiudi in te". La fa-
tica di credere oggi importa per me il continuare nono-
stante questi pesi che continuo a portare con me quan-
do mi lancio verso il discorso su Dio.

Lo sforzo di parlare di Dio, di credere, diventa sempre
pitl una fatica tremenda quando questo Dio, se & il vero
Dio, non pud isolarmi, disgregarmi, Non posso credere
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senza questo dinamismo di essere con gli altri, con tutti

e con tutto, di ricevere da Dio e con Dio tutto il resto |

per poi restituire a Dio tutto senza nulla usurpare per
impossessarmene.
E’ una cattolicita difficile.

Prego cosi: se Dio fosse un dono fatto a me senza dar-
mi altri volti, se fosse qualcuno che mi aliena dalle cose,
non posso credere che sia Dio. Se Dio & Dio deve venire
a me con tutto quello che esiste. Se io ritengo di accetta-
re questa provocazione per risalire in qualche modo
all’esperienza di Dio, devo con tutti gli altri andare ver-
so di Lui. E’ un ricevere la totalita dell'esperienza e re-
stituire questa totalita come se ricominciasse quasi
da me.

Alla base di questo dibattito & stato posto un brano
evangelico in cui ci sono delle persone concrete. Gesi
interroga e ciascuno deve prendere la sua esperienza (le
letture fatte, cid che ha visto fare da Gesii) e restituire Ia
risposta a un personaggio storico.

Nell'incarnazione, nel Cristo, siamo impegnati non ad
uscire dalle persone, dalle cose, ma, se Dio ha un velto,
& quello di tutti. E" un volto reale che non distoglie dagli
altri volti, non cancella il volto delle persone e delle co-
se ma le fa ingrandire e le riassume.

Per questo diventa difficile credere oggi, perché tutte |

le istanze della cultura moderna spingono i credenti a
un discorso di non isolamento, di non alienazione. Il
cammino della fede diventa piii lungo. Pii1 facile per
noi & contestare gli idoli. Il mistero di Dio attira come
problema, & fuori delle nostre possibilita di afferrarlo, di
comprenderlo, ma proprio perché Dio & cosi, i credenti

hanno sempre la tentazione enorme di crearsi degli ido- |
li, di fare delle stesse parole che tentano di dire a Dio, |
degli idoli. La piti grande tentazione & quella dei teolo- |

gi, dei credenti che, arrivati a dire qualcosa di Dio, si
fermano, ingigantiscono la foresta di parole, dando a
questa dottrina il valore di sostituto di Dio, mentre tutte

le parole dette dai mistici, dai teologi, dai santi, brillano |

e si spengono, perché I'unica luce che deve restare come

fonte di verita & la luce che non vediamo.San Tommaso |

parla della deficienza intrinseca del credere, che ha bi-
sogno di ulteriori doni dello Spirito Santo. Tra questi,
soprattutto il dono della scienza che mette in rapporto

con la visione di Dio. La visione a cui dobbiamo tendere |
invocando I'azione dello Spirito Santo & la visione di |

cid che Dio non &. [n questa vita non possiamo avere
nessun’altra visione se non quella in negativo che ci per-
mette di dichiarare: "No, no, no, questo non & Dio".

Ogni creatura (Agostino) si presenta e dice: "No". II
traguardo possibile & combattere i 5i assolutistici che di-
ventano sostituti che oscurano la fonte di Dio.

I volti da cercare e I'appello di Dio

Deve essere sempre presente ['esigenza di confronto
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con la razionalita. I discorso di Dio deve confrontarsi
con le provocazioni della ragione, anche se vedo la dif-
ficolta di pensare Dio posto come inizio e termine delle
cose. Sento di pii1 Ja IV via di San Tommaso, non la Lla
IIlalll,1a V.

Sento personalmente la IV via dei grandi mistici, di
Agostino, dove Dio emerge come la profondita nasco-
sta dentro ogni valore, la verita dentro le verita, la bel-
lezza dentro le bellezze, il valore dentro i valori. E’
I'immanenza di Dio dentro le cose. Non un Dio collo-
cato prima o dopo, fuori le cose, ma un Dio che alimen-
ta Ia perfezione di ogni realta. Quello che importa & fer-
mentare continuamente il si che stiamo dicendo a Dio
attraverso tutti i no dati anche per rapporto alle pretese
dottrine e formulazioni che riusciamo a esporre. Anche
Pio XII parlava del "dubbio dinamico" come elemento
fermentante e necessario del credente. Altro & il dubbio
scettico che & dogmatico, che dice no e chiude la porta
ad ogni cammino. Il dubbio dinamico & la continua fer-
mentazione dei propri passi perché nessuno di essi
venga dichiarato I'ultimo e definitivo, meno ancora
I'idolo al posto di Dio. Attraverso la continua ricerca
verso Dio si pud costruire una fede meno inadeguata a
quel discorso sull’abisso di Dio che noi dobbiamo sem-
pre rispettare.

La nostra epoca & la piit fortunata perché cid che una
volta sembrava I'appannaggio di pochissimi mistici og-
gi viene affermato provocatoriamente per ogni creden-
te. Cio & possibile solo se il credente vive nella sua fede
la dimensione di continuo superamento per arrivare a
intuire la trascendenza di Dio nella sua immanenza
dentro le cose, senza pretendere di presentarsi come il
beato possidente di Dio.

La preghiera a questo livello diventa importante pur-
ché il TU detto a Dio sia un TU lanciato ma non preten-
zioso. Nella preghiera a Dio il TU & un TU detto perché
mi venga restituito, non perché io possa comprendere e
fare mio. Pietro risponde a Gesit: "Tu sei il Cristo".

E Gesu: "Beato te o Simone”.

La preghiera intesa come un TU lanciato ma perché
termini in un TU ascoltato che mi fa sentire una realta.,
Io mi sento credente nel momento in cui intuisco che
valgo perché qualcuno mi fa sentire, non dislocandomi
dagli altri, la voce che mi chiama per nome.

Chi mi chiama per nome durante la giornata?

Un Dio che non mi seppellisce come persona e non
seppellisce le altre persone, ma le fa aumentare nella
capacita di dare del tu agli altri, di costruire un noi, di
realizzare Famore non sentimentale, ma cosmico e uni-
versale. Un Dio che fa sentire che ciascuno di noi, im-
mergendosi nell’amore di Dio, si immerge ancora di
pit in tutto il resto. I volti diventano reali, non consu-
mati, non annebbiati, come a volte nell'ascetica quando
siamo esortati a vedere il volto di Cristo negli altri qua-
si al prezzo di oscurare i loro volti e vederne uno solo.
11 vero volto di Dio da rilievo a tutti i volti e le cose.
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La conoscenza pili profonda che pud tradurre Fespe-
rienza religiosa, & quella che fa mostrare la capacita di
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collegarsi con gli altri, non quella che svuota, circui-
sce e chiude.

A
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Massimo Cacciari

"... " giunta l'ora ... in cui i veri
adoratori adoreranno il Padre in
spirito e verita" (Gv. 4, 23-24)

1."Adorazione" e "verita

Nel versetto di Giovanni che é sottoposto alla nostra
attenzione si evidenzia fin dall'inizio quella "struttura
paradossale” dell’annuncio su cui ha insistito Bruno
Forte. Le ultime parole che Forte diceva sono gia
espresse in qualche modo nelle prime parole di questo
nostro testo che dice "viene l'ora” (non, "é venuta") ed
"¢ questa"; cioé si afferma un’"ora” che é e nello stesso

tempo si afferma I'""avvenire” di quest'ora (érketai in |

greco). Per dirla con i termini di Schelling: in questo
presente & eterno lo stesso futuro.
In questa vita “aionica” (la vita eterna) che ci viene

promessa, nel paradosso di una vera vita (non quella di |

questo mondo che noi conosciamo) il presente non con-
traddice, non diviene futuro; & nel suo presente anche
eterno futuro, come anche eterno passato.

Continuiamo la lettura. Come abbiamo gia evidenzia-
to lo scorso anno, i "veri adoratori (alethindi proskine-
tai) adoreranno il Padre in Spirito e verita". Va ricordato
che il termine "proskinesis” & molto impegnativo nel

Nuovo Testamento; per un greco infatti la proskinesis |

era sentita come un qualcosa di assolutamente servile,
in quanto gesto di ossequio del barbaro orientale, inde-
gno di un uomo libero.

La proskinesis non & un ossequio qualsiasi, ma un |

prostrarsi fino a toccare la terra, quasi un omaggio agli
dei ctoni, che per un greco era appunto sentita come as-
solutamente indegna di uno spirito libero.

Nello stesso tempo questi che compiono la proskine-
sis sono "veri", ciog hanno a che fare con la dimensione
della "alétheia”, della verita. Ora & perfettamente vero
che la alétheia non ha nel Nuovo Testamento la riso-

nanza che pud avere nel discorso filosofico, ma perma-

ne il timbro della "sofia", cioé quello del "mostrarsi” rea-
le. Mai si mostra cosi "realmente” Ges come da risorto,
proprio per sottolineare che la sua resurrezione non va

presa in immagine, metaforicamente (il risorto & davve-
ro risorto "in carne, sottolinea Giovanni).

Cio & ancora pil1 evidente se connettiamo I'alétheia al
tema della "parresia” che ritorna con tanta forza in
Giovanni: in questa "ora", che sta sempre venendo, che
e avvenire. Egli dice: "ho parlato al mondo" dicendo
tutto, apertamente (palamy), francamente ("nulla ho det-
to in segreto”, né nella sinagoga né nel tempio e coloro
che mi hanno ascoltato sanno cid che ho detto).

Ha parlato in parresia perché aveva di fronte "amici",
non "servi”, Ma questa verita (alétheia) va "adorata” con
il gesto della proskinesis; un paradosso come quello di
prima, dell’ora che "viene" - cioé non & ancora venuta -
ed & questa. Percid "adoriamo” ci¢ che si "mostra”, "pa-
lam", in parresia; il Figlio non nasconde nulla di cio che
il Padre ha reso noto, non parla piti per proverbi, per
metafore (quindi "io non vi chiamo servi, ma amici",
Gv. 15,15).

Come possiamo adorare quello che ci & perfettamente
noto? Perché dovremmo fare questo gesto servile di
fronte all’alétheia?

Adoriamo la "léthe” di questa alétheia, cid che "rima-
ne nascosto”, o meglio adoriamo la "provenienza” il
"passato eterno” di questa disvelatezza. Sarebbe con-
traddittorio che adorassimo I'alétheia se fosse soltanto
"disvelatezza" nel senso abituale del termine.

Qui inizia forse un destino dell'Occidente che non tie-
ne fermo questo paradosso.

Tutte le diverse secolarizzazioni, a partire da quelle
teologiche, muovono proprio da qui: perché mai dovrei
fare una proskinesis di fronte alla verita? Ad un amico
si fa forse I'adorazione? Lo si pud fare solo alla prove-
nienza di questo dire, alla provenienza che non posso
comprendere e definire,

Quindi nell'istante del Figlio ne va di un eterno avve-
nire, ma anche di un eterno passato che il Figlio indica;
0 & un'insensatezza o & uno straordinario paradosso:
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adorate la provenienza di questa mia parola, quella che
né voi né io posso comprendere. Si veda anche il passo
di Matteo 24,36 dove appunto si indica una dimensione
che il Figlio non pud rendere noto, perché nemmeno lui
sa; la dimensione che né il figlio né gli angeli, ma solo il
Padre conosce. Vi & qualcosa che il Figlio non pud dire
palam, ma il Verbo quando parla in paresia indica pre-
cisamente anche tale dimensione, in cui egli come "ver-
bum" viene meno, tace.

Dungque l'istante del Figlio come "ambitus omnium” -
cosi presente nella riflessione patristica - va inteso come
I'ora della sua "apocalisse”, in cui si mostra apertamen-
te come "aionico”, eterno che non viene mai meno. Sono
queste dimensioni aioniche ad essere rese "note”, ma
mai afferrabili, profanabili: i qui la proskinesis.

2. "Dio é spirito"

A partire da questa riflessione sul testo, si apre una ri-
flessione piut propriamente filosofica.

11 filosofo discute infatti delle stesse cose del teologo,
ma senza potersi poggiare sulla parola. La parola & la
stessa, solo che il filosofo non la ritiene "custode della
veritd", non pud pensare che in quella parola vi sia so-
luzione al suo problema. Certamente il filosofo deve
badare a non prendere quella parola come mero prete-
sto e questo & certamente difficile; cid non avviene ge-
neralmente nei grandi filosofi la cui esegesi dovrebbe
essere tenuta in maggiore considerazione dalla teologia
contemporanea.

"Dio & spirito™ & stato tradotto o no questo discorso in
filosofia e quindi in teologia?

"Pneuma o theos", che Hegel traduce "e questo & Dio”,
"Spirito" Geist. La questione & delicata, percheé si tratta
di sapere se la riflessione teologica che Bruno Forte ha
avviato indica qualcosa di altro rispetto alla riflessione
filosofica sul "pneuma o theds". Non credo che noi ab-
biamo abbandonato il luogo della riflessione teologico-
filosofica, neppure quando tentiamo di leggere il ver-
setto di Giovanni da cui siamo partiti, nei termini in cui
lo abbiamo letto io e Bruno Forte in modo ritengo abba-
stanza consonante.

Cio che anch’io ho detto ruota attorno all'immagine
del "pneuma”, alla "enérgheia” del "sacrificio"” del Figlio;

nel sacrificio il "fuoco” & appunto cid che distingue, che |
permette di articolare I'astratta unita e nello stesso |
tempo il pneuma che distingue, nella distinzione uni- |

sce. Quella distinzione, quella lacerazione non & "a par-
te", separata dalla "gloria”, ma & nella gloria; cid & Dio:
la massima "distinzione in sé". Per Hegel la morte & "in
Dio", compare nella vita intradivina; I'elemento della
lacerazione va inteso nella gloria.

Nello stesso tempo questo spirito che distingue, riba- 5

disce 'unita della vita intradivina, "riconcilia"; Dio
"esce da sé" e ritorna a sé attraverso la lacerazione.
Questo processo non solo & stato pensato dalla filoso-
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fia, ma e la filosofia, nella misura in cui la filosofia occi-
dentale & dialettico-idealistica.

Come indicare un compito del pensiero che vada oltre
questo grande schema che lavora sul "pneuma o
theds"? Che cosa forse bisogna pensare ancora? Bisogna
pensare pili radicalmente quell’elemento che Forte in-
dicava del "ritrarsi”.

“Eterno passatc” ed "eterno futuro™ se questi elementi
vengono collocati nella “circolazione pneumatica”, nel
soffioc onniavvolgente del pnetma, & certamente vero
che non tutto viene espresso, che rimane qualcosa che
sta nel silenzio, ma cid che conta & che questo silenzio &
nel soffio avvolgente del preuna.

Il tema del silenzio non basta piii , perché da sempre il
silenzio & l'altra faccia della parola e viceversa; 'oppo-
sizione non & tra silenzio e parola. Quel pieuna che di-
stingue e unisce pud indicarmi una liberta dal creare?
Di questo la teologia luterana non sa nulla, perché si
muove tutta sul presupposto della necessita del creare.
Dei "posteriora Dei" possiamo indagare solo la "parola
detta"; e tutta la teologia della croce & "cristologica” nel
senso riduttivo di cui diceva Forte prima.

Non cambia il problema se io dico - come fa Forte - :
questo pretima garantisce 1'inizio sempre nuovo e impe-
disce qualsiasi gesto di idolatria di fronte a qualsiasi
parola detta, di qualsiasi "ora" giunta, libera da qualsia-
si definizione. Ebbene ancora una volta, questa inter-
pretazione sta all'interno della interpretazione che la fi-
losofia da del preuma; il pneuma va inteso come quel
“fuoco centrale" che continuamente pulsando - anche se
inafferrabile - permette di allargare i cerchi del nostro
sapere (e se volete anche del nostro sapere adorando),
cioé si pone come punto di un "cerchio a raggio infini-
to" (Fichte), di cui a priori non posso determinare la cir-
conferenza. Il "sempre nuovo” che il preima garantisce
& appunto il sempre nuovo del pensare idealisticamente
concepito.

Allora & certamente vero che non posso qui definire
un "sistema” nel senso tradizionale, ma non & questo il
punto. La tradizione filosofica ha infatti sempre cercato
di definire le condizioni della perfetta liberta del pensa-
re, della sua possibilita di trascendersi continuamente.
Questo & semmai I'oggetto del "sistema” da un punto di
vista dialettico - idealistico, cioé dell'impostazione do-
minante nella filosofia (nonostante le sue conseguenze
nichilistiche che qui non posso ovviamente sviluppare,
anche se note a tutti).

3. Il paradosso della croce
e la "decreatio"

E’ pensare un "ritrarsi” che non sia sempre necessaria-
mente creatore?

L'idea del ritrarsi, se vista alinterno della circolarita
pneumatica, non ¢ diversa da quella del creare, ma I'al-
tra faccia del creare; proprio perché si ritrae, dona a noi
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lo spazio di essere. La "fuga” & apparente. E’ concepibile |

allora preuma "libero” dalla necessita di creare, di mani-
festare, di articolarsi?
C'e da tener aperta la possibilita del "niente"; in que-

sta croce "ambitus omnium", il grido del Figlio "perché

mi hai abbandonato?" (che metterei in relazione all'altra
domanda "al suo ritorno il Figlio trovera fede sulla ter-
ra?", ambedue domande che restano senza risposta)
mette in questione la fede. Fede vuol dire qui "vita",
perché & fede che da vita; si potrebbe tradurre quindi
"trovera" vita sulla terra?"

Da un lato & apparso un estremo del Figlio che & quel-
lo della morte in croce, nell’ambito della creazione e
dell'amore, ma dall’altro c'e I'aspetto della “decreatio”. [
Padri interpretano la croce come l'ultimo atto della
creazione; questa € I'ora, ma I""avvenire" (I'eterno futu-
10) & necessario interpretarlo sulla base di questa storia
che abbiamo narrato? Se ritenessimo che fosse necessa-
rio, toglieremmo evidentemente la "liberta dei figli".
L'apocalisse del Figlio & giunta ed & questa, ma 1"apo-
calisse dei figli" che il Figlio stesso attende & necessaria-
mente iscritta nellapocalisse del Figlio che noi stiamo
narrando o potrebbe essere I'apocalisse del niente?

Cid non & per nulla separato dal Figlio che sulla croce
grida il suo abbandono. Ma allora cio che & da pensare
non & forse la compossibilita della "decreatio”, cioé uscire
dall’orizzonte della necessita della creazione, della ma-
nifestazione, del Verbum in cui comunque siamo?

La possibilita, il puro possibile (la "nostalgia divina"” - |

come dice Schelling - per I'eterno passato), che si realiz-
zi & un compossibile di pari grado e valore del possibile
che fa che la cosa sia qualcosa invece che niente.

Di nuovo, come parola e silenzio non sono due di- |

mensioni separate, cosi non sono due dimensioni sepa-
rate l'ente e il niente, perché l'ente & precisamente il
niente dell'inizio.

Quindi la possibilita della decreatio & un compossibile
assieme alla possibilita della creatio; e se noi non pensia-
mo "“deus sive natura” (Dio come necessitato), questo
possibile & aperto necessariamente da sempre.

Questo discorso & una sfida per la teologia: proprio
nell’ambito dell’agape occorre spiegare questo possibile
sulla base del testo.

Come lo spiegherei io? Abbiamo detto dell’eterno fu-
turo: questo futuro deve essere futuro pieno; nel "mél-
lon" neotestamentario vi & "io sono la strada, la via”,
non c'¢ soltanto I""idea" del futuro {che potrebbe invece
essere "presentificata”). Lui dice di essere la via, la ve-
rita e la vita che impegna verita e strada. Quando dun-
que si parla di "aion meéllon" si dice di qualcosa che "pro-
cede”, non solo un'idea del futuro.

Chi procede? L'apocalisse del Figlio & ed questa; la re-
surrezione &. Nell'annuncio & annunciata la "parusia”.
Nel "frammezzo" che cosa c'¢ allora? C'e il "meéllon" dei

figli che deve portare all'apocalisse dei figli (che tuttala |

creatura aspetta, Rom 8,19). Con l'apocalisse del Figlio

ESODO

e detta la possibilita che I'apocalisse dei figli sia sul mo-
dello di quella del Figlio: ecco I'annuncio.

Se non interpretiamo cosi, facciamo del futuro (“meél-
lon”) una pura "idea" e lo presentifichiamo; il vero futu-
ro, l'eterno futuro indica che, dopo I'apocalisse del
Figlio, I'apocalisse dei figli pud esprimersi secondo
Y'agdpe del sacrificio del Lagos.

Questo sappiamo, ma lo sappiamo come possibile; al-
trimenti annulleremmo la liberta dei figli e sarebbe tut-
to non paradosso, ma controsenso. Come il Figlio ha ac-
cettato il calice, ha deciso ed era libero di farlo, cosi i fi-
gli dovranno fare e possono farlo.

E se non lo fanno? Non vi sara vita, quando lui ritor-
nerd. Egli rimane fedelissimo, torna; non ¢’¢ da dubita-
re della sua fedelta, quello su cui bisogna dubitare & la
fedelta dei figli. E’ necessario dubitare e la loro apoca-
lisse potra essere simile a quella del Figlio, oppure a
quella dell"altro figlio", quello della distruzione (il "fi-
lins perditionis”).

Nella tensione della croce, questi sono i due estremi:
Cristo non sta appeso per un braccio solo; uno & la sua
apocalisse, I'altro - che pud essere "imitazione” o "nega-
zione" - si riferisce all'apocalisse dei figli.

Qui risulta la domanda senza risposta: “troverd vita
(fede) sulla terra"? E giustissimamente non pud rispon-
dere a quella domanda e non si trova risposta, se non
all'interno di una teologia trionfalistica ed irenica, o
dialettica come in Hegel in cui ¢’& la risposta. Se Dio
non & che manifestazione, se il preuma non & che espres-
sione, allora certamente tutto & logicizzato.

Ma se questo ¢ il difetto capitale del sistema hegelia-
no, allora devo necessariamente concludere che nulla
mi assicura che frovera vita sulla terra e che il figlio
pud diventare “filius perditionis". Questa & la decreatio,
infatti non trova niente; la decreatio & allora fatta dal fi-
lins perditionis? Ma non & forse compresa nella tensione
della croce? Questa liberta cosi strepitosa che ci pud
permettere di concepire la realizzazione del niente, pud
essere concepita al di 1a di questo "evo”, di questa "eta
del Figlio"? Assolutamente no. Immaginate un’idea di
questo genere nell'ambito della sofia, della cultura gre-
ca; 'uomo che puo "arrestare la fysis", la natura?

Questa idea & solo cristiana, pud essere concepita solo
nell’ambito dell’annuncio del Figlio nella cui apocalisse
& annunciata la possibilita dell’apocalisse del "figlio
della perdizione".
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Suor Emmanuelle Marie

Spirito come perdono

Vorrei iniziare presentando I'esperienza delle domeni-
cane di Betania, esperienza molto anomala nella
Chiesa.

Noi siamo nate nel 1864 in un carcere femminile in
Francia dove erano detenute circa 400 donne: esisteva-
no allora in Francia quattro case di pena di questa di-
mensione e piit 0 meno alirettanta era la popolazione
carceraria femminile in Italia. Siamo nate in un momen-
to in cui la donna era schiacciata da una societa che non
solo non la riconosceva ma la colpevolizzava per delle
azioni che attualmente rientrano nella legalita, come
I'aborto.

In questo carcere ¢’erano donne che si erano ribellate,
ormai indurite, senza cultura; erano il sottofondo di
quella societa di cui il maschio era supremo re. Qui, in
una situazione difficilmente gestibile (suicidi, rivolte,
ecc.), viene inviato un giovane domenicano ('ordine
domenicano era stato appena restaurato in Francia e
rappresentava dunque quanto di piit moderno nel pa-
norama religioso).

Questo giovane prete entrando nel carcere ha paura
ma esordisce dicendo: "Carissime sorelle, Dio vi ha por-
tate qui perché vi ama: la vostra condizione di vita & si-
mile a quella delle monache di clausura”.

Siamo nell’800 e la monaca & in cima alla piramide so-
ciale, & la vergine, la persona idealizzata, 'innocente.

Tuttavia era vero che la vita carceraria ricalcava quella
monastica. Le detenute ascoltano questo prete e gli cre-
dono; si ritrovano per una notte di adorazione e molte
gli chiedono: "Se usciamo di qui, possiamo entrare in
convento?". La richiesta & sconvolgente ma il giovane
prete non si tira indietro: rientrando a casa dira: "Ho vi-
sto delle meraviglie™.

Coraggiosamente prende sul serio la risposta delle de-
tenute al suo messaggio che gli ritornava incarnato, ben
diverso da come lui lo aveva lanciato. La sua risposta &
la creazione di una comunita in cui, accanto alle mona-
che con un normale percorso di vocazione, c’erano an-
che monache la cui vita era stata segnata dal carcere o
dalla prostituzione.

Si apriva, con profonda novita, la vita monastica alle
persone pil diverse, normalmente escluse da ogni con-
testo sociale.

Per noi la diversitad non & un problema: il nostro pas-
sato non esiste, cioé non & fonte di giudizio da parte
delle altre. L'ordine domenicano ci ha accolto con molta
difficolta, basti pensare allo sdegno iniziale di molti
conventi domenicani che non ci riconoscevano come

opera domenicana o al fatto stesso che ci sia stato con-
cesso I'abito solo nel 1954. In realta noi siamo domeni-
cane e siamo di vita contemplativa: quando una perso-
na incontra il Dio vivente nell'abisso dove si muoveva
senza speranza (in un incontro che brucia tutto ) diven-
ta come Maddalena che rompe il vaso di profumo e
non si cura delle opere.

La nostra realta di oggi si sviluppa su una condivisio-
ne radicale che va fino all’essenza dell’essere: & il porta-
re il fardello I'uno dell‘altro, & l'affrontare il male del
mondo portandone le conseguenze, rifiutando il con-
cetto di punizione. La liberazione comporta prendere la
responsabilita delle conseguenze dei miei atti e del ma-
le altrui.

Come contemplative sentiamo la vocazione di condi-
videre le conseguenze del male nel mondo (assieme al
mondo) e di condividere anche il profumo della pre-
ghiera dei santi, in questo mondo dello Spirito in cui
non & pitt 'uomo che fa, ma & 'uomo che & agito dalla
presenza dello Spirito.

Ma parliamo dello Spirito: per noi domenicane di
Betania lo Spirito Santo ha un nome, & la remissione dei
peccati, & il perdono di Dio (il dono perfetto, totale di
Dio).

In Gv 20,22 Gest1 alita sugli Apostoli e dice: "Ricevete
lo Spirito Santo: a chi rimetterete i peccati saranno ri-
messi”. Che cos'2 il peccato che dev’essere rimesso da
questo Spirito?

Per S. Tommaso il peccato & una realta buona (perche
tutta la realt & buona, intendendo come realté cio che &
solido, la creazione di Dio, che Dio vide come buona)
alla quale manca un pizzico di essere. Anche quando
facciamo delle cose che poi ci spiace aver fatto, secondo
S. Tommaso noi rincorriamo sempre un bene, anche se
poi questo si rivelera un bene incompleto, non duraturo.

E’ molto liberante capire che non siamo cattivi: cer-
chiamo solo un bene e sbagliamo perché non andiamo
fino in fondo al nostro desiderio. Una storia va sempre
ribaltata fino in fondo perché la dove mi sono fermata
ho creato del male nel mondo, ho fatto entrare dell’es-
sere incompleto e questa incompiutezza va integrata.

E’ solo in Dio che possiamo completare la nostra sto-
ria e andare fino in fondo alla nostra ansia del nostro
desiderio; & solo lui che & il punto di nascita.

Quando noi creiamo del male nel mondo & perché vi-
viamo al nostro livello di creature che, in quanto limita-

| te, non possono produrre cose perfette perché manca
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quel "pizzico" che & il divino, I'agire nello Spirito.

Ribaltare la nostra storia & credere che Dio ci ama e
che ciascuno si trova la dov'e, proprio perché Dio lo
ama: il punto dove ci troviamo oggi @ I'appuntamento
con colui che si fa avanti (perché rispetta la nostra li-
berta) ma ci chiama a rinascere in lui. La nostra realta
di per sé non ha bisogno di Dio, noi possiamo realizza-
re una storia anche bella ma che rimane incompiuta; se
rinasciamo nello Spirito significa che il nostro desiderio
va oltre cid che sa, e che ci fidiamo di questo desiderio.

Tutta la vita di Gesu si pud leggere nella chiave dello
Spirito legato al nostro peccato: questo Dio attende che
anche noi ¢i accorgiamo della nostra incompiutezza.

Gesti & il Messia, 1'unto; sappiamo che I'olio & il sim-
bolo dello Spirito perché & il liquido capace di permeare
anche la realtd pit dura, di farsi assorbire anche dalla
pietra. Gestt & I'unto, spinto dallo Spirito nel deserto
per affrontare il nostro male, la tentazione; & 'uomo del
Getzemani (il giardino dell’olio} pervaso dalle Spirito
nell'imminenza della sua passione e nel peccato dei
suoi discepoli addormentati; & 'uomo sulla croce che
prima di consegnare il suo Spirito invoca il perdono per
gli uomini.

Gesl, abitato dallo Spirito, sa solo guarire e perdonare.

E’ lo Spirito che lo spinge nel deserto; & lo Spirito che
lo spinge sulla croce: Gestt & I'uomo perfetto perché ha
lasciato che lo Spirito incentivasse il suo desiderio limi-
tato fino al livello divino.

Dopo la resurrezione Paolo scrive ai Romani e parla
del gemere dello Spirito (Rm 8,22-23): questo gemito &
legato alle doglie del parto, della creazione che deve
partorire un’umanita spiritualizzata. Lo Spirito che ge-
me & come l'attesa di Dio perché il desiderio dell'nomo
si svegli alla vita nuova.

Lalito dello Spirito & la vita che Dio ci propone di vi-
vere, se lo vogliamo. Noi abbiamo paura del nostro ma-
le, ma lo Spirito no. Egli non ci condanna, bensi & pre-
sente per darci quel "pizzico" che ci manca.

Nei Vangeli le donne sono presentate come peccatrici
o impure, donne al bando della societa e perdonate da
Gesil. La donna ha molto a che fare con lo Spirito, lega-

to al peccato dell'umanita: la donna non & fatta per ac- |

cusare, ma per dare vita. La donna che incontra Gest
ad una certa profondita & come penetrata dal soffio ri-
generatore di Dio, diventa madre: la storia della
Vergine & la storia di tutta 'umanita e deve prima o do-
po generare I'umanita nuova.

La donna peccatrice ha sempre un discorso molto di-
retto, semplice, corporeo, con Gesl, perché chiamata
con Dio a partorire la nuova umanita.

In questo senso (anche per i il superamento dell’anti-
tesi uomo-donna) & fondamentale Gn 2,24: "I"'uomo ab-
bandonera suo padre e sua madre e si unira a sua mo-
glie e i due saranno una sola carne". Se questa fosse
davvero la regola della vita a due, tutte le coppie cono-
scerebbero un’esperienza di solida felicita. In realta, cio

ESODO

che pesa sulle coppie e che ciascuno di noi rimane radi-
cato nel proprio passato e nessuno accetta l'insicurezza
di tagliare il cordone ombelicale ma pretende dall’altro
che sia come lui si aspetta.

Ma questo versetto & veramente indirizzato solo
all'uomo e alla donna? Alla vigilia della passione Gesii
parla al Padre e riferendosi a quanti credono in lui dice:
"E Ia gloria che tu hai dato a me, io I'ho data a loro, per-
ché siano come noi una cosa sola" (Gv 17,22). Tutto que-
sto affinché il mondo creda che la sua vita non si ferma
al suo desiderio com’e adesso ma che '@ una vita nuo-
va. Se il progetto di Dio ¢ la condivisione totale che si
spinge fino all'unita (nella quale ci manteniamo tutta-
via differenziati), se tutto trovera compimento
nell’unita dell'umanita nuova con Dio, possiamo benis-
simo comprendere il riferimento della Genesi all’essere
una sola carne come preludio all’essere un solo Spirito.

E’ molto difficile rompere i legami della carne, "odia-
re" il padre e la madre come dice Gesll, riconoscere
come madre e fratelli tutti gli altri figli di Dio, lasciare
la propria famiglia d’origine per costruirne una nuova,
riconoscere alla famiglia la vocazione di essere lasciata
per poter giungere infine ad essere uno nello Spirito.

1985 : Quelli della notte.
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La riflessione _biblica Roberto Berton

Pensieri di un cristiano
di Corinto

Ci sono migliaia di "commenti" alle lettere di San Paolo.
Queste pagine non sono in gara con quei conmenti, non vogliono né completarli né
criticarli. Sono, se é possibile, pensieri di un cristiano di Corinto, artigiano, pescato-

re, soldato, ecc., come si vuole,

La parola & meta di chi la dice e meta di da slogans catechistici o da diktat autoritari, e dalla ri-
chi I’ascolta nuncia di confrontare fede e vita quotidiana riducendo

la fede alle pratiche? Il proverbio "la parola & meta di
Ci sono delle parole, dei documenti, delle dichiarazio- | chi la dice e meta di chi 'ascolta” (arabo, sembra) dice

ni che ci vengono incontro perfette nel loro senso. = bene una Chiesa dove tutto € affidato alla ricerca comu-

Niente chiedono per essere capite né alla storia da dove | ne e alfaiuto fraterno.

provengono né al lettore, Cosi sono le lapidi dove sono | Ad un compagno di scucla del seminario, molti ann

stati scolpiti  bollettini della prima guerra mondiale: al- | fa, dopo le vacanze, il rettore chiese: “come va la purez-

tisonanti e perfetti non hanno pilt nemmeno un graffio | za?". Il giovane rispose:"bene, monsignore, e lei?".

della vita dei soldati in trincea, nel fango e nell'odio al- | In una chiesa veramente fraterna, ognuno (dall'ultimo

la guerra, Oggi sono le lettere di licenziamento dei pa- | cristiano fino ad un Vescovo al Sinodo) risponde di sg,

droni e le parole dei direttori di fabbrica che, per i re- | verifica se stesso davanti ai fratelli.

parti, mostrano ai visitatori macchine e produzione di- ‘

cendo: "stiamo facendo qui, stiamo facendo i ...".

Lettera prima ai Corinti, cap. VIL E’ diventato un veloce
catechismo per corsi per fidanzati, oppure un mezzo | Noi oggi, leggendo Paolo, riempiamo il prima e il do-
per ridicolizzare S. Paolo facendogli dire che (cap. XI) | po della sua lettura. Non perché facciamo nostri i pro-
“capelli corti o capelli lunghi" & qualche cosa di assoluto | blemi dei destinatari o perché, a duemila anni di di-
come imitazione di Cristo. | stanza, chiediamo a Paolo, direttore spirituale, che cosa

Perché invece non vedere questa lettera come il pezzo | pensa dei nostri. Certo, ¢’ una omogeneita di problemi
di un discorso che chiede scusa di essere solo lui so- | e una fraternitd cristiana anche a grandi distanze, ma
pravvissuto al tempo, ma che esige che in esso si scor- | l'essenziale di questa lettura & che noi continuiamo la
gano gl altri pezzi perduti? Sono lettere, banali lettere. | Chiesa, le diamo un futuro, ripetendo cid che sempre
Sono tentativi di risposte a dei problemi, a delle do- = va ripetuto, cioé l'incontro di noi con il Regno. Senza
mande, e avranno suscitato dei commenti e delle rifles- | questa ripetizione Ia parola di Dio diventa o slogan o
sioni nei destinatari. C'# un prima quindi, e un dopo, e | pigra scorciatoia per evitare i costi della fede. Paolo e i
tutto questo intero & la parola di Dio. Essa figurainuna | cristiani del suo tempo vanno rispettati e studiati nel
Chiesa nella quale, attorno alla Cena, & forte il senso | modo in cui in loro & avvenuto questo incontro. Solo la
della domanda reciproca e della ricerca. Qui ¢i sono | mancanza di questo rispetto, il pensare che la parola di
adulti che chiedono, non "chiedono sacramenti per i lo- | Dio ci liberi dalla fatica di incarnarla nel proprio tempo,
ro figli", ma pongono la loro esistenza di adulti davanti | ha tirato fuori da queste pagine insensatezze come que-
alla parola di Dio. ste: che ci si sposa perché non si riesce pili a controllar-

Cristo non incontra qui nelle persone il loro essere cri- | si, che il celibato & pit vicino al Signore, che gli schiavi
stiano, ma la sostanza della loro vita: qui troviamo in- | & bene che stiano felici, tanto ormai sono del tutto libe-
fatti il fare all'amore, la preghiera, il corpo, il deside- | ri...Dimenticando perfino che Paolo distingue i suggeri-
rio, ecc. ' menti dall’ordine (il cristiano & un adulto, e non uno

Come possiamo noi ora essere adulti nella comunita | schiavo), anche da questa lettera si & tirato fuori un
cristiana? Come pud la nostra vita quotidiana salire alla | buio sulla sessualita per il quale noi cristiani ancora
Parola come domanda senza essere celata e dimenticata | non abbiamo chiesto perdono.

Il dito e la luna
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Leggendo la lettera ai Corinti nel modo tradizionale,
come dice Io Zen, "si confonde il dito che indica la luna,
con la luna". Paolo indica cosi bene la luna nel versetto
29:"... & poco il tempo che ci rimane” ¢ al versetto 31: ...
questo mondo cosi com’e, non durera pil1 a lungo”.

Anche questa luna abbiamo tentato di sporcare, da
una parte accusando Paolo di essersi sbagliato nel rite-
nere imminente la fine del mondo, dall’altra contorcen-
doci a spiegare che Paolo non aspettava una vera fine
del mondo, ma pensava alla venuta messianica, in mo-
do indeterminato, come l'aspettiamo pressappoco noi,
cioé per niente.

Invece, facendo come i bambini per le conchiglie che
trasmettono I'urlo del mare, non si pud non avvertire in
Paolo la presenza febbricitante di un grande fuoco che
e I'imminenza del Regno. Anche se non abbiamo la sua
stessa fede lo percepiamo come assenza, come vuoto at-
torno al quale i versetti 29 e 31 sono solo deboli recinti.

E' da questa imminenza del Regno che Paolo fa di-
scendere quelli che restano ancora dei consigli, e cio che
prima e dopo di quei versetti puo essere o sembrare
una tranquilla morale dove tutto & a posto e in ordine
per un ovvio buon senso. Quei versetti la sconvolgono
e trascinano in una logica dove quel buon senso & can-
cellato.

L'amore dell'uvomo e della donna nella cristianita non
hanno perso la loro luce dal Regno, ma da costumi sto-
rici assolutizzanti, da paure, da incapacita di incarna-
zione, da dure regole del potere. La donna anche cri-
stiana ne sa qualche cosa, anche nella famiglia cristiana.

Da questo gelarsi della fraternita della Chiesa (nella
quale le lettere sono sostituite da encicliche o da bolle} e
dall’abbassarsi della fede che ormai non attende piti
nulla, sono nate le grandi maiuscole: la Famiglia cristia-
na, il Celibato, la Verginita. Della cristianita & tracciato
un percorso dove le persone sono incanalate in aree for-
temente gerarchizzate: ogni cristiano sa dove ¢ la di-
gnita che merita, il lavoro da fare e il salario da percepi-
re, il potere da gestire o da subire. Comune alle situa-
zioni & un senso di fissita e di destino, una mancanza di
comunicazione e di fraternita (il celibe nella Chiesa non
comunica con lo sposato e viceversa) e una mancanza
di uguaglianza: sacerdozio e celibato costruiscono pote-
re, il celibato si fa diversita e destino migliore, la fami-
glia cristiana & isolata e sola in fondo alla scala.

E nei primi settori della piramide, notiamo il grande
uso del termine scelts, celebrata come qualche cosa di
eccezionale. Solo a criteri esterni alla Chiesa, anticleri-
cali, e non, come possibile e necessario, alla parola di
Dio e a una verifica fraterna interna alla Chiesa, & la-
sciato il compito di far notare quanto queste scelte pos-
sano essere copertura di poteri, di un potere maschili-
sta, di comodita, di privilegi, oppure copertura di una
incapacita di amare nella parita, di avere un corpo, una
sessualita.

Queste critiche non sono una pretesa di esibire un di-

to pitt pulito che indichi meglio la luna. Il dito pulito &
di chi non ha mani perché non ha umanita. Quello che
qui si dice si sa umano, ma cerca di portare il suo con-
tributo al solo mezzo che abbiamo a disposizione per-
ché la Parola ci appaia: lo scambio fraterno.

Destino e Regno di Dio

Non occorre consultare la parola di Dio per sapere se
si & sposati o vergini. Questo accade per mille circostan-
ze e motivi. E" una storia, una nostra umanita, I'unica
che abbiamo, che dobbiamo amare nonostante tutto. E’
spesso il nostro destino che il Regno di Dio né cancella
miracolisticamente come un compito sbagliato alla la-
vagna, ma nemmeno consacra cosi com’e. Infatti, c'e
una vanita, dice Paolo, una relativitad nelle situazioni
dell'essere sposati, non sposati, vergini o no. Esse non
hanno valore per se stesse.

Ci0 che redime & il Regno (Cristo ieri, oggi, sempre)
che dona il valore. Ma il Regno non prende il valore
"sposarsi” tra le situazioni degli sposati o il valore di
“verginita" tra le situazioni dei non sposati. Il Regno in-
dica uno sposarsi € una verginita che continuamente at-
traversano le situazioni, contraddicendole in se stesse:
agli sposati annuncia la verginita, ai vergini annuncia
lo sposarsi.

Confondere il Regno con le situazioni storiche & qui
(come in altre situazioni) la grande tentazione e pecca-
to. Questo peccato non porta rispetto né alle situazioni
né al Regno.

Parliamo di situazioni: chi di noi sposato o non spo-
sato potrebbe dire che tutto @ scelta in questa situazio-
ne? La paura ("che cosa accadra quando il celibe avra
ammesso questo?”) e una incapacita a riconoscere che
siamo come tutti gli altri uomini, non ci permettono di
vedere la grande parte di circostanze e di necessita pre-
senti nelle varie situazioni. Moltissime volte "arriviamo
troppo tardi" quando '€ gia una situazione necessaria.

Cosi ci si trova ad essere sposati, non sposati, omos-
sessuali, ecc... Le necessita da cui non si pud sfuggire
sono la bestia che non vogliamo guardare perché non
crediamo che il Regno sia cosi imminente, nella sua lo-
gica, da liberarcene.

Noi cristiani e preti faremmo bene a riconoscerci nella
grande umanita che in queste necessita si dibatte, pri-
ma di tirarci fuori con le frettolose chiavi della “scelta".
E' dalla profondita delle nostre schiaviti, del nostro
trovarci "sposati o scapoli” per mille circostanze di cui
nessuno ha colpa, che ci rivolgiamo al Regno che & im-
minente. In esso le grandi figure dello sposarsi e della
verginita sono aspetti di una unita che sta solo nel
Regno e che attraversano, confondendole e redimendo-
le, le figure umane delle nostre situazioni. Come si di-
ceva quell’unita profonda redime le nostre situazioni
cosl spesso necessarie. C'& una sterilita in fute le situa-
zioni quando si & prigionieri dell’essere sposati, dell’es-
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sere vergini, e dei mille contrastati pensieri della nostra
sessualita. La storia come tale si svolge secondo i suoi
motivi necessari. Spesso "non si puo ritornare nel seno
della propria madre", "non posso avere un figlio a
novant’anni”, dice Sara ridendo, e anche Maria dice "co-
me potrd io ...?". La necessita & sterilita.

L'imminenza del Regno da fecondita, anche se non
cambia il destino, con logiche sue, innanzitutto rovescia
i vari altarini delle scelte sotto i quali si nasconde pre-
sunzione e privilegio e poi da fecondita a chi subiva ne-
cessita come sterilita, fosse esso sposato o non sposato,
"normale” o "diverso" nella sua sessualita.

Chi & sposato e non sposato si vede dall’anagrafe, ma |

chi cosi sia nel Regno non lo sappiamo. Paolo stesso al
versetto 29 toglie a tutti i vergini (a quelli che fossero

felici perché "meglio”, "piit vicini al Signore") 'illusione |

che lui stesso aveva creato in loro. Del resto anche il
Vangelo ammonisce: "In verita vi dico: hanno gia la loro
ricompensa” (Matteo 6).

Le situazioni variano, dallo sposarsi al non sposarsi e

viceversa. Il Regno non abita come roba nei cassetti: qui
di pil1 e qui di meno. E’ un perpetuo giudizio di con-
danna, che confonde i superbi che dalle loro situazion,
qualsiasi esse siano, ricavano superbia, e di misericor-
dia che consola e da speranza a quelli che dalle loro si-
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tuazioni, qualsiasi esse siano, ricavano disperazione.

Come amare senza verginita, come essere vergini sen-
za amore? Sono domande rispondendo positivamente e
concretamente alle quali il cristiano, senza soluzioni in
tasca, uomo come tutti, pud essere anche come cristia-
no, significativo e alla fin fine pilt umano, nel campo
misterioso, pieno di grandi problemi e aperture, della
sessualita contemporanea.

I rapporto al Regno, secondo I'indicazione di Paolo, &
comunque essenziale al di la di morali collaudate e di
rifugio di fronte ai problemi: dalla necessita che ci rin-
chiuderebbe nell’essere scapoli (sentendo di essa, o la
fatica della tristezza, o percependo il salario del privile-
gio), si sale alla liberta e alla responsabilita dell’amore.
Dalla necessita dell’essere sposati, in oscillazione tra di-
sprezzo e adorazione, tra desiderio e paura di fecon-
ditd, si sale verso una possibile ricerca di rapporto pari-
tario, di apertura alla societa e al futuro, accettando la
propria morte e quella di chi si ama. Solo Dio infatti &
assoluto: amarlo cosi & la verginita.

Nel Salmo 15, si prega Dio come nostro destino, per-
che la necessita, il destino che va per la sua strada, Lui
lo attraversa e ci salva dalla tentazione di rifiutarlo o di
abbracciarlo come assoluto.

Paoclo Inguanotto

3

"Se io non ti lavo,
non avrai parte con me ..."

Un gesto semplice, come la lavanda dei piedi, acquista nelle prime comunita cri-
stiane una ricchezza simbolica tale da diventare segno che attualizza Vazione salvi-
fica di Cristo. Perde poi di importanza, diventa incomprensibile, rito curioso,

esortazione morale edificante.

Se ci chiedessimo di raccontare l'episodio della lavan-
da dei piedi, contenuto nel Vangelo di Giovanni e a tut-
ti noto per il suo inserimento nella liturgia del giovedi
santo, e probabile che ricorderemo 1'azione di Gesi di
alzarsi e cingersi di un panno, quindi del lavare i piedi
degli apostoli; giunto Gesti a Pietro, non mancheremo
di ricordare le resistenze opposte da questi e come
Gesti le supera, spiegando a lui e a tutti gli apostoli co-
me il lavarsi vicendevolmente i piedi debba essere una

prassi costante tra i suoi discepoli.

Questi sono probabilmente i caposaldi del brano, co-
me ci sono rimasti impressi dopo una lunga e ripetuta
opera di esplicazione operata dalla predicazione tradi-
zionale. Se facessimo subito dopo un’opera di riscontro
andando a leggere Gv 13,1-15 troveremimo il testo sem-
pre familiare, perché pii volte ascoltato, ma diverso
nella struttura da come noi I'abbiamo ricordato e so-
prattutto piti complesso.




Le due interpretazioni

Al rifiuto di Pietro a farsi lavare i piedi da Gesu il te-

sto infatti riporta:
"... "Se io non H lavo, non avrai parte con me”

le mani ed il capo” Gli dice Gesi: "Chi ha fatto il bagno non
ha bisogno di lavarsi (se non i piedi), ma & integralmente pu-
ro"..;" {(Gv 13, 8-10).

Solo dopo che Gesti ha svelato il tradimento che
Giuda sta per compiere e, compiuta la lavanda dei pie-
di di tutti i discepoli, si & rimesso a sedere, appare la
spiegazione del gesto che noi meglio conosciamo:

". e disse loro: "Capite che cosa vi ho fatto? Voi mi chiama-
te maestro e Signore e dite bene, perché lo sono. Se dunque o,
il Signore e il maestro, vi ho lavato i piedi, anche voi dovete
lavarvi i piedi gli uni gli altri. Vi ho dato infatti un esempio,

affinché anche voi facciate come io ho fatto a vo”..."(Gv 13, |

12-15).
Ci troviamo dunque davanti a due spiegazioni date

da Gest, una durante la lavanda ed una dopo; che sia- |
no due e non una sola pur prolungata, & dimostrato |

non tanto dalla loro netta separazione nel tempo, quan-
to dal fatto che sono diverse nei contenuti se non addi-
rittura contrapposte.

Nella seconda il tono é esortativo ed il contenuto &
morale: & un invito agli apostoli affinché essi imitino un
esempio.

Nella prima invece il protagonista dell'azione & Gest,
& lui solo che lava, e gli apostoli sono solo i destinatari
della sua opera: I'unica condizione loro imposta & quel-
la di accettare questa situazione.

Partendo da queste osservazioni di fondo, la critica ha
formulato I'ipotesi che ci troviamo davanti a due rac-
conti della lavanda dei piedi, o perlomeno a due inter-
pretazioni indipendenti, che in un tempo successivo alla
loro formazione sono state riunite assieme dall’'evange-
lista o da un redattore.

Per distinguerle tra loro & stata indicata la seconda co-
me racconto-interpretazione "morale”, quella cioe a cui
apparterrebbero i vv. 12-15, mentre la prima "sacramen-
taria”.

L’azione simbolica

Ma perché la prima interpretazione ha ricevuto 'attri-
buto di"sacramentaria” e in che senso puo essere accolta
questa definizione? Nell'interpretazione di questa pagi-
na di Giovanni non si & mai mancato di rilevare il signi-
ficato simbolico dell’azione di Gesti. L'azione della lavan-
da dei piedi cioé non & tanto una dimostrazione di
umiltd, I'offerta di un esempio da seguire, quanto un
simbolo; nel vangelo di Giovanni & un'azione che nella

sua visibilita rimanda e conduce lo spettatore ad un'al- |
tra realtad pili complessa e superiore: ma quale nel no-

stro caso?
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Qualcuno ha pensato ad un riferimento al sacramento

' della confessione; Gesi1 infatti dice:

"Chi ha fatto il bagno, non ha bisogno di lavarsi se non i
piedi, ma é integralmente puro...".
Esiste certamente un parallelismo tra I'immagine del

Gli dice Simon Pietro: "Signore, non solo i piedi, ma anche | lavare in parte chi sia gia stato precedentemente lavato,

con la "confessione" che cancella gli ultimi peccati da
chi sia gia stato reso puro dal battesimo; ma cosi non si
tiene conto dell’assenza di questi motivi in tutto il van-
gelo e ci si appoggia solo su quelle parole... "se non i pie-
di" che mancano in parecchi codici.

Maggiori consensi ha trovato chi ha proposto un col-
legamento con il sacramento del battesimo, perd I'idea
del battesimo come cancellazione dei peccati manca dal
vangelo di Giovanni.

E’ assai pii1 probabile che il riferimento simbolico va-
da cercato in un‘altra direzione: le due soluzioni ora
presentate ponevano la loro attenzione sull’acqua,
sull’azione del lavare e sui suoi effetti, ma non valuta-
vano né il contesto in cui I'azione avveniva, né la fun-
zione di chi la compiva.

Nel mondo antico il lavare i piedi era un atto che, date
le condizioni della viabilita, era abituale, quando si
rientrava nelle abitazioni; chi poteva demandava al
proprio schiavo questo compito che, pil1 per il senso di
assoluta dipendenza espresso dall’atto che per la fatica
richiesta, era comsiderato particolarmente umiliante.

Per questo i rabbini, interpretando la Legge, proibiva-
no che allo schiavo ebreo fosse imposto di scalzare il
padrone e di lavargli i piedi: ma cid non veniva proibito
per lo schiavo di origine straniera che occupava I'ulti-

| mo gradino nella scala sociale ed era quasi privo di tut-

ti i diritti.
Gesti quindi nei confronti dei discepoli, che sono gli
ospiti invitati nella casa per la cena, compie I'azione

i dello schiavo straniero accettandone il ruolo: si com-

prende cosi la reazione sdegnata di Pietro.

Ma cosa vuol significare il "farsi schiavo" di Gesty, che
permettera a Pietro di partecipare all’eredita di Dio: "Se
i0 non t lavo, non avrai parte con me"?

Partendo dalla morte di Gest in croce, che era la mor-
te con cui i Romani punivano gli schiavi, le prime co-
munita giudeo-cristiane compresero sempre di pitt il si-
gnificato della vita e della morte di Gest ricollegandosi
alle radici veterotestamentarie della figura del Servo di
Yahweh. Ne fa fede per tutti e nel modo piit completo
Yinno riportato nella lettera ai Filippesi:

"Egli era come Dio

ma non conservo gelosamente

il suo essere uguale a Dio.
Rinuncid a tutto:

divento come un servo,

fit womo tra gli nomini

e visse conoscitto come une di loro.
Abbassd se stesso
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fut obbediente fino alla niorte,
alla morte di croce” (Fil 2, 6-8).

E’ quindi tutta la vita di Gesu fino alla sua morte a cui |

il segno della lavanda dei piedi vuole indicare: & la vita
e la morte di Gesti che permettono a Pietro e ai discepo-
li di aver parte del dono della salvezza.

Accogliendo questo ordine di pensieri, possiamo alio-
ra concludere che la prima interpretazione pud essere
detta "sacramentaria” in quanto presenta la lavanda co-
me un gesto con carattere di segno, che non rimanda
perd ad un sacramento particolare come il battesimo o
l'eucarestia, ma a tutto 'evento Cristo nella sua dinami-
ca di salvezza.

Antisacramentalismo o
sacrametalismo?

Tutte o parte di queste considerazioni possono sem-
brare al lettore azzardate, soprattutto quelle che esclu-
dono una possibilitd di un riferimento diretto all’euca-
restia o al battesimo. E cid & vero se ci si limita a pren-
dere in esame questa sola pagina del vangelo di
Giovanni, senza metterla a confronto con tutte le altre.
Questo pero ci pone subito davanti ad uno dei grossi
problemi che ha diviso nel corso delle ultime genera-
zioni gli esegeti in due campi: quello di coloro che sono
giunti alla conclusione che il vangelo di Giovanni & "an-
tisacramentario” e quello degli esegeti che gli ricono-
scono una caratteristica sacramentale, anche se diversa
dagli altri vangeli.

Qual’e Ia causa di questa divisione? E’ il fatto che in
Giovanni non solo non appare un invito esplicito a bat-
tezzare come nel vangelo di Matteo (Mt 28, 19: un tale
riferimento & assente perd anche in Marco e Luca), ma
soprattutto & assente I'istituzione dell’eucarestia. Il fatto
non ¢ casuale, percheé in Giovanni il racconto dell’ulti-
ma cena con il lungo discorso d’addio di Gesii occupa
ben quattro capitoli che corrispondono a circa un quin-
to dell'intero vangelo. Ci si sarebbe percio aspettati
semmai un racconto dell'istituzione molto pil lungo e
ricco di dettagli in grado di soddisfare le nostre curio-
sita sul tipo di pane e vino usati o sulla caratteristica
del calice o sulle condizioni degli apostoli o infine sugli
effetti particolari dell’eucarestia in coloro che 'avevano
consumata. Ma tutto questo manca.

Manca per una reazione della comunita di Giovanni
ad un uso troppo materiale e quasi magico che dei sa-
cramenti del battesimo e dell’eucarestia si faceva in
qualche comunita vicina? E' un'ipotesi che non si pud
escludere del tutto.

Perd a questa assenza fa da contrappeso un apparire
di motivi sacramentali in altre parti del vangelo, dove
meno sarebbero attesi, e con forme del tutto originali.

In occasione dell’incontro notturno con Nicodemo ap-
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paiono in modo simbolico i motivi del battesimo:

w "Credini, nessuno pué vedere il regno di Dio se non na-
sce nuovamiente .. nessuno pud entrare nel regno di Dio se
non nasce da acqua e Spirito" (Gv 3, 3.5).

Questi motivi non sono perd quelli centrali nel passo,
ma concorrono a delineare il tema deila adesione a
Gestt e del suo ruolo necessario e unico nella salvezza
che Dio offre al mondo.

Cosi pure in Gv 6 nel discorso che segue la moltiplica-
zione dei pani appaiono in pilt parti riferimenti all'eu-
carestia:

. "Non datevi da fare per il cibo che si consuma e si gua-
sta, ma per il cibo che dura e conduce alla vita eterna. Ve lo
dari il Figlio dell'uomo .. non ¢é Mosé che vi ha dato il pane
.venttto dal cielo. E" il Padre mio che vi da il vero pane ve-
muto dal cielo...e di In vita al mondo....Jo sono il pane che da
la vita.. Chi si avvicing a me con fede non avrd piit fame ..."
(Gv 6, 27.32.35).

Ma anche qui i riferimenti sono nascosti dietro il para-
vento del sinibolo, sfuggendo da una parte alla necessita
di esprimere i dettagli e acquisendo dall'altra la possibi-
lita di ricercare soltanto quello che & il senso profondo del
segno.

Pure qui essi sono inseriti in un contesto che ha come
unico centro il Cristo e che da una parte vuole provoca-
re la fede in lui e dall'altra parte chiarisce quale & lo sco-
po della sua missione. Come osservo un esegeta, il van-
gelo di Giovanni non ci dice il "come” e il "cosa” dell’eu-
carestia e del battesimo al pari dei sinottici, ma il "per-
ché" ed esprime questo tramite dei simbol.

Con queste premesse si pud forse capire perché nella
narrazione dell’ultima cena manchi intenzionalmente
I'istituzione dell’eucarestia e appaia al suo posto la la-
vanda dei piedi: sostituzione che a noi sembra strana,
se non addirittura un pd blasfema, ma non era certa-
mente tale per 'evangelista e la sua comunita.

Per Giovanni, nel contesto dell'ultima cena e prima
della passione e morte di Gesd, I'azione simbolica della
lavanda dei piedi era in grado meglio dell'istituzione
dell'eucarestia di significare il contenuto dell’avveni-
mento incombente.

Tutto ruota attorno alla figura di Gesii, che & 'unica nota
costante in tutto il vangelo: i segni, volta per volta, ma-
nifestano un aspetto della sun azione safvifica che rimane
unica,

Le diverse tradizioni

Qualche lettore giunto a questo punto, si sara fatto la
domanda se l'episodio della lavanda dei piedi sia sol-
tanto una "invenzione" del vangelo di Giovanni oppure,
benché non riportato dai sinottici, abbia un qualche
fondamento storico. Domande di questo genere non
trovano quasi mai una risposta chiara e univoca, poiché
il cammino dal Gesu della fede come & presentato nei
Vangeli, al Gestt della storia & pressoché impossibile. Le
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tracce che si possono reperire sono d'altra parte prezio-
sissime, perché rivelano il cammino delle prime comu-
nita cristiane non solo nell'ambito generale della fede,
ma in particolare sul piano del kerigma, della catechesi
e della liturgia.

Nel nostro caso troviamo in Luca, nel racconto dell'ul-
tima cena, delle espressioni di Gesii che ci ricordano il
nostro episodio:

".. chi tra voi ¢ il piit importante diventi il piii piccolo, chi
comanda diventi come quello che serve. Secondo voi, chi & il
pitt importante: chi siede a tavola oppure chi sta a servire?
Quello che siede a tavola, non vi pare? Eppure io sto in mez-
z0 a voi come un servo. ... Ora vi faccio eredi di quel regno
che Dio mio padre, ha dato a me..." (Lc 22, 26.27.29).

La stranezza di questo passo consiste nel fatto che
Gesii non compie in Luca alcuna azione simbolica, che
giustifichi 1a sua affermazione: "... eppure io sto in mezzo
a voi come un servo..". Marco e Matteo riportano delle
espressione vicine a queste, ma situate durante il mini-
stero in Giudea, dopo la richiesta dei figli di Zebedeo:

", se uno tra voi viole essere grande, si faccia servo di tutti,
e se uno vuole essere il primo, si faccia servitore di tutti.
Infatti anche il Figlio dell’womo ¢ venuto non per farsi servi-
re, ma é venulo per servire e per dare la proprin vila come ri-
scatto per I liberazione degli nomini"(Mc 10, 43-45; Mt 20,
26-28).

Ora se con Marco e Matteo il collegamento & pitt lon-
tano, Giovanni ha con Luca in comune i seguenti ele-
menti:

1. il contesto dell'ultima cena,

2. I'immagine del servire durante il pasto, a cui &
collegata la funzione salvifica di Gesti,

3.1a possibilita per i discepoli di partecipare
all"eredita” del Padre tramite questa azione di
Gest,

4. 'esortazione a servirsi a vicenda.

Queste osservazioni hanno fatto porre I'ipotesi che
esistesse in proposito una tradizione orale comune,
all'origine poi delle tradizioni del vangelo di Giovanni
e di Luca, la quale narrasse di un gesto simbolico di ser-
vizio compiuto da Gesit durante un pasto assieme ai
suoi discepoli.

Questa tradizione che si doveva rifare ad un episodio
"storico” della vita di Gesi conteneva "in nuce” gia le
due interpretazioni, che troveremo poi nel brano sulla
lavanda dei piedi e che possiamo chiamare I'una "salvi-
fica" (o sacramentale) e I'altra "morale” messe in luce ri-
spettivamente ai punti 3 e 4.

La "lavanda dei piedi” & quindi il punto d’arrivo di
una tradizione che ha radici lontane e che ha avuto esiti
diversi negli altri vangeli: dal confronto con questi
emerge tutta la originalitd e la grandezza del passo di
Giovanni. Ma I'amplificazione teologica che la tradizio-
ne originale ha trovato in Giovanni non @ soltanto il ri-
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sultato di una maggiore capacitad speculativa e creati-
vita letteraria, ma anche di una grande ricchezza li-
turgica.

Il "far memoria"

I lungo testo dell’'ultima cena giovannea con la rac-
colta dei discorsi di Gesti alla piccola comunita dei di-
scepoli era quasi certamente il testo che veniva letto du-
rante le riunioni della chiesa giovannea in cui si spezza-
va il pane: era cioé il testo principale con cui quella
chiesa celebrava il mistero della salvezza. La sua fun-
zione non era pili soltanto quella di spiegare e di esor-
tare, ma soprattutto quella di"ricordare” o, per dir me-
glio, di "far memoria", La semplice parola ricordare &
per noi nell'uso corrente priva dei contenuti teologici
che aveva per I'israelita e per il giudeo-cristiano: il "ri-
cordare” durante le azioni culturali nel santuario era
parte sostanziale del rito e significava evocare le grandi
opere di salvezza, operate nel passato dal Signore nei
confronti del suo popolo.

Ma questo rifarsi al passato con la memoria e con la
lode, dove si riconosceva la lontananza temporale
dell’avvenimento salvifico ma contemporaneamente I
sua attualitd, era capace alla luce della fede di rendere la
celebrazione liturgica efficace per il presente: era un ve-
10 evocare,

11 passo della lavanda dei piedi nasce in questa situa-
zione ecclesiale, dove la comunita ricorda, ma vuole so-
prattutto "far ricordo” per il presente; il nostro testo ac-
compagnera la celebrazione eucaristica, ma molto pre-
sto, anche se non sappiamo esattamente quando, forse
nella stessa comunita giovannea, dara vita ad una nuo-
va azione liturgica: il segno della lavanda dei piedi. La
diffusione del nuovo "segno" & attestata nei primi secoli
per tutte le chiese di occidente e le veniva attribuito si-
gnificato sacramentale per I'estinzione dei peccati; do-
po il quarto secolo, il rito della lavanda dei piedi in tut-
ta la chiesa latina (esclusa Roma) era celebrato subito
dopo l'atto battesimale. In seguito il suo uso perse di
importanza fino a rimanere racchiuso all'interno della
liturgia del giovedi santo.

Osservando ora il modo come spesso esso & vissuto, i
si pone la domanda se questo non sia il punto d’arrivo
di un processo di incomprensione che ha colpito il modo
diverso, cosi simbolico e cosi cristocentrico, con cui
Giovanni pensa alla storia della salvezza. I fedeli ne
colgono a volte solo I'aspetto del "far teatro®, divisi tra
la curiosita per la novita e il fastidio per cid che esce
dalla spoglia abitudine rituale. E se non fastidio, certa-
mente un po di imbarazzo viene dimostrato dai sacer-
doti sia per la "profanita” del gesto, sia per la difficolta
a controllare una regia, che offre tanti motivi di comi-
cita ai piccoli chierichetti.

Una elaborazione teologica sviluppatasi per secoh in
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modo parziale, se non sterile, una scarsa sensibilita per i
"segni” a favore delle “cose", il declassamento della li-
turgia a vuoto cerimoniale, I'accentuazione dell’aspetto
morale rispetto a quello salvifico ha dato la vittoria de-
finitiva all’interpretazione morale della lavanda: cosi
oggi il rito della lavanda & vissuto come un segno anti-
co, un puro ricordare umano.
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E noi? Pur se figli obbedienti o contestatori o lontani
di nostra madre chiesa, portiamo dentro di noi quasi
sempre inconsciamente tutta la sua eredit3; cosi se an-
che a noi, come dicevamo all'inizio, chiedessero di rac-
contare |'episodio della lavanda dei piedi, non potremo
non ricordare...

. Paolo Bettiolo

Dolore e consolazione:
meditazione sulla Bibbia

Carissimi,
preferisco rispondere al vostro invito sotto forma di
lettera, a sottolineare il tratto colloquiale di osservazioni

provvisorie, affatto personali, probabilmente, e forse |

non del tutto coerenti, su un tema troppo difficile per
me. E subito vorrei dichiararvi I'impressione di molti,
diversi discorsi sul tema della sofferenza, della tribola-
zione e della morte nelle Scritture.

Ve certo il dolore in cui si scorge spesso I'ira di Dio

che fa scendere vivo il peccatore nello Sheol, che lo di- |

sperde come polvere della via o lo secca come erba sul
tetto. E' dolore improvviso, in qualunque tempo venga,
che corrompe il braccio in cui si confidava, la lingua in
cui ci si esaltava; che travolge la vedova, cancella la di-

scendenza, disperde beni e possessi. E’ dolore giuisto, si |

abbatta sulle nazioni prospere che non hanno conosciu-
to Dio o su Israele che ha rinnegato. E' dolore amaro, tut-
tavia, e I'uomo peccatore grida a Dio il proprio nulla, la
pochezza fugace della propria sostanza, troppo debole
per sostenere la sua dritta parola. Confessa la colpa,
tenta una imperfetta via di penitenza, invoca comunque
refrigerio, un attimo di respiro, prima che piil non sia.
Cosi il pio israelita come V'abitante di Ninive o la madre
pagana che accosta Geslt: anch’essa, meno di un cagno-
lino, certamente, anela ad una briciola di vita.

Tutti abbiamo peccato e fin nel grembo materno crescia-
mo premuti da cuori cattivi, patendone 1'operazione e
corrispondendovi avidi: chi pud sensatamente lamenta-
re 'empieta delle proprie vicende di morte?

Eppure v’ nelle Scritture la narrazione di tribolazioni

innocenti, vi sono voci che attestano contro I'empio co- |

me lo scendere nella fossa sia volonta di Dio e non se-
gno di peccato."La mano di Dio ha gravato su di me": lo

si grida come il salmista o Giobbe; piti rettamente lo si
testimonia di un servo che non levera la voce per dirlo,
lui, solo irreprensibile tra i figli di Adamo. Ma perché la
morte del Giusto? Perché, ad ulteriore umiliazione, I'of-
fesa e lo sputo, I'ignominia della croce?

Ancora: le Scritture ci attestano insieme diritto e ne-
cessita della morte. Essa pesa come frutto della colpa,
ma & anche evento che sigilla la creaturalita dell'uomo,
e pure di questa "seconda” morte, che non giunge fuori
tempo, ma coglie chi & sazio di giorni e ha veduto i figli
dei figli e la loro dirittura e prosperita, abbiamo traccia-
to nei Libri e nell'esperienza... Anche se sempre si fa
lutto per essa e, di pilt, ormai, da Adamo, non avviene
mai senza tribolazione e sgomento, senza suscitare or-
rore.

Per questa via penso che possiamo tuttavia compren-
dere come sofferenza e morte da ultimo siano accolte,
in Cristo, liberamente e, oso dire, quietamente: la loro
prossimita, se & causa di turbamento e pianto, non ge-
nera bestemmia, ma invocazione, secondo le parole di
Colui che e fedele, eppure lascia nella derelizione. Esse
infatti irr lui divengono il luogo riconosciuto del transi-
to all'incorruttibilita del Figlio, patite a testimonianza
del proprio essere in tutto e per tutto da Dio, posti nelle
sue mani.

Questa pazienza & I'opera della creatura, che ogni crea-
tura compie infallibilmente, morendo. Solo questa pa-
ziente obbedienza la conforma in tutto il suo essere alla
dignita del Figlio, la fa vivente e attiva per l'efernitd, e
gia qui, ora, in atti di bellezza e misericordia degni, ap-
punto, di Dio. Non sono viventi Abramo, Isacco e
Giacobbe, i cui giorni, pure, furono pochi e faticosi? E
Maria non ha memoria indefettibile presso Dio e la
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creatura? E un simile ricordo non trova anche la donna
penitente che unse i piedi del Signore? E un solo bic-
chiere d'acqua offerto ad uno dei piccoli non sara nar-
rato nel regno?

Certo 1a fede, perché di cib si tratta, & difficile al cuore
dell'uvomo, essa che pure & la prima e pili "naturale”
delle sue operazioni: non & egli immagine del Verbo, che
si assomiglia a lui come dicono i Padri, che diviene a
st somiglianza nell’esercizio della potente bellezza del-
la sua liberta? Ma appunto come, se non confidando
nel Padre e ricevendo da lui ogni gloria?

"Quando capita a certe persone qualcosa da soffrire o
da fare, esse dicono: se sapessi che questa & la volonta
di Dio, lo sopporterei o farei volentieri. Per Dio! E' una
ben strana domanda quando un malato chiede se & vo-
lonta di Dio che sia malato! Egli deve essere certo che &
volonta di Dio se & malato. Cosi & anche nelle altre co-
se. Percid 'uvomo deve accettare da Dio tutto quel che
gli capita, in modo puro e semplice”.

Consentite il richiamo di queste parole di Eckhart, co-
si uniformi a tante altre, risuonate talora ben oltre 'am-
bito di questa pellegrina chiesa di Cristo. Esse non in-
ducono all'ozio inquieto e iroso dell’accidia, una delle
pitt devastanti passioni dell’anima. No, sono invece
principio di limpida operosita, oltre Ja stessa potenza
dell'vomo: non abbiamo letto e veduto che l'obbedien-
za della fede sana i malati e sposta i monti, se cio ci é
mostrate dal Padre (cf Gv 5, 19-20)? In Dio possiamo
tutto, ma non tutto, certo, & opportuno, e solo ha realta
quel che corrisponde all’esercizio della carita. Essa poi
pratica il bene, che & la volonta di Dio, incalzando la fi-
bera creatura, senza mai prevaricare su di essa, perché
si confessi tale e abbia vita e corra sicura all'aperto.

Alcuni versetti credo ci possano aiutare ad approfon-

dire questa intelligenza. "Nella tua volonta avevi pro-
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curato potenza alla mia bellezza - ed io dissi nella pro-
sperita: non sard scosso in eterno. Hai distolto il tuo
volto e fui turbato”, recita il salmista (29, 7-8); E altrove:

| "Prima di essere umiliato erravo; per questo ho custodi-

to la tua parola”; e: "E’ bene per me che tu mi abbia
umiliato, affinché apprendessi i tuoi precetti (in latino:
fustificationes, cid che e giusto e rende giusti)" (Sal 118,
67.71). E ancora: "Se non fosse che la tua legge & la mia
meditazione, allora sarei perduto nelle mie umiliazioni"
- perché, come ha annotato un Padre, "null’altro scam-
pa I'anima dai cattivi pensieri (che sono la nostra tribo-
lazione) cosi come la contemplazione delle Parole
di Dio".

Si, carissimi: come recita il Qoelet, secondo il testo gre-
co: "L'incontro dei figli dell'uomo e I'incontro della be-
stia - unico & I'incontro per loro: come la morte di que-
sta, cosi la morte di quello” (3, 19), e "cattiva” & 'occu-
pazione che Dio ha dato agli uomini "perché in essa fa-

- tichino" (ivi 1, 13). Il "non credente"allora "incolpa la

provvidenza", osserva Origene; "il credente crede, ma
non hia conoscinto, che giustizia ( cioé salvezza, si ricor-
di!) sono i gindizi di Dio (cf Sal 188, 75)" e che "tutto suc-
cede per suo giudizio"; il salmista, che "non solo ha cre-
duto, ma ha anche conosciuto”, secondo un piti alto cari-
sma dato a lui per la consolazione di molti, nella sua
sofferenza, confessa e loda Dio con cuore largo, perché
"la Sapienza riceve inni alle uscite, nei (luoghi) larghi
ha franchezza" (Pr 1, 20), e "largo non & (detto della)
via, ma (dei ) cuori”.

Proposizioni idiote, vedete, sostenute solo dalla fede:
ma in chi crede, Dio, appunto, fa largo e profondo il
cuore perché, patendo, compassioni e, divenendo mise-
ricorde abbia e doni fortezza e consolazione: la gioia, lo
sapete, & il sigillo dei santi.

1986 : Il volo della Borsa.
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Salvatore Veca

Razzismo ed
eguaglianza

In questo contributo, I'Autore, docente di filosofia politica all'Universita statale di
Milano, analizza il polo concettuale opposto alle pratiche di esclusione - intolleran-
za - differenziazione, 'idea di eguaglianza. Tale idea si basa sull’argomento
dell™umanita condivisa", ma solleva una serie di dilemmi e paradossi che spesso
vengono ignorati. Interrogarsi su questi temi diventa essenziale per trovare ragioni
al tentativo umano di maggiore convivenza e giustizia.

1. L'idea di eguaglianza

Lidea di eguaglianza & una di quelle che, nel nostro
lessico morale e politico, ha un’importanza pari alla sua
vaghezza. Lo stesso vale per una famiglia di nozioni co-
me quella che concerne la liberta. Sfortunatamente, &
molto difficile presentare un argomento semplice e ur-
gente a proposito dell'eguaglianza. Un argomento irre-
sistibile a suo favore. E, tuttavia, un argomento del ge-
nere € richiesto se il nostro problema & quello di affron-
tare in una prospettiva narrativa tutti quei casi in cui gli

esseri umani non sono trattati come eguali. Il caso del |

razzismo & uno di questi: ed & senza dubbio fra i pili in-
quietanti e fra quelli moralmente piti ripugnanti.

Come ha osservato il filosofo ingiese Bernard
Williams, la nostra idea di eguaglianza & destinata a
oscillare fra il paradosso e la trivialita. II fautore

dell'eguaglianza comincia avanzando la pretesa che gli

esseri umani sono eguali (in fondo, & perché sono egua-
li che devono essere trattati come eguali) e naturalmen-
te deve arretrare di fronte alle obiezioni immediate di
chi sostiene che essi sono incontrovertibilmente e male-

dettamente diversi, per esempio, per il colore della pel- |
le, la statura o il taglio degli occhi. A questo punto, il |

fautore dell'eguaglianza riduce la pretesa iniziale con-
cludendo che, dopo tutto, nonostante la differenza del
colore della pelle, gli esseri umani restano eguali in
quanto esseri umani. Il che equivale a sostenere il trui-
smo per cui gli esseri umani sono esseri umani. Cosi, fra
la pretesa paradossale che si possono trascurare le diffe-
renze fra gli esseri umani e I'asserzione debole sull'iden-
titd degli esseri umani, sembra consumarsi il destino
concettuale dei nostri impieghi, descrittivi e narrativi,
dell'idea di eguaglianza. In realta, si pud sostenere che
I'idea di eguaglianza, anche nella sua formulazione de-
solatamente banale, svolge un ruolo importante. Essa si
basa sull’argomento della "umanita condivisa" e questo

argomento & significativo perché, molto serplicemente,
consente di identificare assetti di istituzioni, regole e
pratiche sociali che violano e sono incoerenti con |'as-
sunzione minima dell'umanita condivisa.

2. Il problema dell’eguaglianza

[ dilemmi dell'eguaglianza hanno senso per noi pro-
prio in quanto il nostro mondo di individui prevede
differenze (se non altro perché ospita, appunto, indivi-
dui e identita personali con vite separate). Come sape-
va ].J. Rousseau, i dilemmi dell’eguaglianza sorgono se
ci poniamo il problema dell’uso e dell'impiego che isti-
tuzioni e individui fanno delle differenze. L'esservi dif-
ferenze fra esseri umani e un ingrediente indispensabile
perché quello dell'eguaglianza si formuli come un ge-
nuino problema morale. (Se noi abitassimo un mondo
in cui non si dessero differenze, difficilmente riuscirem-
mo a capire come pud essere un problema quello
dell'eguaglianza; naturalmente, molti altri problemi fi-
losofici familiari evaporerebbero). E una volta che noi
prendiamo sul serio il problema dell'eguaglianza, pren-
diamo sul serio i modi, i principi e i criteri sulla base
dei quali siamo tenuti a trattare come eguali. Eguali in
che cosa? Questa & la domanda canonica. L'argomento
dell’'umanita condivisa & molto debole e richiede assun-
zioni poco esigenti: basta riconoscere che "chiunque”
fra noi & un punto di vista sul mondo, ha fini e proposi-
ti in esso, preferisce conseguire i propri scopi e soffre
della loro frustrazione. Per chiunque di noi, vi & un nes-
so determinato in cui si pud stare meglio o peggio; vi
sono cose buone e importanti (quali che siano) nella vi-
ta; vi & qualcosa per cui la propria vita & degna, decente
e ha significato.

Tutto il punto & racchiuso nell'impiego del pronome
“chiunque”. L'etica, come ha sostenuto il filosofo ameri-
cano Tomas Nagel, & basata sulla nostra capacita com-




plessa di adottare uno sguardo impersonale sulle nostre
vite di persone, di dare un tocco "oggettivo” a quanto di
pitt "soggettivo" vi & nel mondo: noi stessi, con le nostre
preferenze, i nostri desideri, le nostre idiosincrasie. Noi
¢i impegnamo nel ragionamento pratico in quanto ac-
cettiamo di guardare noi stessi , le particolari persone
che siamo, come "qualcuno” e, al limite, come "ciascuno”.

11 punto di vista morale & il punto di vista "dell’'uni- |

verso", per dirla con H. Sidgwiek.

Ora, si pud sostenere che questo sguardo da molto
lontano investe e circoscrive una sorta di "comunita”
dei clienti dell’etica. E, come sempre, nella riflessione
sulla politica e sulla moralita, si formula in questo caso
una questione di "confini". Qual & l’estensione del
"chiunque"? Proviamo a considerare la questione in
un‘altra prospettiva. Accettando di guardare le nostre
vite dall’esterno, noi ci poniamo, per dir cosi, al di fuori
delle nostre vite e del loro inseparabile corteo di scopi e
preferenze. Fuori delle nostre vite, ci sono le vite degli
altri. Adottare una prospettiva impersonale richiede
che noi migriamo nei punti di vista delle vite degli altri
e che i criteri che modellano la nostra condotta siano ri-
spondenti al semplice fatto che anche gli altri, come
noi, hanno scopi, preferenze e la capacita, a loro volta,
di adottare un punto di vista impersonale sulle loro e
sulle nostre vite di persone. Ora, fin dove si estendono
le migrazioni interpersonali? Qual & la gamma della no-
stra empatia morale? Possiamo avere una particolare

passione per alcune opere e artefatti degli esseri umani; |

oppure, un attaccamento intenso per oggetti naturali.
Tuttavia @ difficile sostenere che noi abbiamo un’empa-

tia per un tramonto o per un computer, almeno nello

stesso modo in cui possiamo averla per un essere uma-
no ¢, se si vuole, per un essere vivente non umano. E/,
come dire, una questione di gradi.

Noi siamo naturalmente rispondenti al valore. Siamo
essenzialmente animali valutanti. E ci impegnamo a
rintracciare il valore, almeno tanto quanto ci impegna-
mo a rintracciare la verita.

3. "Umanita condivisa" ed etica

Gli esseri umani sono per noi enti di valore in un sen-
s0 in cui non lo sono le nuvole, le montagne o i sassi.
L'argomento dell'umanita condivisa suggerisce che noi
abbiamo ragioni moralmente rilevanti e appropriate
per prendere sul serio il fatto che abbiamo una vita da
vivere esattamente nella stesso, identico, modo in cui ce
I'hanno milioni e milioni di coinquilini del pianeta. E
non & che faccia differenza il fatto che io abbia una vita
da vivere da "bianco” e tu da "nero".

Le vite da vivere non sono in alcun modo intrinseco e
significativo bianche e nere. (I criteri di giustizia li do-
vresti scegliere non sapendo se sei bianco o nero). Ora,
se noi prendiamo sul serio il fatto che per chiunque ha
un qualche senso (quale che sia) avere una vita da vive-

re, & difficile sostenere coerentemente un’esclusione dai
confini dell’etica e dalla sua protezione di esseri umani.
Ma ¢ importante - piti di quanto non si ritenga comune-
mente sottolineare - che & irrazionale I'ottusa miopia
dell’esclusione e il mancato riconoscimento della"uma-
nita condivisa". E’ irrazionale semplicemente perché
non ¢'e una buona ragione (impersonale o neutrale ri-
spetto alla gente) per fare cid. Si osservi che non ¢'¢ una
buona ragione, ma che le ragioni che si tratta di accetta-
re per sostenere l'eguaglianza per chiunque, indipen-
dentemente dal colore della pelle e dagli effetti della
sorte genetica, non richiedono impegni onerosi. Tutto
quello che si richiede &, come ho detto, che si accetti il
semplice fatto che ciascuno & un punto di vista sul
mondo e ha un progetto di vita, quale che esso sia.
Questa assunzione & cosi banale che il suo rifiuto ricor-
rente risulta moralmente ancora piit grottesco, se &
possibile.

Una teoria della giustizia & una concezione filosofica
che include criteri per valutare le istituzioni per quanto
esse sono rispondenti a una qualche interpretazione
dell'eguaglianza fra gli esseri umani. Come tutte le im-
prese della nostra ragione pratica, essa impiega argo-
menti e presuppone che gli uomini e le donne accettino
di prenderli sul serio. Naturalmente, sarebbe una prete-
sa eccessiva e un po’ patetica ritenere che gli argomenti,
che ci danno ragioni "esterne”, si convertano magica-
mente in ragioni “interne", che sono poi le nostre, per
agire o per scegliere. Tuttavia, almeno come filosofi,
questo - anche se & poco- & tutto cid che possiamo o,
meglio, dobbiamo fare.

1987 : United Colors of Italy?
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Emanuele Severino

Limite e destino

D. Vorrei proporle di incominciare da un bivio, oppure - se
preferisce - da una contraddizione, e da due termini che li si
fronteggiano. Si tratta dellinizio del documento della
Congregazione per la Dottrina della Fede in materia di bio-
tecnologie che, pitt di un anno fa, intervenne ad alimentare il
dibattito su etica e scienza. Nel giro di poche righe si afferma
che le tecniche, se possono consentire all’'vomo di “prendere
i mano il proprio destino”, d'alira parte lo espongono alla
“tentazione di andare oltre i limiti di un ragionevole dominio
sulla natura",

R. Se si vuol vedere una contraddizione fra il destino
dell'uvomo e il superamento dei limiti sulla base di quel-
lo stesso destino bisogna subito dire che questa & una
contraddizione apparente. In effetti, la dove sembra es-

serci un bivio, si scorgono invece due tratti consecutivi

dello stesso cammino, del medesimo sentiero. La con-
trapposizione esiste, certamente, ma va situata sulla li-
nea di una continuita di fondo. E I'espressione “ragio-

nevole dominio” ci rivela il cuore di questa contrappo- |

sizione. Il "ragionevole dominio” presume, infatti, di
stabilire dei limiti entro i quali & possibile la distruzione

dell'essere e oltre i quali questa distruzione non & possi- |

bile. Ossia si pongono sotto la tutela del limite alcuni
enti privilegiati mentre, nello stesso tempo, si riconosce
la completa manipolabilita di tutti gli altri.

D. E’ cio che il Magistero ecclesiastico intende quando ri-
corre alla "vera natura della persona unana”...

R. La "natura umana" & uno degli immutabili. L'etica
del cristianesimo, ma con essa tutte le altre etiche non
scientifiche, chiede un punto d’appoggio, un cardine
stabile a cui potersi ancorare. La "natura della persona
umana” rappresenta l'ultimo appiglio che non pud non
testimoniare la progressiva erosione del campo degli
immutabili. Un tempo, infatti, il cristianesimo oppone-
va alle teorie e alle scoperte della nuova scienza la pro-
pria visione del mondo, desunta dalla lettura della
Bibbia. Oggi, sulla "natura della persona umana" posso-
no convergere le etiche laiche, liberal-democratiche, lo
stesso marxismo, almeno per quanto in esso si richiama
alla tradizione "umanistica”. Del resto, & inevitabile che
le etiche non scientifiche trovino una convergenza. Esse
la trovano perché tutte devono fare i conti con I'etica
della scienza.

D. Tuttavia, come appare spesso nel dibattito contempora-
neo, si tende a contrapporre etica e scienza, pensando alln
scienza come a qualcosa di totalmente privo di connotazione
morale...

R. 1l cristianesimo - ma, con esso, tutte le altre forze
ideologiche che gli succedono nella storia
dell'Occidente - pensa alla scienza e alla tecnica come ai
due momenti (teorico ed applicativo) di un sapere pu-
ramente strumentale. Allora, se, come diceva
Heidegger, "die Wissenschaft denkt nicht” ("la scienza
non pensa"), si ritiene di poter esercitare un'ipoteca
ideologica su quel sapere strumentale costituito dalla
scienza.

Il Magistero della Chiesa non pensa di intervenire in
base a una particolare competenza nell’ambito del sa-
pere scientifico. Esso ha rinunciato da tempo a contrap-
porre la sua visione del mondo fisico a quella della
scienza. Del resto, anche la scienza ha rinunciato alla
pretesa che la configurazione del suo sapere abbia una
qualche corrispondenza con la verita. La scienza mo-
derna non rinvia piti ad alcun immutabile: essa misura
la sua forza esclusivamente dalla capaciti di dominio. I
Bacone, i Galileo, i Newton - ma anche, sotto certi
aspetti, gli Einstein - pensavano che la scienza leggesse
la natura come un libro aperto.

Oggi, invece, lo scienziato moderno, in virti della
struttura completamente ipotetica del sapere scientifi-
€0, scrive lui stesso quel libro che, di volta in volta, "si
conviene" che venga chiamato natura. Affiora, a questo
punto, quella che ho definito etica intrinseca della
scienza. Essa non & né 'etica derivante dall'ipotetica
configurazione del mondo proposta dal sapere scientifi-
co, né la subordinazione eteronoma della capacita stru-
mentale della scienza a scopi che le vengono assegnati
dall’esterno. E" un’etica perfettamente autonoma.

L'etica intrinseca della scienza intende realizzare lo
scopo che la scienza possiede di per se stessa, ossia l'in-
cremento infinito della propria potenza, la creazione di
insiemi di scopi progressivamente piti ampi e differen-
ziati. E’ l'ottica del dominio portata alle sue estreme
conseguenze: non esiste pitt alcun limite inviolabile.
L'unico limite, se si vuole, & la volonta di superare ogni
limite.
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D. Ma anche In prospettiva del Magistero della Chiesa ri-
conosce un ruolo di "dominio” riservato da Dio all‘uomo. Si
ricorre, infatti, al famoso Gen. 1,28: "riempite ln terra, sog-
giogateln e dominate(ln)”...

R. Altre volte ci si richiama, invece, a Gen. 2,19-20 e
alla nominazione di tutte le cose da parte di Adamo...
Ma il dominio dell’'uomo si inscrive nel disegno di
quell'immutabile che & il Dio della Bibbia. Allo stesso
modo, il dominio voluto dalle forze ideologiche
dell'Occidente si inscrive nel limite imposto dal quadro
ideologico di queste stesse forze. L'ottica del dominio,
che, per un tratto della storia dell’Occidente, si accom-
pagna al destino degli immutabili, a un certo punto non
pud fare a meno di entrare in conflitto con quella strut-

tura rigida che fino a poco tempo prima sembrava sor-

reggere lo stesso progetto di dominio.

D. Quindi, non é possibile nessuna "alleanza” fra le forme
di dominio prospettate dalle etiche non-scientifiche e il doni-
nio della scienza...

R. Si diceva che le etiche non-scientifiche guardano
alla scienza come ad un sapere meramente strumentale.
Esse pensano di riempire il vuoto ideologico della
scienza, ossia di dare una "coscienza” alla scienza. Cosi,
per esempio, il Magistero della Chiesa espone i criteri
per un giudizio morale sulle applicazioni della ricerca
scientifica e della tecnica, ritenute prive di una morale
intrinseca. Tuttavia, invece di assistere alla progressiva
“moralizzazione” della scienza, cid che si vede & una
graduale perdita di terreno della morale. E questo a
prescindere dal tipo di forza ideologica che intraprende
la "moralizzazione”.

Ma, a differenza del cristianesimo - e delle altre forze
di matrice religiosa, come, ad esempio, I""integralismo”
islamico - le principali forze ideologiche dell'Occidente
(capitalismo e comunismo) possono concedere terreni
sempre piti ampi alla presunta "immoralita” della scien-
za, che & poi la "moralita” del dominio oltre la fase degli
immutabili. Cosi, se si vuol parlare di "alleanza” fra eti-
che non-scientifiche ed etica intrinseca alla scienza, cid
non avverra per il prevalere delle prime sulla seconda,
mediante il modello subordinazionista caro alla dottri-
na della Chiesa, ma perché & inevitabile, quando in gio-
co & il dominio, piegarsi alla sua logica. Pertanto le eti-
che non-scientifiche finiranno col sottoporre i loro scopi
peculiari allo scopo intrinseco della scienza e della tec-
nica, ossia ancora una volta, alla realizzazione dell’infi-
nito incremento della potenza.

Questo & cid che accade, con sempre maggior eviden-
za, nello scenario dell'Occidente.

D. Conmngue, anche nel discorso della scienza sembrano
affiorare delle permanenze. E' cio che possiamo vedere, per
esempio, in biologia, dove, proprio sulla distinzione fra In

ESODO

"normativitd” del genomn e l'oscillazione dell'anomalia si
pensa di fondare il principio generale di un futuro codice
giuridico in maleria...

R. I genoma - come in passato & accaduto, dal punto
di vista gnoseologico, per I'atomo e per le particelle su-
batomiche - pud costituire un limite. Tuttavia esso & un
limite oltrepassabile, de itire e de facto. De iure perché il
sapere scientifico, in quanto sapere ipotetico, non pud
ancorarsi ad una qualsiasi presunta verita. De frcto, per-
ché nella prospettiva di sviluppo dell’ottica del domi-
nio, riscattata da ogni ipoteca ideologica, 1'unico vinco-
lo &, appunto, la volonta di sciogliere ogni vincolo. Il
genoma, pertanto, non puo essere un immutabile. Non
pud esserlo per il suo statuto epistemologico "debole”, e
non pud esserlo perché la "forza" che sta dietro a quella
debolezza & il solo, unico, limite riconosciuto dalla logi-
ca del dominio: la volonta di superare ogni limite. Cosi
si potra ritenere il genoma "come un immutabile” sol-
tanto nella prospettiva di un aggancio ad un autentico
immutabile, ovvero alla costellazione ideologica di
un’etica non-scientifica. Ma questa si configura gia co-
me una battaglia di retroguardia. L'etica intrinseca della
scisnza si impone, infatti, su ogni altra forza etica.
Allora, I'appello alla "normativita" del genoma non pud
non configurarsi come l'ultimo tentativo di ripristinare
la logica degli immutabii.

Tuttavia esso avviene - e non potrebbe essere diversa-
mente - mediante un approccio eteronomo rispetto allo
sviluppo intrinseco della biologia contemporanea. La
"normativita" del genoma rispecchia un paradigma di
perfezione analogo a quello della "vera natura della
persona umana“. Ma la prospettiva dell'infinito incre-
mento della potenza non pud arrestarsi davanti a que-
sto limite, Essa, pertanto, non puo garantire che il desti-
no dell'uomo, come diceva Foucault, non sia quello di
essere cancellato "come sull'orlo del mare un volto di
sabbia",

D. Torniamo, quindi, Ii dove eravamo partiti parlando di
liniti e di destino dell nomo...

R. Il limite, come abbiamo visto, & I'immutabile che
pretende di porsi a discrimine di un particolare insieme
di enti, preservandoli dall'oscillazione fra essere e nien-
te che caratterizza tutti gli altri. Ma il limite arresta que-
sta oscillazione, percio esso deve essere tolto. Il destino
del limite & quello di essere tolto. Cosi anche il destino
dell'uomo - se 'uomo & quel limite in cui lo circoscrive
la "vera natura della persona umana" - & quello di es-
ser tolto.

Ma nella parola destine risuona la radice "sta”, che
esprime il senso fondamentale dello "stare”". Quel "de™
che & prefisso al tema ha il compito di rafforzare al mas-
simo il senso della radice, il senso dello "stare”.
Tuttavia, quando parliamo di destino dell'uomo, pro-
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nunciando lo "stare”, il linguaggio pensa lo stare all'in- |

terno della persuasione che tutti gli enti siano un
oscillare tra essere e niente. Cosi il linguaggio
dell’Occidente non conosce lo stare. Semmai il linguag-

gio dell’Occidente conosce I'illusione dello stare |

nell'immobilita apparente degli immutabili. Poi neppu-
re quella, giacché il "destino” degli enti, dopo il tramon-

to degli immutabili "sta" proprio nella loro oscillazione. |

Lo "stare" dell’essere cosa & il suo continuo movimento.
E il senso dell'esser cosa guida e stabilisce tutto I'agire.
Ogni agire accade nella persuasione che le cose siano

quel dibattersi fra essere e niente, ogni agire accade nel- |

la fede del divenire.

D. Ma allora se Uetica é il riconoscimento di un agire sot-
toposto a vincoli e se tutti i vincoli dell’Occidente oscillano
In questa persuasione, In parola "etica” sembra irrimediabil-
mente compromessa con quella fede in cui ogni agire "sta”...

R. L'azione in quanto tale, in tutti i suoi elementi
strutturali, ossia nella progettazione della scopo, nella
scelta, nella libertd della scelta, accade nel cerchio di
quella fede, nel flusso di quell’oscillazione. Quindi ogni
etica, in quanto si inserisce in questa struttura dell’agire
- non solo, quindi, perché i suoi immutabili vengono
travolti dal flusso del divenire - & irrimediabilmente
compromessa. Semmai, quella che ho chiamato etica in-
trinseca della scienza, & I'etica pill coerente all'interno
di quella fede che guida e stabilisce tutto |'agire.

Solo se abbandoniamo quella fede, se usciamo dal
senso dell'esser cosa ereditato dai Greci, allora pud mu-
tare tutto l'agire.

Ogpni etica dell'Occidente accetta la distruzione degli
enti, ponendo semmai dei limiti oltre i quali la distru-
zione dell’essere non & pit possibile. Ma cosi non i si
rende conto che la vera "immoralita” & la distruzione
dell’essere, la persuasione che I'essere si possa distrug-
gere.

Questa persuasione & I'estrema alienazione, I'estrema
lontananza dalla veritd. E questa veriti non @ la ripro-
posizione di uno degli immutabili, non & qualcosa che
qualcuno possa raggiungere e poi comunicare agli altri
sicché questi, a loro volta, giungano ad essa. La verita &
gia da sempre nell'apparire, ovunque il mondo appare,
li la verita appare. Nella verita tutti gli enti - quegli enti
che le etiche concedono alla distruzione o che vogliono
salvare - sono eterni. Oltre V'oscillare delle cose del ni-
chilismo, la verita & 'apparire dell'eternita di ogni ente,
di ogni sfumatura, di ogni situazione. Anche il piti umi-
le, oscuro, irrilevante degli enti & eterno. Cosi, innanzi
allo spettacolo - anch’esso eterno - della violenza crea-
trice e distruttrice, nulla viene effettivamente distrutto.
Li si mostra soltanto 'apparire degli eterni che corri-
spondono alla follia della volonta di potenza che crede
di dominare il mondo.

Tuttavia, giacché, nella verita, il sopraggiungere
dell’ente & il comparire e lo scomparire dell’eterno, &
possibile che anche gli spettacoli della violenza creatri-
ce e distruttrice tramontino, che il loro apparire giunga
al compimento. Se questo, al di 1a della "decisione” di
una qualsiasi etica, & il loro destino.

(Intervista a cura di Andrea Tagliapietra).

1988 : 20 anni depo.
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ESODO

Fabio Terragni

Tra scienza e coscienza

Fabio Terragni, fisico ed ecologo, redattore di "Scienza Esperienza®, ribadisce la ne-
cessita che il dibattito e soprattutto il controllo sulla ricerca scientifica non resti con-
finato a filosofi e scienziati, ma coinvolga piit soggetti: non ci si puo né ci si deve sot-
trarre al compito di influire e promuovere il dibattito sull'opinione pubblica,

Scienza o morale? Pratica di laboratorio o riflessione
sulla ricerca e sulle sue implicazioni?

Nella tradizione scientifica moderna la divisione tra |

scienza e interrogazione sulla scienza & ormai netta,
epilogo di un processo avviatosi durante il periodo del-
la rivoluzione scientifica, con I'emergenza di una scien-
za-tecnica pilt propensa ad agire e a comprendere, a
manipolare che ha partecipare. Il punto estremo di que-
sta tendenza & probabilmente toccato dagli ultimi svi-
luppi delle scienze biomediche. Nella biologia, la scien-
za della vita, & stata quasi completamente abbandonata
(con la rilevante eccezione delle ricerche sull'auto-orga-
nizzazione del vivente} ogni concezione che riconosca e
attribuisca le proprieta biologiche alla particolare strut-
tura della materia vivente. In biologia ha trionfato il so-
gno della spiegazione riduzionistica, che riduce il feno-
meno della vita a processi chimici e fisici. Non a caso la
tradizione su cui si fonda la biologia molecolare & quel-
la della fisica, con tutto il carico di meccanicismo che ne
consegue. La biologia muove i primi passi proprio
dall’alveo della fisica: attorno agli anni ‘40 numerosi fi-
sici iniziano a interessarsi del concetto di gene e dei
meccanismi dell’eredita. Tra loro Schroedinger,
Delbruck, Luria. Dalla loro scuola esce poi James
Watson, scopritore, insieme a Francis Crick, un altro fi-
sico, della struttura a doppia elica del DNA (1953). Tra
il 53 e il ‘73, data di inizio dell'ingegneria genetica, so-
no stati chiariti i meccanismi di funzionamento
dell'informazione ereditaria. Dal 1973 ad oggi si & pro-
dotta un’enorme esplosione delle conoscenze biologico-
molecolari. La strategia riduzionistica, se non & riuscita
a fornire risposte ai grandi e antichi quesiti sulla vita, si
& dimostrata straordinariamente efficace sul piano ope-
rativo. "Nei laboratori non si interroga piii la vita, ma
gli algoritmi” diceva il Premio Nobel francese Francois
Jacob, interpretando il desiderio del suo collega Jacques
Monod, 'autore de I caso ¢ In necessit. Questo straordi-
nario libretto, scritto nel 1970, rappresenta un vero ma-
nifesto della biologia molecolare e dell’estensione
dell’abito meccanicista al dominio delle scienze della
vita. Su quel modello si sono plasmate anche altre disci-
pline biologiche; quindi non solo I'ingegneria genetica,
ma le pratiche di manipolazione cellulare e di feconda-

zione artificiale, la medicina ospedaliera, sempre piit
preoccupata degli organi e meno della persona, sempre
piiz tesa all'immortalita e meno alla qualita dellesisten-
za. Il sogno utopico di dominio e di controllo, espresso
da Bacone nella Nuova Atlantide (1624), & stato realiz-
zato: "... Conosciamo anche dei sistemi grazie ai quali, per
mezzo di combinazioni di terreni, facciamo nascere delle
piante senza semi, oppure produciamo delle nuove varieti di-
verse dalle comuni, e infine riuscianio a trasformare una
pianta i un'altra. Inoltre abbiamo creato dei parchi e recinti
per animali e uccelli di ogni genere, i quali ci servono non
tanto come spettacolo raro e curioso, quanto per esperimenti
di dissezione, grazie ai quali possiamo gettare nuova luce su-
gli studi intorno al corpo wmano. Siamo giunti infatti a ri-
sultati straordinari, quali la continunzione della vita quando
gia diverse parti del corpo, da voi considerate come vitali; so-
no morte e asportate, ln resurrezione dei corpi che all'appa-
renza sembrano morti e cosi via. Esperimentiano pure su di
essi varie specie di veleni e medicinali e Ii sottoponiamo a
esperimenti chirurgici e medici. Riusciamo a renderlf artifi-
cialmente piit grossi o piti alti di quello che non comporti In
specie a cui appartengono, o viceversa piit piccoli, arrestan-
done lo svilippo. Li rendiamo pitt fecond o prolifici del natu-
rale, oppure sterili o infecondi. Riusciamo a farne variare il
colore, la forma e le attivita. Troviamo il modo di fare degli
accoppiamenti e degli incroci diversi, che generano nuove
specie di animali e non sono sterili come vorrebbe I'opinione
generale”.

Nelle parole di Bacone riecheggiano drammatica-
mente le frontiere della biologia moderna, si prefigura-
no gli scienziati impegnati a "giocare alla divinita", a ri-
creare e riplasmare a piacimento le forme di vita.

Questa affermazione di dominio assoluto non & perd
indolore. Le manipolazioni genetiche sono nate sotto il
segno della controversia: al momento della comparsa
della prima melecola di DNA ricombinante (ovvero
creato artificialmente in laboratorio, "ricombinando” tra
loro molecole di DNA provenienti da specie differenti),
nel 1972, immediatamente venne sollevato dagli stessi
scienziali il problema dei rischi. La creazione dei nuovi
virus e nuovi batteri non avrebbe potuto dare luogo a
specie patogene non controllabili, a epidemie che
avrebbero potuto trasformarsi in pandemie? L'ignoran-
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za dei meccanismi della vita era tale da far decidere la
prima moratoria della storia della scienza: dalla fine del
1973 al febbraio del 1975 gli scienziati di tutto il mondo
impegnati in questo genere di ricerche si fermarono,
per un atto di responsabilita collettiva. Con il convegno
del 1975 ad Asilomar & iniziata I'era della regolamenta-
zione, allora molto restrittiva, oggi decisamente permis-
siva. E’ importante capire perd che attraverso quelle
norme elaborate da organi istituzionali, quindi al di
fuori della comunita scientifica, in enti rappresentanti
I'opinione e gli interessi pubblici, i ricercatori hanno ac-
cettato il principio di rispondere a preoccupazioni
esterne al corpo accademico. E' stata una manifestazio-
ne di responsabilita. Ma il pericolo di allora era diverso
da quello di oggi: all'inizio degli anni 70 si temeva per
la salute degli stessi operatori tecnico-scientifici, innan-
zitutto, e poi per I'integrita delle popolazioni.

Oggi la percezione del rischio si e spostata dall'inter-
no dei laboratori { e dagli incidenti) all’esterno. Il tema
pil1 controverso & infatti diventato quello della libera-
zione nell’ambiente di organismi modificati attraverso
I'ingegneria genetica.

Si parla soprattutto di microrganismi e piante di inte-
resse agricolo. Famoso & il caso del batterio che dovreb-
be prevenire i danni da gelata, che un’azienda biotecno-
logica californiana vorrebbe sperimentare anche in
Italia.Tutti concordane nel riconoscere la nostra profon-
da ignoranza in materia di rischio biologico e di dina-
miche ecologiche. In altre parole nessuno ragionevol-
mente si sente di affermare che siamo in grado di pre-
vedere i rischi legati all'immissione di organismi mani-
polati nell'ambiente, eppure anche di fronte a questa
grave mancanza si vorrebbe procedere ugualmente. E’
gia stata preparata una direttiva CEE che prevede la
possibilita di liberare nell’ambiente organismi modifi-
cati geneticamente, in seguito a una procedura di auto-
rizzazione caso per caso, analoga a quella gia attiva in
alcuni Paesi (Inghilterra, Francia). In altri Paesi, come la
Germania e la Danimarca, esperimenti di questo genere
sono proibiti.

In Italia invece non esiste alcuna disposizione specifi-
ca a proposito. Il conflitto creatosi attorno al problema
della liberazione ambientale & interessante anche per
mettere in luce la differenza di mentalita tra genetisti
ed ecologi. I primi ritengono sufficiente la capacita di
intervenire sui meccanismi genetici e biochimici di un
organismo per prevederne gli effetti, mentre i secondi
sostengono la necessita di esplorare meglio la dinamica
delle relazioni ecologiche. Inutile dire che i primi hanno
decisamente la meglio, e per una conferma basta anda-
re a vedere i bilanci dei finanziamenti ai due tipi di ri-
cerche: la sproporzione & enorme e irresponsabile. "Con
F'ecologia non si vincono i premi Nobel”, diceva quaicuno.

Un altro dei problemi all’ordine del giorno, sollevati
dall'ingegneria genetica, & quello della brevettazione.
Con una sentenza dell’aprile del 1987 I'Ufficio Brevetti

e
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americano ha dichiarato brevettabili tutte le forme di
vita animale, tranne 'uomo. Gli effetti si sono fatti sen-
tire a un anno di distanza, nell’aprile ‘88, con la brevet-
tazione di una cavia modificata geneticamente in modo
da essere di maggiori dimensioni e "naturalmente” pre-
disposta a sviluppare tumori. Negli Stati Uniti sono ora
in attesa di autorizzazione ben 21 domande di brevetta-
zione di animali superiori, e in Europa la CEE sta pre-
parando una direttiva che dovrebbe schiudere la possi-
bilita di brevettazione di animali anche nel Vecchio
Continente.

L'estensione del possesso sulla natura, esercitata attra-
verso le biotecnologie moderne, & talmente ampia da
diventare proprieta giuridicamente riconosciuta.

L'uomo si fa letteralmente creatore e ritiene disponibi-
li (in questo caso allo sfruttamento commerciale) tutte
le forme di vita. E” interessante notare come, alla luce di
questi eventi, assuma diversi significati anche lo storico
dibattito sulla teologia, sull’esistenza di un progetto
negli esseri viventi.

La lista dei problemi etici, sociali e ambientali solleva-
ti dall'ingegneria genetica e dalle biotecnologie potreb-
be continuare a lungo (si pensi solo al capitolo delle
guerre biologiche), ma vale Ia pena di soffermarsi su al-
cune riflessioni di carattere generale. La biologia mole-
colare rappresenta un trionfo del riduzionismo,
un’enorme successo controbilanciato perdo da una
profonda crisi del senso e delle finalita dell’attivita
scientifica. I problemi etici che si incontrano nel pro-
gresso della biologia e nello sviluppo delle biotecnolo-
gie impongono un'etica della responsabilita nella ricer-
ca scientifica, un’etica del ricercatore che non si confi-
guri tanto, o non solo, in un insieme di norme codifica-
te, ma che sia tesa a sanare i guasti generati da quella
che Edgar Morin ha chiamato "scienza senza coscien-
za". Ed & forse nella strada indicata dal filosofo e pensa-
tore francese che si pud sviluppare la ricerca di una
scienza responsabile, attraverso una critica epistemolo-
gica dei fondamenti delle scienze attuali e delle sue pre-
tese di oggettivita e attraverso una rinnovata antropolo-
gia della conoscenza, che porti V'osservatore all'interno
del sistema osservato e che quindi restituisca soggetti-
vita e storicita al fenomeno scientifico. Di qui I'impor-
tanza della "sfida della complessita”, delle scienze co-
gnitive e della storia della scienza per una nuova pro-
spettiva epidemiologica che conduca alla riconciliazio-
ne tra Homo sapiens e Homo faber.

Un‘altra importante fonte di ispirazione & I'ecologia.
Per Morin "a partire da qui si riapre la comunicazione tra
"fatto" e "valore”, tra scienza e coscienza, interrotta fin dal
XV secolo. L'ecologia generale é ln prima scienza che, in
quanto scienza, impone guast direttamente una presa di co-
scienza. Ed ¢ la prima volta che una scienza, e non una filo-
sofia, i impone il problema della relazione tra umanita e na-
tura vivente”. L'ecologia ha il grande merito di eviden-
ziare la natura sostanzialmente etica dell’agire dell"uo-
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mo sulla natura. Questa riflessione non é limitata
all'epistemologia, ma si estende fino ad abbracciare la
sfera "politica”. Si tratta della necessita di considerare
che la scienza non & pitt quelia libera attivita dello spiri-

to umano, vagheggiata da alcuni romantici sostenitori. |

“Credo che quell'era (della scienza romantica N.d.A.) sia
finita - scrive Erwin Chargaff, un grande biochimico au-
striaco da anni residente negli USA, in un suo commen-
to apparso sulla rivista scientifica Nature del 21 maggio

‘87 - con In fissione del nucleo atomico, con ln manipolazione |

del nticleo cellulare, con In capacitd di modificare il nostro
apparato ereditario. Ha avuto inizio wna nuova era: ora la
scienza ¢ il mestiere della manipolazione, della sostituzione e
della sottomissione delle forze della natura”. Di fronte ad
una scienza che si configura come apparato a sé stante,
autolegittimante e autonomo, & bene sottolineare 1'im-
portanza di un dibattito sulle finalita della scienza e
sulle sue pratiche che coinvolga numerosi soggetti, e
non solo scienziati e politici. Si deve insomma estende-
re la discussione sulla scienza all’opinione pubblica,
rappresentata dalla pluralitd dei soggetti, per riportare
nella giusta sede la determinazione delle scelte scienti-
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fiche e tecnologiche. 11 filosofo italiano Pietro
Quattrocchi nel suo libro Etica, scienza, complessita (F.
Angeli ‘84) scrive "La riflessione etico filosofica entra allora
nel processo di ricerca scientifica in funzione cibernetica,
proponendosi come scienza del controllo della decisione, ten-
tando di definire i segnali di arresto, partenza, allarme, che
controllane il passaggio da quello che si puo fare a quello che
si decide effettivamente di fare". 5i profila la possibilita di
una cibernetica dello sviluppo scientifico e tecnologico,
in cui gioca un ruolo chiave I'informazione scientifica e
la promozione del dibattito, due compiti a cui non & da-
to di sottrarsi in futuro. L'ingegneria genetica e le bio-
tecnologie presentano quindi una serie di caratteristi-
che che le rendono molto interessanti e preoccupanti.
Per evitare I'aperfura di un vaso di Pandora da parte di
scienziati e imprenditori poco attenti, & bene che fin da
subito l'opinione pubblica si informi e si organizzi, ten-
tando magari di condizionare le direzioni di sviluppo
assunte da questa nuova tecnologia nelle svariate aree
di applicazione: dall’agricoltura all'allevamento, dai
batteri all'uomo.

(s

Luigi Boccanegra

La "réverie' come prototipo
dell'etica

In questo contributo, 'Autore, psicanalista e docente universitario, provoca i lettori
cominciando il suo discorso dalla "réverie", il fantasticare, il "sogno dinrno" che puo
completare e arricchire la comunicazione. Secondo Boccanegra infatti la tempestivita
del "riconoscimento” - della gioia o del dolore propri e dell'altro - é il primo "valore" a

monte di ogni descrizione razionale sull'etica.

In luogo di "descrivere", I’Autore ci propone allora due "dialoghi", uno reale e wno im-

maginario.

Laplanche e Pontalis, nel loro vocabolario, chiamano
la réverie anche sogno diurno, per sottolineare il fatto
che essa & si, come le fantasie a briglia sciolta, la realiz-
zazione di un desiderio, ma in condizioni di veglia, cioé
conservando la capacita di rimanere ancorati al princi-
pio di realta.

Dagli psicoanalisti, essa viene considerata patrimonio
naturale di ogni genitore, che sappia pensare ai propri

figli lungo tutto I'arco della crescita (dalle fantasie della
madre in gravidanza, ad una eventuale difficolta incon-
trata dal figlio nella crescita, fino alle scelte decisive
della vita adulta), ma senza comportare necessariamen-
te lapprensione che & propria dell'intervento iperpro-
tettivo o la distrazione e la latitanza vera e propria che
caratterizzano le fantasie di evasione dalle proprie re-
sponsabilita.
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La réverie viene anche considerata come una attitudi-
ne metodica nel lavoro dello psicoanalista, anche se
non & detto che sia sempre possibile attuarla.

Una descrizione felice di questo stato mentale & stata
data recentemente al Congresso di Lugano (neuropsi-

chiatria infantile) da alcune colleghe milanesi, analiste

di bambini (D. Vallino, M. Pagliarani).

"E’ la fluidita del pensiero, a caratterizzare la réverie,
il passaggio da una fantasia all’altra in un fervore crea-
tivo", mentre I'attenzione a senso unico (identificazione
proiettiva) blocca questo processo. Certo I'identificazio-
ne proiettiva ne & alla base, ma c’é un saper aspettare,
un sostare nell'indefinitezza, senza agire subito le pro-
prie proiezioni, che sembra una componente importan-
te per preparare il terreno al pensiero e alla simbolizza-
zione.

Aggiungerei di mio: per preparare il terreno anche al
gesto, nel senso che quando I'azione & nutrita da questo
processo che la precede, non si sostituisce alla comuni-
cazione empatica ma la completa.

Allora il gesto non ha la funzione dello scaricarsi di

una tensione per fuggire ad un pensiero, ma nasce in |

accordo alla situazione sia essa di piacere o di pericolo,
per averne gia avuto il sentore attraverso I'immagina-
zZione,

Pud sembrare strano che in tema di etica si cominci
parlando di réverie, ma ho I'impressione che se non si
tiene conto dall'inizio che la tempestivita del riconosci-
mento (della gioia o del dolore propri e dell'altro) & il

primo valore, ci si trova poi ad inseguirla con tutta una |

serie di descrizioni razionali sull’etica, che non convin-

cono perché, perso il momento, non la raggiungono |

piit.

Ma dovendo pur cercare di dare una descrizione ade-
guata, preferisco optare pili che per una descrizione ra-
zionale, per due dialoghi, uno reale e uno immaginario.

Nel primo: un incontro avvenuto anni fa con un geo-
grafo, c'e I'etica allo stato per cosi dire di riposo. E’ un
dialogo tra ricercatori, durante una cena, cio2 in un mo-
mento di rilassamento in cui & possibile parlare ciascu-
no della propria materia avendo presenti contempora-
neamente gli aspetti infantili e gli aspetti adulti del pro-
prio amore per I'oggetto di conoscenza.

Nel secondo invece un dialogo tratto dal racconto di J.
Conrad "La linea d’ombra”, ¢’ 'aspetto per cosi dire

dell’emergenza dell’etica, cioé la testimonianza, come |

aspetto puntuale e tempestivo, che richiede un lungo
apprendistato (il rapporto che Ramsone ha da sempre
con I'eventualita della morte), anche se non sembra per
la spontaneita e semplicita del gesto.

a) Durante la cena il dr. Reichmann si era soffermato
su alcune caratteristiche del paesaggio italiano e di
quello lagunare in particolare e ne aveva pill volte
sottolineato la bellezza confessando perd con ram-
marico che lui personalmente, anche volendolo,
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non sarebbe riuscito a vivere nel nostro paese per-
ché manca il deserto.

Li per li non mi resi conto della forza evocativa che
aveva esercitato su di me quell’affermazione, pur
avendola trovata inverosimile e puntuale nello stes-
so tempo.

Inverosimile perché ero troppo convinto che, nel
nostro paese, se il deserto fisico manca, ce n'é un al-
tro di altrettanto palpabile ( erano gli anni del terro-
rismo) costituito dalla vita sociale del nostro paese.
Puntuale perd, nello stesso tempo, perché mi senti-
vo in sintonia con 'affetto che da quella affermazio-
ne traspariva: ciog, condividevo con lui I'opinione
che I'amore per la propria terra possa essere cosi
forte, da farne risaltare 1 difetti come altrettanto in-
dispensabili dei pregi.

Come uno psicoanalista motivato ad aiutare un suo
paziente ci rende palpabile Ia ricchezza interiore di
una persona sofferente, cosi il geografo parlava del
suo deserto e di come la vita riesca ad annidarvisi
nei modi e nelle forme piti impensate,

Accennava all'importanza di non lasciarsi abbaglia-
re dalla vista e di fare affidamento per es, sull'udito,
se si vuole individuare qualche animale, oppure sul
tatto, se si cercano delle tracce di umidita.

Dal modo con cui ne parlava, traspariva un tale
amore per i dettagli del "suo oggetto” che dovetti ri-
credermi nella mia convinzione precedente che un
geografo, essendo uno studioso di queste cose, non
potesse pil essere in grado di gustare veramente un
paesaggio. Quando glielo dissi, con altrettanta inge-
nuita, lui rispose di essersi spesso domandato come
lo studio delle relazioni umane permettesse ad uno
psicoanalista di comportarsi naturalmente con le
persone e di godere della loro compagnia.
Sorridemmo insieme e forse affratellati da questa
medesima domanda non sentimmo il bisogno di ri-
spondere.

Ci bastd, credo, I'aver pensato entrambi al difficile
equilibrio da realizzare nella ricerca tra I'esigenza
di appartenere al proprio oggetto o di abitarlo
{(Heidegger), e I'esigenza di esplorarlo anche dal di
fuori, sopportando dunque di lasciarlo e che ci la-
sci, se si vuole anche conoscerlo ed osservarlo con
un certo disincanto.

Dico "ci basto" perché, riprendendo il discorso, po-
co prima di salutarci disse che la possibilita di so-
pravvivere nel deserto dipende da cose molto pic-
cole, per es. da un fiammifero acceso al momento
giusto, dato che il sopraggiungere del freddo e della
notte & cosi improvviso, quando tramonta il sole,
che si pud essere presi dal panico se non si accende
per tempo il fuoco. Appunto, dissi tra me, cerava-
mo capiti, anche se io avevo pensato al processo in-
verso, cioe all'alba piu che al tramonto.

In altre parole, come psicanalista avrei potuto dirgli
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che ero d'accordo, che & appunto necessario aver | Smo o del martirio (narcisismo storico).
PP

conservato una salda cognizione della notte e
dell’oscurita (inconscio) per apprezzare le ombre
durante il giorno, e sapersene servire.

Soltanto trattenendo la traccia di aver abitato un
tempo dentro all'oggetto (madre), riusciamo a con-
servare quel senso dell’ambiguita (Merleau Ponty)
che si traduce nella rinuncia a possederlo, descri-
vendolo in modo partecipe anche quando lo osser-
viamo dal di fuori, come oggetto scientifico.

Concludendo direi che I'etica, come la réverie, presup-
pone la capacita di mantenere contemporaneamente
presenti gli aspetti infantili e gli aspetti adulti dell’og-
getto (persona), in modo da saper realizzare il massimo
di soccorrevolezza nel momento del bisogno e il massi-
mo di lucidita ed astinenza quando questo bisogno non
'é pil e 'oggetto aspira alla sua autonomia.

I venir meno del fattore tempo, le snatura entrambe
rendendole irriconoscibili: I'etica si confonde con la tiri-

b) Nella Linea d’ombra, racconto bellissimo che & un | tera moralistica o astratta, e la réverie con la compren-
delitto riassumere come sto facendo io, J. Conrad | sione tenera ma impotente.
descrive il dialogo tra il capitano di una nave, che Come il deserto per un geografo, le angosce per uno
ha evitato per miracolo il naufragio, e il cuoco di | psicoanalista, la cardiopatia per Ramsdne, non riesco
bordo Ramsone, artefice inconsapevole di questo | ad immaginare quella che viene chiamata la virt in al-
miracolo. tro modo che come una cicatrice, cioé come la capacita
Ramsne, che & cardiopatico dalla nascita, e dunque d_i trasformare lentame_nte in positivo una ferita antica
avvezzo ai pericoli anche nei momenti piti dram- | (il dolore della separazione).
matici della tempesta, aveva saputo alleviare la di-
sperazione del suo comandante, offrendogli di tan- |
to in tanto tempestivamente caffé, in modo che con-
servasse il sangue freddo, e la luciditd necessaria |
per le manovre d’emergenza. Riporto le battute fi-
nali, ponendo mente al fatto che ormai tutti sono a |
terra, cioé che per tutti gli altri componenti
dell’equipaggio il pericolo & passato. E' il capitano ‘

che parla, 1989 : Cadono i muri.

"Come ti senti adesso” chiesi.
"Adesso non mi sento male, capitano, rispose pron-

tamente, ma ho paura di quel che pud capitare.”. Il | MA ci PENS| 756 Tu Non
pensoso sorrise gli tornd sulle labbra un istante. | sSt Mal NATo, ADESSD
"Ho una paura matta per il mio cuore, capitano”, Fossi 4 CHLA TG
Mi avvicinai a lui con la mano tesa. I suoi occhi che | MARXISTA GRA MBRETY]

non mi guardavano, avevano una espressione for-
zata. Come di un uomo che tende I'orecchio ad un |
richiamo ammonitore. "Non vuoi stringermi la ma-
no Ramsone?" dissi dolcemente. i
Diede un’esclamazione, diventd tutto rosso, mi
strinse vigorosamente la mano ed un momento do- |
po, rimasto solo nella saletta, lo ascoltavo salire la
scala cautamente, gradino per gradino, con la paura
mortale di provocare I'improvvisa ira della nostra
comune nemica, che la sua dura sorte gli imponeva
di portare consapevolmente nel petto leale

Nella lettura i due racconti risultano in successione,
ma & il loro carattere complementare che mi interessa,
se si prova a pensarli simultaneamente. '

La simultaneita infatti mette in evidenza come 1'etica
della ricerca non debba dimenticare "il deserto", cioé la
situazione d'emergenza, altrimenti diventa un’etica da
laboratorio, prigioniera del proprio metalinguaggio
(narcisismo scientifico); e come I'etica della testimo- '
nianza, anche se si consuma umilmente nell’evento, ri-
chieda in realtd un lungo apprendistato, senza per que-
sto pretendere di coincidere con la solennita dell’eroi-




ESODO 10 ANNI

RASSEGNA
ANTOLOGICA

La riflessione

ecclesiologica




La riflessione ecclesiologica

Rassegna Antologlca i @P R

Germano Pattaro

La chiesa e 1 non credenti

La responsabilita della Chiesa nei confronti della
Societa & ormai da un ventennio, al centro della rifles-
sione sia teologica che pastorale. In contesti variati, mo-
dulati secondo formule diventate ormai comuni, quali,
ad esempio, la "teologia del mondo", declinata nei mo-
duli della "teologia della speranza” e della "liberazio-

ne". Con un retroterra che ha al centro il problema del |

rapporto "fede-storia" continuamente ripreso per capire
appunto che significa la "storicita" stessa del cristianesi-
mo e della Chiesa oltre che la relazione conseguente,
critica e responsabile, della "Comunita ecclesiale” nei
confronti del mondo detto "moderno”. Un dibattito in-

quieto e inquietante, che divide gli animi e attraversa |

dolorosamente il tessuto ecclesiale a tutti i livelli della

sua esistenzialita, spirituale, dottrinale, istituzionale, |

pastorale.

Un problema in atto, che viene perd da lontano, ap-
prodato faticosamente al Concilio e reso obbligante
per la Chiesa dal Concilio stesso con la "Costituzione
pastorale Gaudium et Spes™: tematizzato consapevol-
mente ed esplicitamente come scelta di fondo che la
Chiesa intendeva assumere nei confronti del "mondo”
nella sua figura "moderna”. Scelta che supponeva
chiari alcuni impliciti.

It primo lasciava alle spalle la resistenza negativa
della Chiesa fino a quel momento di fronte ai caratteri
con cui la Societa aveva rifondata sé stessa, a partire
dall'Tlluminismo. Societa che intendeva sé stessa libe-
ra da una triplice tutela, affermando l'autonomia del-
la ragione rispetto alla fede, della scienza rispetto alla
teologia, dello Stato rispetto alla Chiesa. La Chiesa
sceglieva, ciog, una lettura "simpatica” di questa sto-
ria, disponendosi ad incontrarla, valorizzandone il
potenziale positivo gia acquisito e decidendo di colla-
borare per realizzare con gli uomini il progetto di
umanizzazione della Societa, in ogni sua forma. Una
decisione presa non in nome di una apologetica ag-
giornata, ma in fedelta vocativa a Cristo e in coerenza
con la propria missione.

I secondo intendeva stabilire questa relazione con il
criterio della "collaborazione” (Giovanni XXIII) e del
“dialogo” (Paclo VI). La decisione era cosi formulata
da Paolo VI: "Se noi ricordiamo come nel volto di ogni
uomo, specialmente se reso trasparente dalle sue lacri-
me e dai suoi dolori, possiamo e dobbiamo ravvisare
il volto del Padre celeste , il nostro umanesimo si fa
cristianesimo; e il nostro cristianesimo si fa teocentri-
co; tanto che possiamo altresi enunciare : per conosce-

re Dio bisogna conoscere I'vomo” (Discorso di chiusu-
ra del Concilio). La chiarezza di questo testo esonera
da ogni commento. L'uomo e la sua storia sono luoghi
dove Dio si da da conoscere. La Chiesa non & pii il so-
lo luogo di Dio.

Il terzo intendeva affermare che tale scelta non era,
appunto, stagionale e di opportunita. Se riflesso della
fedelta stessa della Chiesa al suo proprio statuto, essa
doveva considerarsi tensione costitutiva del suo essere
e del suo esistere. Il che vuol dire - qui cade la sottoli-
neatura - che la Costituzione "Gaudium et Spe" va
considerata I'ultimo tapitolo della "Lumen Gentium".
Con una interazione, quindji, reciproca tra i due docu-
menti, nei quali la Chiesa esprimeva la propria auto-
coscienza di identita e di missione. Dove la continuita
venisse spezzata, questa autocoscienza porrebbe la
Chiesa al disotto della vocazione a cui Dio la chiama.

Il richiamo a questa coscienza e a questi fatti ci inte-
ressa per evidenziare un tema particolare. Esso si chie-
de quale sia il tipo di responsabilita e quindi di rela-
zione che la Chiesa deve saper assumere nei confronti
dell'uomo che non crede e della Societa che si conside-
ra disobbligata nei suoi confronti, sotto il suo aspetto
"confessionale”.

Ci chiederemo percid al riguardo tre cose: la prima
precisera che significhi uomo che non crede; la secon-
da sottolineara I'attitudine della Chiesa al riguardo; la
terza indichera alcune linee di rapporto tra Chiesa e i
non credenti.

Dalla "miscredenza" alla "non credenza"

Nella tipologia tradizionale e nel linguaggio corri-
spondente il "non credente" era definito e chiamato
"ateo". Con esattezza, certamente, ma in maniera solo
negativa. Nel senso che si diceva chi egli non era, ta-
cendo perd su "chi" e "che" egli intendeva essere.
L'ateismo infatti indica quella dottrina che interrogan-
dosi su Dio, conclude con la Sua non esistenza. L'ateo
percio & il "senza Dio". La sottolineatura cade sul
"senza" per far capire I'insufficienza della definizione-
descrizione. Essere "senza” qualcosa infatti non signi-
fica essere "senza" qualcos'altro. La riflessione attuale,
con maggior consapevolezza , ha cercato di sapere e
quindi di capire quale fosse il "qualche cos'altro” che
interessa I'ateo. Ne sono derivate alcune constatazioni
piene di rilievo anche per il cristianesimo.

Innanzi tutto I'ateismo moderno nella sua forma illu-
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ministica iniziale, piut che ateismo & un antiteismo,
che & certamente teoretico, ma con un deciso carattere
storico e quindi datato. Esso ¢ il risultato di una rea-
zione nei confronti - se cosi si pud dire - delle istitu-
zioni ecclesiastiche occidentali e una negazione di
quel Dio a cui esse si appellavano. E cid in nome di
una "liberta” che queste istituzioni impedivano e de-
monizzavano. Cosi che sembrava fondato il dilemma
tra la liberta dell'uomo e l'esistenza di Dio, cosi for-
mulato: "se I'uomo & libero Dio non esiste, se Dio esi-
ste 'uomo non ¢ libero". L'incompatibilita era colta
appunto sul terreno etico della storia, rispetto alla
quale I'uomo va considerato protagonista responsabi-
le. La liberta della ragione costituiva infatti la ragione
stessa della liberta. Allora: dove la ragione, qui consi-
derata come appello ultimo al quale I'vomo deve ri-
farsi per essere sé stesso, viene sottoposta ad un’auto-
rita ad essa esterna come Dio, la Chiesa, il Dogma, es-
sa abdica alla propria autonomia e, togliendo all'uo-
mo la sua dignita, lo abbandona al potere di una au-
torita a lui esterna. Lo rende quindi suddito ed etero-
guidato. Non libero, appunto. Questo ateismo dun-
que, al termine del processo della sua autocoscienza,
& il risultato con cui 'uomo si difende da Dio per non
abdicare alla propria dignit di uomo.

5i pud constatare inoltre, e sempre nello stesso conte-
sto, come l'ateismo prende la forma di una ricerca di
liberta dell'uvomo e per 'uomo di tipo politico-socia-
le. E" il caso tipico - lo si dice per accentuazione e per
il peso avuto nello sviluppo della coscienza dell'uo-
mo e della Societa - del marxismo. Esso & una critica
del cielo per riguadagnare I'uomo alla terra. Una criti-
ca che toglieva alle istituzioni dello Stato il diritto di
appello a Dio per autolegittimarsi e lo riconsegnava
all'uomo, unico responsabile della figura giuridica e
ideologica presa dalla Societ. 11 che significava che
I'ingiustizia che divideva gli vomini dipendeva dagli
uomini e questi dovevano farsi carico, direttamente e
liberamente , di liquidarla. Se Dio era il principio di
legittimazione, I'uomo doveva rimuoverlo per gestirsi
in proprio. Cadeva cosi, con Dio, anche I'avallo alla
disuguaglianza. Gli oppressi dell'ingiustizia, di con-
seguenza, dovevano farsi giustizia da soli. Non singo-
larmente, s'intende , ma come realta-classe sociale,
unico soggetto legittimato dall'ingiustizia a render
giustizia a tutti. Questo tipo di ateismo, al di 13 di
ogni altra considerazione, esprimeva, con la negazio-
ne di Dio, il diritto irrinunciabile dell'uomo ad una
societa non pit alienante.

Si pud constatare infine in un contesto diverso di
provenienza questa volta borghese e intellettuale, co-
me la negazione di Dio si configura in maniera pil
radicale ancora. Essa prende atto che Ia Societa & on-
niavvolgente, nel senso che la struttura pubblica in
cui si manifesta @ I'esito di una interazione di forze
che la determinano e insieme anche la predetermina-
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no. Cio nel'senso che, che Dio esista o no, nella Societa
non cambia nulla e tutto resta come prima. Dio diven-
ta insignificante, e con la risposta che interrogandosi
su di Lui conclude per il no, cade anche la domanda
che pone la questione che lo riguarda. Dio diventa, di
conseguenza, superfluo. Si dichiara, infatt che Dio &
morto non perche lo si liquida, ma perche & il residuo
di una cultura mitica, che non ha nulla a che vedere
con I'autocoscienza dell’'uomo, interamente chiuso
dalle predeterminazioni sociali. Si vuol dire, appunto,
che, se anche esistesse, la sua esistenza sarebbe ineffi-
cace e irrilevante, comunque, per 'vomo. L'uomo,
percio, & alle prese solo con sé stesso.
Drammaticamente, in una concezione esistenzialisti-
ca. Essa gli chiede di accettare il mondo come posto
senza shocchi, sapendo che il suo primo e il suo dopo
non hanno nulla di umano. In maniera anonima, inve-
ce, e quindi anestetizzata, in una concezione tecnocra-
ticistica. In essa 'uomo cessa di essere una persona e
diventa una funzione programmata del progetto so-
ciale, comunque questo venga statisticamente elabo-
rato. In quest'ultimo caso, con la questione su Dio ca-
de anche la questione sull'uomo. Dio, ciog, e 'uomo
sono residui di un umanesimo illusorio.

Se si fa attenzione, e si eccettua I'ultima forma, I'atei-
smo & certamente una negazione di Dio, ma non fine a
sé stessa. Cid che conta & il perché essa ¢ affermata,
dimostrata o decisa che sia. Il perché & una passione
per I'uvomo. Quello che interessa dunque I'ateo non &
il rifiuto del cielo, ma la scelta della terra, Una scelta
moralmente impegnata a renderla abitabile e umana.
Con I'accentuazione forte posta sull'uvomo, come sog-
getto che si fa carico in proprio di questa abitabilita e
di questa umanizzazione. In tale prospettiva I'ateismo
mostra di essere una definizione negativa. Essa infatti
parla del non credente a partire dall’'unita di misura -
Dio - posta come principio del credente. II positivo
che obiettivamente chi & detto ateo esprime, & il suo
interesse conclusivo, inclusivo ed esclusivo, per l'uo-
mo e per 'umanizzazione della sua esistenza perso-
nale e sociale, a seconda della forma che essa assume
storicamente. Per questo, oggi, non si parla pii1 di
ateismo, ma di “Umanismo”. Non perche sia irrilevan-
te per il cristiano e per gran parte del mondo non oc-
cidentale il problema di Dio, ma perché & sull'uomo e
sul valore suo e della sua storia che viene posta la
questione morale. Con un passaggio quindi che pud
essere cosi formulato: ieri I'ateismo era considerato
come "impietoso” verso Dio, oggi di esso si considera
la "pietas” verso 1'uvomo. Tale modo di vedere le cose
deriva dall’ottica generale che ispira il valore "dialo-
go" della "Gaudium et Spes" ed & confermato dal me-
todo di lavoro del "Segretariato per il dialogo con i
non credenti”. Per questo si @ messo a titolo di questa
riflessione il passaggio dalla "miscredenza”, che & giu-
dizio solo negativo, alla "non credenza”, che pud im-
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plicare anche un solo significato positivo.

Come si pud notare, non si & tenuto conto, in questo
quadro, dell’ateismo banale, che & certamente il pit
diffuso ed & normalmente indotto, almeno in
Occidente, dalla Societd del benessere. Esso rappre-
senta non tanto la negazione di Dio, quanto la ridu-
zione dell'uomo alla diretta soddisfazione, tutt'al pit
a medio termine, dei bisogni. Originante, a sua volta,
un’apatia che, di riflesso, genera, e di piit, una specie
di cinismo strisciante e tranquillo verso tutto cio che
non ¢ interesse privato dell'individuo o del gruppo a
cui si appartiene.

La Chiesa davanti ai non credenti

Le cose dette lasciano supporre che, di fatto almeno,
la Societa sia divisa in credenti e non credenti.
Essendo, appunto, decisivo e determinante nel modo
di concepire la vita, la sua organizzazione, i suoi valo-
ri e il suo fine, credere o no a Dio. Il Cristianesimo, tra
I'altro, sembra convalidare questa divisione per il
fatto che esso afferma che la Salvezza viene solo da
Dio, in Cristo Gesli e per la potenza dello Spirito. In
questa prospettiva il mondo non pud risultare che se-
parato al proprio interno e inconciliabilmente oppo-
sto. Dio infatti diventa il principio-realta che obbliga a
ghettizzare nel mondo chi crede in Lui, ghettizzando
di riflesso e per la stessa ragione, ma di segno contra-
rio, chi in Lui non crede. Ci si chiede se evangelica-
mente & questo il modo con cui la Chiesa deve pensa-
re a sé stessa all'interno della Societa in cui vive.Ci
sembra di poter dire, almeno per accentuazione esem-
plificativa, quanto segue.

Una prima osservazione si rifa ad una precisa ammo-
nizione dell’Apostolo Pietro ai cristiani della prima
generazione, emarginati socialmente e civilmente a
causa della loro fede: "Siate sempre pronti, a chi ve ne
domanda la ragione, a render conto della speranza
che @ in voi" (I Pietro III, 15) . L'ammonizione avverte
che I'essere messi in questione & una situazione fisio-
logica per la Chiesa. Appartiene cioé al suo essere nel-
la storia, creare perplessita, problemi, inquietudini, ri-
fiuti. Positivamente, diventa la cattiva coscienza
dell'uvomo e smaschera la sua disumanita; negativa-
mente, quando sta al di sotto del proprio mandato ed
& inadempiente rispetto al proprio compito vocativo.

Si vuol dire che la critica nei suoi confronti non & mai
infamante. Una Chiesa che non provoca domande &
una Chiesa sospetta. Essa, di conseguenza, & chiamata
ad essere socialmente ed esistenzialmente un interro-
gativo aperto. Deve cioe essere, come oggi si dice, una
realta "critica”. Allora, quando la Chiesa e messa in di-
scussione, non & lecito arroccarsi in un isolamento au-
tosufficiente e sdegnato. Anzi: la questione aperta su
di lei la vitalizza, non nel senso della reazione offesa,
ma in quello che la chiama a render conto del Cristo
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che & la sua speranza. Essa deve dare il meglio di sé
stessa. Ha infatti il compito di rendere credibile il
Cristo che annuncia ed & la sua vita concreta, il suo
modo di stare in mezzo agli uomini, il criterio che ren-
de giustizia al Dio in cui crede e lo rende umanamen-
te riconoscibile agli uomini a cui si rivolge.

"Render conto” &, di conseguenza, un processo di
“credibilita". Per far questo, essa deve entrare entro la
questione aperta su di lei, accreditandosi non in
astratto, ma nel concreto della storia che accade. Per
dire: essa deve parlare il linguaggio dell'uomo a cui fa
problema.

Deve cioe storicizzarsi culturalmente, in quanto la
cultura & I'autocoscienza in cui 'uomo esprime stori-
camente sé stesso e la propria identitad. Non per relati-
vizzarsi di volta in volta alle situazioni, con una spe-
cie di mimetismo utilitaristico, quanto, invece, perché
il suo regime riflette la logica stessa dell'incarnazione
con ['accento forte posto sullIn". E dunque da den-
tro I'economia di questa situazione e solo sul suo fil-
tro che essa parlera in maniera piena di "significato”,
rendendo "credibile” cid che avanza in nome di Dio a
favore dell'uomo. Il che suppone che la critica mossa
nei suoi confronti sia considerata con estrema serieta.
Essa, ciog, deve vagliarla con rigore morale, per sape-
re se lo "scandalo” provocato & quello di cui parla
Paolo per fedelta all'evangelo e alla sua forza critica,
ed & quello di cui parla I'Evangelista per chi da "scan-
dalo” ai "piccoli di Dio". Pud servire al riguardo e di-
rettamente per il nostro problema un’osservazione
dolente e realistica di Paolo V1. Egli chiede che i cri-
stiani si interroghino circa I'ateismo per sapere se non
siano in qualche modo essi stessi causa del rifiuto di
Dio da parte degli uomini. Cio per il fatto che il Dio di
cui parlano & cosi camuffato e fuori misura per 'uvomo
che Dio ama, da generarne il rigetto. Se cosi fosse -
questo € il punto dell'ammonizione - I’ateismo
dell'uomo, perché indotto, pud esprimere una esigen-
za di Dio pii1 vera, tale, al limite, da accusare il teismo
dei credenti come criptoteismo.

Una seconda osservazione riguarda il significato
drammatico che l'ateismo provoca - almeno cosi i cri-
stiani ritengono - nella vita dell'uomo. Il fatto che la
negazione di Dio non generi attualmente - in linea di
massima e socialmente, almeno - nessun dramma, co-
stringe i cristiani a riflettere. Si vuol dire che solo il
credente esperimenta dolorosamente 1'assenza di Dio.
Nel senso che solo chi vive di Dio in maniera determi-
nante sa che significa esistenzialmente la perdita di
Lui. La cosa non deve in alcun modo meravigliare, se
si tiene conto che si pud soffrire solo per cid di cui si
ha bisogno e non si sa come averlo. Dove il bisogno &
esorcizzato non c¢'é spazio né per l'ansia, né per la ri-
cerca. L'assenza sta fuori coscienza. Cid permette
qualche considerazione utile ad una Comunita cristia-
na consapevole circa questo problema. I discepoli di
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Cristo sanno che la fede non & un atto giuridico, sotto-
scritto in maniera notarile e garantito come un posses-
50. I Dio che si incontra e di cui si vive & sempre dono
e grazia, mai diritto. La fede, cioé, & attraversata da
una tensione mai a termine. Una tensione, appunto ,
escatologica, i cui estremi vengono notificati con le ca-
tegorie del "gia" e del "non ancora”. Non si € maj,
dunque, al termine nella ricerca di Dio. Chi si arresta
non ha ancora incontrato Dio, ma solo sé stesso che
dice di averlo incontrato. La tensione, infatti, & detta
“conversione”. Da intendersi questo da un doppio
punto di vista: storico e morale. "Storico" significa che
I'uomo, perché uomo, non potra mai, appunto, posse-
dere Dio. Dio, infatti, trascende I'uomo e lo richiama
verso un oltre inesauribile nella storia. "Morale" signi-
fica, invece, che 'uomo porta dentro di sé un rifiuto
per Dio. L'autosufficienza, modulata in tutte le va-
rianti dell’egoismo, fatto passare per autonomia e li-
berta, segna radicalmente la sua vita. Questo & il pec-
cato, svelato all'uomo, ignaro di questo rifiuto profon-
do, dal Cristo Crocifisso. Il discepolo di Gesti Signore,
sa allora che, pur essendo gia di Cristo, egli lo deve
sempre e ancora essere; se Lo ha trovato, deve sempre
e ancora cercarlo; santo per la Sua grazia, egli & sem-
pre e ancora peccatore; gia chiamato, sara sempre e
nuovamente chiamato; giusto, resta pur sempre ingiu-
sto. Gia credente - & questo il punto - egli rimane,
escatologicamente teso, ancora e sempre non creden-
te. Non sembri paradosso: solo chi ha fede fa vera
esperienza di ateismo. Cio permette due conclusioni
opportune. La prima avverte la Comunita ecclesiale
che solo un profondo amore e passione per Dio, cosi
vissuti, mette in grado di capire quale sia la fede e
quale perdita sia la sua assenza. Senza questa passio-
ne radicale non si da alcuna possibilita di "render con-
to" di Dio "a quanti ne chiedono la ragione”. Passione
da viversi, quindi, da dentro 'ambivalenza e I'ambi-
guita continuamente svelate dalla fede. Per togliere
appunto ogni tentazione di autosufficienza e di orgo-
glio vincente nei confronti di chi non crede. La secon-
da avverte i cristiani che da dentro questa esperienza
nasce non un giudizio, ma una "pietas” verso chi non
crede. Una passione dolente, perche & tolta a lui la
gioia di avere incontrato Dio. Per non essere come il
fratello, irritato e crudele, rimasto a casa, contro
I'amore del Padre per il prodigo che era lontano. Una
attitudine, questa, ben lontana nei fatti dalla tendenza
in atto che contrappone chi ha ricevuto grazia di esse-
re visitato da Dio, da chi ancora I'attende. Certo, chi
l'attende pud essere anche consapevole di inadem-
pienza e responsabile del rifiuto. Quello che qui conta
perd & fare i conti in casa propria e a questo livello ri-
goroso e, forse, amaro, prima che in casa altrui.

Una terza osservazione si rifa al testo di Matteo XXV,
31ss. con la parabola del giudizio ultimo. Vi si dice
che, per avere a che fare con Dio, 'uomo deve prima e

soprattutto avere a che fare con I'uomo amato e accre-
ditato da Dio. L'uomo che ha fame, sete, che & carcera-
to, ammalato, straniero, nudo e senza casa. L'uomo
emarginato, oppresso, rifiutato, giudicato , estromes-
$0, reso insignificante. L'uomo che non ha voce , che
non conta, di cui si puo disporre come se fosse una co-
sa. L'uomo talmente annullato che, egli ci sia o no, il
conto della Societd non cambia. E' nel servizio a que-
st'uomo che Dio pone il punto critico su cui fa cadere
il giudizio di salvezza. Con una annotazione decisiva
per il problema che qui ci riguarda. L'uomo accolto
come "benedetto” dal "Padre" dichiara che lui, serven-
do I'uomo nel bisogno, era ignaro di Dio, non inten-
deva riferirsi a Lui, né immaginava di aver a che fare
con Lui. Gli interessava 'uomo vinto per sé stesso e
accoglieva la sua miseria come un diritto che lo accre-
ditava presso di lui con un dovere conseguente a cui
far fronte, senza supplementi di motivazioni dall'alto
0 da altrove. E’ a questo livello, soprattutto, che la
Comunita ecclesiale & chiamata responsabilmente e
criticamente ad una diversa chiarezza e ad una pit
consapevole attitudine. Chiamata cioé a rendersi con-
to, almeno nella sua formulazione generale, del pas-
saggio significativo, in qualche modo epocale, da "mi-
scredenza” a "non credenza"”. Dall"ateismo", che, pur
vero ed accettabile, & giudizio al negativo,
all"'Umanismo", che altrettanto vero ed accertabile, &
giudizio al positivo. Senza ingenuitd, si intende. Non
basta infatti la variante d’ottica, obiettivamente fonda-
ta, del pitt giusto e corrispondente principio interpre-
tativo. 5i vuol dire che, a questo livello, si impone una
capacita di discernimento rigoroso, la cui difficolta &
legata, appunto, al fatto che essa ha a che fare con una
realta storico- sociale complessa. 11 che significa che
non sono ammesse semplificazioni di sorta, come non
sono ammessi pregiudizi acriticamente favorevoli o
sfavorevoli. La storia della Chiesa di quest'ultimo de-
cennio & emblematica al riguardo, li dove, interrogan-
dosi sul rapporto fede-storia, viene in guestione sul
piano concreto la relazione tra la Comunita ecclesiale
e la realtd pubblica e civile nel suo volto di “societa se-
colarizzata". Una annotazione solo per orientare alla
comprensione equilibrata dell"Umanismo". La tradi-
zione cristiana, nella dottrina ed anche nella spiritua-
lita, ha sempre privilegiato come essenziale - per in-
tenderci - Matteo XVIII,20 ("Se due o tre si riuniscono
nel mio nome, [o sono in mezzo a loro") rispetto a
Matteo XXV sopra richiamato. Nel senso che il mo-
mento ecclesiale era considerato evangelico, mentre
Valtro era, di riflesso , solo etico. Il cambiamento di
giudizio chiede, dunque, - & questo il punto - di affer-
mare con pari certezza l'evangelicita dell’uno e
dell’altro momento quali esprimenti 'unica Salvezza
che, da e in Cristo, & in atto nel mondo.
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La Chiesa a dialogo con i non credenti

Ci si chiede in quest’ultima riflessione quale sia e
quale debba essere il rapporto della Chiesa con
1"Umanismo” non credente, nel suo essere alle prese
con la costruzione di un volto umano per la Societa e
con la umanizzazione della storia. Diamo, al riguardo,
una serie di indicazioni, tra le altre possibili, che rite-
niamo sufficientemente orjentative.

La prima , di carattere metodologico, esige che la
Comunita ecclesiale si disponga a leggere la realta di
cui abbiamo parlato, in maniera "simpatica”. Cid non
significa inerme o sprovveduta. Significa, invece,
orientata con speranza e, quindi, con desiderio
profondo a verificare se tale"Umanismo” nella sua at-
tenzione e nella sua progettazione sia 0 no credibile.
Non in nome di una dottrina astratta sull'uomo, ma in
presa diretta con i fatti e le situazioni. Il che vuol dire:
senza pregiudiziale ideologica. E’ in questo senso che
si & mosso il Concilio quando ha chiesto alla Chiesa di
"scrutare i segni dei tempi". Questi intesi quali modi
operativi con cui 'utomo dovunque si impegna a ser-
vire "la liberta, la pace, la giustizia, il diritto, la pro-
mozione della donna" ("Pacem in terris").

Da intendersi, dunque, "segni” attraverso i quali Dio
da delle indicazioni su dove passa il Suo "Regno” e in
quella direzione chiama la Chiesa, perché non manchi
a questo appuntamento con la storia. La conferma &
data da un inciso chiarissimo della "Gaudium et
Spes": "La pace terrena che nasce dall'amore del pros-
simo & immagine ed effetto della pace di Cristo che
promana dal Padre” (n. 78). Dove gli uomini lavorano
per la pace, questa ha a che fare con la pace salvifica
che viene all'uomo per dono e grazia dello Spirito.
Una pace, quindi, che & la parabola umanamente vis-
suta, che annuncia Dio all’opera nel mondo. Questa
pace non ha bisogno di aggettivi per qualificarsi agli
occhi dei cristiani. Essa, quando & tale, & accreditata
direttamente da Dio. Una "pace”, quindi, che sta
nell’economia della Pasqua.La seconda esige dalla
Comunita cristiana di essere consapevole che il mon-
do che sta fuori della Chiesa non & abbandonato da
Dio. La Chiesa, ciog, non & l'unico luogo di Dio. Lo
Spirito di Lui & lo Spirito di liberta: I'uomo, la natura e
la storia appartengono radicalmente all"ordine" della
Creazione e cadono, in Cristo Crocifisso, entro I'area
della Salvezza. Questa certezza & stata uno degli "an-
nunci" pit1 liberanti del Concilio. Essa va quindi man-
tenuta desta sulla linea alta con cui il Papa Giovanni
ha elevato il tono della speranza "contro i profeti di
sventura”. Soprattutto oggi, in cui strisciante sembra
farsi strada la convinzione che il Concilio ha ceduto
su questo piano ad un ottimismo ingenuo, legato, si
dice, alla particolare suggestione con cui allora la pro-
spettiva del progresso lo accreditava solo in ascesa.

La coscienza ecclesiale non pud che reagire a questo
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sospetto che, mentre cade sul Concilio, cade soprat-
tutto sulle ragioni di fede che hanno sostenuto il suo
messaggio di speranza dialogante. Bisogna percid ri-
cordare due cose al riguardo, che nessuna vicenda
storica potra mai smentire. Legate, percid, alla fede e
non ad una qualche stagione culturale.

La prima sottolinea il fatto che il mondo che Dio ha
consegnato all'uomo non & mai tale che un tempo
possa essere detto piil vicino a Lui ed un altro da Lui
pit lontano. Cid per il fatto che il mondo (uomo-sto-
ria) non potra mai, a partire da sé stesso, né farsi gra-
zia né darsi salvezza. La distanza, ciog, tra la storia e
Dio & misurata sull’unica lunghezza della Croce.
Senza sconti, quindi, per un mondo creduto migliore,
e senza tassi di interesse piu elevato per un mondo
considerato peggiore. I} cristiano non pué essere pes-
simista né ottimista, ma solo realista. Il suo realismo
per0 si misura su questa Croce ed e di conseguenza
forte di un ottimismo che emerge dal dono certo della
speranza. E’ questa l'ottica profetica che ha ispirato la
parola pacificante con cui il Papa Giovanni ha aperto
il Concilio. La seconda non ignora certo l'incrudirsi di
un imbarbarimento generale nei rapporti umani oggi
in corso, né ignora la conflittualita permanente in cui
I'uomo e la Societa vivono quasi fisiologicamente, per
I'innesto di meccanismi perversi, e neppure ignora la
caduta della tensione morale e la perdita di molti va-
lori. Ma il Cristiano non pud mai ignorare che il mon-
do & pur sempre di Dio e che il Suo Patto & fedele e
senza smentite. Né pud mai dimenticare che la Chiesa
non ¢ I'unico luogo di Dio. Se cosi fosse si cederebbe
alla tentazione, sempre incombente nella storia dei
cristiani, di innestare processi manichei e dualismi ra-
dicali, che la Croce ha inaridito una volta per tutte e
una volta per sempre (cfr. Romani, VI, 10; V, 6-11). Se
non vediamo pil i segni di Dio nella storia vuol dire
che siamo al disotto di questa fede e si sono seccate in
noi le antenne della speranza. Certo & pit difficile og-
gi questa lettura, ma, ad essere onesti, la maggior dif-
ficolta sembra dipendere pil1 dal nostro vedere uma-
no che da un autentico sguardo illuminato dalla fede.

La terza chiede alla Comunita ecclesiale di diventare
davvero, concretamente ed esistenzialmente, "segno e
strumento dell'intima unione con Dio e dell'unita di
tutto il genere umano" (Lumen Gentium n. 1). 5i vuol
dire che questa Unita deve abitare innanzi tutto al suo
interno. Unita di "Comunione" ("intima unione con
Dio") e non di altra natura. La Chiesa non & un‘asso-
ciazione, una organizzazione o altro di simile. Essa & il
luogo pentecostale dove tutti, dai "Parti" agli "Arabi",
si trovano e si incontrano sentendosi a casa loro.

La diversita delle ioro lingue trova, infatti, nel rispet-
to di ognuna, 'Unita della Parola di Dio che si declina
in ogni loro variante, senza nulla assorbire e senza
nulla sostituire (cfr. Atti, Il, 5-12). E’ sempre latente la
tentazione di considerare questa meraviglia come va-
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neggiare di "ubriachi” {ib. 13). Un sospetto facile, che
ridurrebbe 'Unita ad Uniformita. Un modo di esiste-
re, quindi, alieno secondo la misura del mondo, ma
vero sulla misura del Dio Crocifisso.

Si dice questo per richiamare 1'attenzione su di un
fatto preciso che qui interessa: come la Chiesa pud
rendere "credibile" la certezza che in lei gia vive "in
gemme ed inizio" (L.G. n.5), "I'unita di tutto il genere
umano “) come, cio, essa puo e deve fondare la spe-
ranza per 'uomo che egli non lavora invano (creden-
te 0 no che egli sia, appartenente a questa o quell’area
ideologica), quando si impegna a costruire una societa
pilt umana, pil giusta, tesa alla liberta e alla pace. La
risposta & molto semplice: la Chiesa & chiamata al suo
interno a vivere, essa per prima, I'economia di questa
umanita, di questa giustizia, di questa liberta e di que-
sta pace. Essa ha la sua regola fondamentale nel "co-
mandamento nuovo", che non & dottrina astratta, ma
I’amore stesso di Gesil, divenuto storia vivente
d'amore, cosi che, come ha amato Lui, altrettanto de-
vono amare i discepoli. Con un amore che “serve e
non si fa servire”, che "ama per primo" e con liberta di
iniziativa, che non si fa confusione con la "pagliuzza"
e la "trave”, che perdona "settanta volte sette”, che dice
"amico” al traditore e chiede amore allo spergiuro.
Che incontra la Samaritana, donna, eretica e scostu-
mata, che cerca la "pecorella smarrita”, che accoglie la
miseria volgare del "publicano”, apre le braccia al
"prodigo” e celebra il punto pii alto della Sua miseri-
cordia nell'incontro, nella maledizione e nella morte,
tra Gest e il ladro sulla Croce. Solo cosi la Chiesa pud
dimostrare con i fatti che le tensioni e le diversita, che
si elidono, non sono mai tali, se essa da fondo a tutta
la genialitd d’amore che Cristo ha posto realmente ed
invincibilmente nel suo cuore. E lo fara non davanti al
mondo, come se fosse in una parentesi privilegiata,
sottratia alla sua contaminazione. Dal suo interno, in-
vece, perche essa sta dove stanno tutti e il suo luogo &
quello di tutti. "Lievito", appunto, che si consuma nel-
la "pasta”. Non a caso la "Gaudium et Spes” inizia af-
fermando: "Le gioie e le speranze, le tristezze e le an-
gosce degli uomini d’'oggi, dei poveri, soprattutto, e
di coloro che soffrono, sono pure le gioie e le speran-
za, le tristezze e le angosce dei discepoli di Cristo” (n.
1). Cid sara infatti possibile non perche la Chiesa,
informata, conosce la condizione dell'uomo, ma per-
che, convivendo con lui, immersa nella sua stessa vita,
la condivide, cosi che cio che & dell'uomo & anche suo.
La quarta richiama I'attenzione della "Comunita ec-
clesiale” sul modo con cui essa pud annunciare Cristo
al non credente. Pud servire al riguardo la nozione di
“zelotipia” paolina. Questa ricorda ai cristiani che non
devono "convertire” gli ebrei. Il loro compito & di ama-
re, adorare e servire Dio in modo cosi deciso che gli
ebrei saranno costretti a chiedersi che cosa mai hanno
i cristiani che, pur amando, adorando e servendo il lo-
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10 stesso Dio, lo amano di pit, lo adorano con pit in-
tensita e lo servono con piil generosita.

L'annuncio nei loro confronti & 'apertura di questa
domanda al rialzo.

Allo stesso modo - valga I'analogia - i cristiani devo-
no amare e servire 'uomo che gli uomini amano e ser-
vono, in modo tale che questi uomini non potranno
non chiedersi come mai i cristiani lo amano e lo servo-
no meglio, di pil1 e senza cedimenti. Questa & la com-
petizione aperta, che nulla ha a che vedere con la ten-
tazione sempre ricorrente di immaginare i cristiani
dar vita ad una Societa parallela, affermata come vera
Societa, contro Ialtra Societd degli uomini. Solo in
questo modo la Chiesa prendera di sorpresa la Societa
nel suo stesso terreno, senza operazioni apologetiche
e senza presunzioni morali. Con la forza inerme del
suo stesso modo di esistere. Ogni altra operazione ca-
de al disotto di questa tensione trasparentemente
evangelica. Essa risolvera, tra I'altro, il sospetto di
molti i gufali immaginano che la Chiesa consideri ii
mondo disoccupato da Dio, e, percid, una provincia
da occupare per portarvi la salvezza o a cui opporsi,
costituendosi cittadella chiusa, dove I'vomo puo sal-
varsi. Per la Chiesa non ci sono né province cosi inte-
se, né luoghi di rifugio. Il suo amore disinteressato e
pieno, desideroso solo di servizio, sara I'eco del Cristo
da cui essa viene e dell'vomo a cui essa va.

Cid pud essere confermato con quanto insegna
I'evangelista Giovanni, all’inizio del suo Vangelo,
quando dichiara che Cristo, "luce per gli uomini", &
stato rifiutato dalle "tenebre” (Giov. 1,5) e che sempre
Cristo, pur venendo presso la “casa degli uomini”, che
era la Sua stessa "casa", fu messo fuori porta come in-
truso ed abusivo (ib. 11). Non per questo Egli se n’é ri-
tornato, irritato ed offeso, nel Suo Cielo.

Anzi, alla legge del rifiuto ad oltranza, Egli ha con-
trapposto quella dell’amore ad oltranza. Al punto che,
smarrito di fronte all'intollerabilita della morte, che
I'avrebbe condannato come maledetto (Galati III, 13),
supera l'impossibilita intollerabile dichiarando con
decisione ultima: "Sono profondamente turbato. Che
devo fare? Dire al Padre: fammi evitare questa prova?
Ma & proprio per quest’ora che sono venuto. Padre,
glorifica il Tuo nome" (Giov. XII, 27).
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Sergio Rostagno

Bibbia e riforma
delle chiese

L'autore - docente di teologia sistematica alla facolta valdese di teologia di
Roma- ricorda che la Bibbia ¢ stata al centro del dibattito nel secondo millennio in
Occidente. Sard cosi anche nel terzo millennio? Non esiste un legame "necessario”
tra Bibbia e "riforma della Chiesa" anche se questo ¢ stato un nodo importante
nell’esperienza degli ultimi secoli. La Bibbia ha senso solo all'interno di una do-
mande di fede: ma se le forme e gli esiti di questa domanda restano aperti, é possibi-
le limitare al "testo scritto” e alle sue "nterpretazioniil cammino di ricerca del

"Volto di Dio"?

1. Siamo alle soglie del terzo millennio "cristiano".

L'epoca di formazione della Bibbia cade in un ristretto
numero di secoli, forse dal quinto avanti Cristo al pri-
mo dopo Cristo.

Ma solo nel secondo millennio la Bibbia diventa pro- |

tagonista di dibattiti appassionati. Certo anche il pro-

cesso di formazione e di selezione degli scritti biblici, la |

stessa decisione cristiana di situarsi in continuita con la
Bibbia ebraica (in versione greca), la chiusura sotto uni-
ca copertina del "vecchio” e del "nuovo" Testamento, fu-
rono fatti di carattere fondamentale di cui non possia-
mo dimenticare I'importanza. Tuttavia per molte ragio-
ni il testo biblico assurge al ruolo di protagonista solo
nel secondo millennio. Da almeno otto secoli la Bibbia &
praticamente un libro intorno al quale si dibatte, e non
solo negli ambienti della cultura ecclesiastica. Il secon-
do millennnio & stato in Occidente un solo dibattito in-
torno alla Bibbia. Naturalmente si & anche molto di-
scusso intorno alla ragione umana, e intorno ad altre
piccole questioni. Ma la Bibbia & diventata poco a poco
un passaggio obbligato e confrontarsi con essa ha as-
sunto via via toni sempre pitt polemici ed accesi.
Quando si fanno vive le controversie sull’identita cri-
stiana & inevitabile che ci si debba appellare allo scritto
biblico come alla suprema istanza. Tale dibattito non ha
poi soltanto affinato i metodi di lettura in senso tecnico;
le battaglie combattute intorno a questo libro coglieva-
no anche sempre il grosso della questione: il senso e Ia
consistenza della liberta, il destino umano. Che si parli
di Wicliff o di Gioachino da Fiore, di Hus o di Lutero,
di Newton o di Hume, in un modo o nell'altro si conti-

nuera a parlare di Bibbia. E di nomi se ne potrebbero |

aggiungere tanti altri: Spinoza, Hegel, e persino ancora
Feuerbach o Marx e naturalmente Nietzsche. Ben pochi
0 addirittura nessun pensatore del secondo millennio &
stato veramente estraneo al problema posto dalla

Bibbia e dalla sua lettura.

Non avrebbe senso percio che ci ponessimo in qualche
angusta visuale ecclesiastica o confessionale per com-
prendere il fenomeno del rapporto tra Bibbia e Riforma.
Chi guarda non riesce sempre bene a distinguere il di-
battito religioso da quello civile. Si & stranamente com-
battuto intorno al problema dell'interpretazione di que-
sto libro mentre si poneva il problema stesso dell’anima
occidentale, delle sue possibilita di vita e di conoscen-
za, del suo futuro. Problemi come quello di scienza e fe-
de hanno coinvolto fino al Settecento e oltre fisici e ma-
tematici. I dibattiti "filosofici" hanno sempre avuto co-
me posta il senso dell'Occidente, e nella sua prospetti-
va, anche quello dell'impresa umana in generale.

Forse la Bibbia ha avuto questa sorte nel secondo mil-
lennio, perché si partiva dal presupposto che in essa
fosse, bene o male, consegnato Vessenziale della rivela-
zione di Dio all'uomo occidentale. Ma questa ipotesi
non poteva essere che un punto di partenza, un quid,
che dava modo di partire da qualcosa. Il vero dibattito
sorgeva dopo, sul significato di quella comunicazione
di Dio all'umanita. La Bibbia & cosi diventata un libro
cui & stato attribuito un valore che va molto oltre la let-
tera, Alla Bibbia si sono ispirate tutte le persone irre-
quiete e ansiose di agitare il fondamentale problema
della liberta. L'esigenza della Riforma della Chiesa s'in-
quadra in questo dibattito e ne costituisce un polo inag-
girabile. La Bibbia verra spesso contrapposta alla cri-
stianita ed alla chiesa, e non si potra dibattere nulla di
essenziale senza dire quale valore si assegna alla
Bibbia.

Si tratta di una storia complicata che tutti conosciamo
almeno a grandi linee. Al termine di tale storia, a parti-
re dal XX secolo, la questione di Dio e della chiesa verra
messa da parte, nessuno pud dire se solo provvisoria-
mente. L'umanita non ha ancora finito con Dio.
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Occuparsi di Dio & il pili notevole segno della nostra
umanita: ne siamo sempre pilt convinti. Non c’& nulla
che valga di pii1 la pena che cercare Dio, che poi vuol
dire cercare il perché e il senso della nostra esistenza in
una istanza di tipo trascendente. Anche quando I'uma-
niti cerca tale istanza in sé stessa, sta ancora cercando
Dio, che naturalmente non & a portata di mano.

Difficile perd prevedere se nel terzo millennio tale ri-
cerca si servira ancora e come della Bibbia, la protago-
nista del secondo millennio. Difficile dire se il dibattito
culturale avverra intorno all'interpretazione da dare a
questo o a quel testo. In passato la Bibbia ha dato a
schiere di uomini la certezza di una ragione e di un
"punto di vista", contrapposto a quello dei potenti e so-
stanzialmente autonomo. Leggere la Bibbia significava
diventare consci del proprio valore davanti a Dio e
quindi del proprio in assoluto. Oggi forse Ia lettura bi-
blica di qualche villaggio sudamericano sembra dare gli
stessi brividi, gli stessi risultati, Anche qui difficile dire
perche. E ancor pit difficile fare previsioni per il terzo
millennio. non c’é alcuna necessita che le cose vadano
cosl. Cuba & stata liberata in un contesto e sotto un oriz-
zonte di letture tutte diverse. (Ma & stata liberata abba-
stanza?).

In ogni caso, mi sembra che cercare ancor oggi di por-
re la persona umana di fronte alla questione di Dio non
sia un distoglierla da compiti pil1 importanti, come il
marxismo ci ha spesso rimproverato di fare, ma al con-
trario darle cid di cui ha sommamente bisogno. Il pro-
blema qui, se mai, & che ci si ferma troppo presto e che
chiese intere sembrano sorgere intorno ai surrogati del-
la parola Dio. La difficolta tante volte, pili che dall'atei-
smo, viene dalle buona volonta degli ecclesiastici, che
ammanniscono una melassa religiosa il cui risultato @
appunto quello di distogliere dal vero confronto con
Dio. Tutte le scuse sono buone, naturalmente, e i propo-
siti sono sempre vantati come eccellenti, ma i risultati
sono funesti. Dio non voglia che la Chiesa del terzo mil-
lennio segua in questo gli esempi negativi di quella del
secondo!

Ed ecco, & forse proprio ancora la Bibbia che potrebbe
impedire questo. Perché qui & pii difficile, per non dire
quasi impossibile, gabellare per Dio quel che non & Dio

2. Mi si chiede di rispondere al seguente quesito:
"quali ermeneutiche o precomprensioni sono oggi ne-
cessarie perché la lettura della scrittura sia fonte di
Riforma per le chiese"?

La Bibbia stessa racconta del ritrovamento fortuito di
un rotolo dimenticato durante i lavori di restauro al
tempio di Gerusalemme ai tempi del re Giosia. Esso
conteneva la chiave di lettura della "Legge”, come una
scoperta e un nuovo orientamento. Gli studi critici
c'informano dell'artificiosita di questo racconto di ritro-
vamento, contenuto appunto nello scritto, che ha come
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interesse primario riproporre una teclogia molto rigida
di contrasto tra fedelta del Signore e deviazioni del suo
popolo, quindi una teologia di Riforma. Gli storici par-
lano appunto di "Riforma di Giosia".

L'unica cosa che c’interessa, in questo quadro, & la ri-
corsivita dell'intero procedimento. La Scrittura vanta la
"scoperta” della Scrittura, il suo "ritrovamento”. E in
questo sembra voler dare una chiave interpretativa tut-
tora valida: vi & sempre una scoperta da fare, vi & sem-
pre un’occasione da cogliere. Lo scritto non & mai sol-
tanto scritto, e non si esaurisce mai il suo sense. Finche
almeno il suo vero senso & di essere scoperto.

La ricorsivita & una legge spirituale interessante.
Alcune recenti pubblicazioni di divulgazione scientifica
si sono servite moltissimo della pittura e dei disegni di
M. C. Escher per esprimere il concetto di ricorsivita. Sul
foglio, una mano disegna accuratamente una mano che
disegna la prima. In una galleria di quadri, un giovane
ammira il quadro che lo contiene con tutta la galleria in
cui si trova. E cosi via. Sembra che questa ricorsivita sia
profondamente significativa anche in teologia, ma per
ora non conosco degli studi sufficientemente approfon-
diti in materia.

La Bibbia pud "ancora” esser letta in unione con la
riforma delle chiese e della societa? Sarebbe quello
I'unico modo di leggerla? Se ne scopriranno altri? Non
mi azzardo a fare previsioni in questo campo, anche se
le domande sono interessanti.

Ma si potrebbe dire: elencami le condizioni, a partire
dalle quali & pensabile una lettura biblica come fonte di
riforma della Chiesa. Ma anche qui la risposta piu ra-
gionevole non pud essere che molto modesta. Non vi
sono presupposti, non vi sono, a rigor di termini, ante-
cedenti necessari di una scoperta spirituale di grande
portata. La legge del caso & qui piti convincente che
qualsiasi altra. Per questo non siamo in grado oggi di
dare una "teoria” della Bibbia, ma dobbiamo necessaria-
mente rinviare al puro fatto che essa & stata letta cosi e
cosi ancora continua ad esser letta.

Non c'e "teoria” di quel che & storico e che continuia-
mo a vivere come tale. In questo senso la tesi del conci-
lio di Trento diametralmente opposta alla Riforma, la
tesi di una compenetrazione Bibbia-chiesa, assume un
significato particolare. Non possiamo "saltare” al di fuo-
ri della storia, come non possiamo saltare oltre la nostra
ombra.

C'e una condizione che deve necessariamente verifi-
carsi prima di un’altra percheé si produca una scoperta?
Che cosa devo necessariamente sapere prima di sapere
X NOVO una cosa?

Tutte le volte che qualcuno ci ha narrato una sua sco-
perta, ci ha detto che la soluzione si & presentata davan-
ti alla sua mente in modo improvviso e semplice, tanto
da dover esclamare: "come ho fatto a non pensarci pri-
ma?". Proprio la scoperta fa comprendere in modo as-
solutamente nuovo tutto quel che prima si era studiato
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con molta competenza. Naturalmente, proprio questa
competenza iniziale costituisce il presupposto necessa-
rio di ogni nuova lettura dei dati: ma ora & proprio
questa nuova lettura che comanda e riordina i dati tra-
dizionali. In questo consiste la scoperta o I'esperienza
di un nuovo corso "possibile"” delle cose.

Anche nell’'ordine spirituale la possibilita di scoperte
non viene se non dopo assidua frequentazione dei dati
di un problema. Marx, che non mi sembra sia stato
smentito nella sua teoria del plusvalore, ci arrivd con-
frontando pazientemente dati che erano a disposizione
sua e di chiunque altro, perché in quel momento egli si
trovava in Inghilterra e in Inghilterra esisteva un
Parlamento in grado di fornire tali dati. Difficile che
c'entri il caso, eppure tutto avrebbe potuto svolgersi an-
che altrimenti.

Voglio dire che la risposta alla domanda posta sopra
non pud fare a meno di una certa ricorsivita: vi possono
essere tanti presupposti che rendono la lettura biblica
interessante e nessun “metodo” puo essere impunemen-
te scavalcato (dovra essere invece “"cavalcato"!). Ma il
presupposto per cui la Bibbia diventa tramite di una
scoperta spirituale di portata fondamentale per la per-
sona, consiste veramente solo nel fatto che Dio la usi a
tal fine. Cioé che Dio si proponga come possibilita di
una scoperta del tutto nuova.

A guardar bene, dove questo & accaduto non ci & stato
lasciato nelle mani nessun canone, nessuna regola fon-
damentale. Il "tesoro" affidato alle chiese non & mai un
tesoro di fede (che invece & sempre originale scoperta),
& pilt umilmente un tesoro di opere, un lascito che si la-
scia amministrare a condizione di confrontarsi sempre
di nuovo con la realtd del divenire che cambia conti-
nuamente i paesaggi. "L'intendence suivra” diceva De
Gaulle (o lo stesso Napoleone?). Ed infatti essa, pesan-
temente, segue, ma non & 'amministrazione di una re-
gola ermeneutica, o di un canone rilevato.

Il rispetto delle chiese per la Bibbia @ forse piu conso-
lante e ]a migliore che possano fare. Nessuna chiesa ri-
vendica questo testo per sé, non esiste nemmeno un "te-
sto ufficiale” della Bibbia. L'ufficializzazione delle tra-
duzioni & tanto pil: ridicola. Certo la raccolta come tale
e stata dichiarata varie volte ufficialmente chiusa:
I'elenco dei libri & stato stabilito una volta per tutte (tra-
lascio le minori differenze negli elenchi relativi ai libri
del "Vecchio Testamento").

Si tratta di provvedimenti ecclesiastici che hanno avu-
to una loro ragion d’essere e sui quali tuttavia & teorica-
mente almeno sempre possibile riaprire la discussione.

Si delinea invece forse ancora un uso della bibbia "ubi
et quando visum est deo” come dicevano i tedeschi
all'imperatore nel 1530. Non sarebbe questo il solo pre-
supposto di un uso legittimo? Non dovrebbe la questio-
ne di Dio importarci molto di piil che tutto il resto? E
non & forse il solo presupposto ad una lettura biblica in-
telligente il fatto di cercare il volto del Signore e proprio
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quello, come insegna Agostino?

Ma perché in questa ricerca lo scritto conserverebbe
un posto preminente? Questa mi pare la vera domanda.
E perché poi la lettura biblica dovrebbe esser fonte di
"riforma per la chiesa"? Non sarebbe forse originale tro-
vare una qualche lettura che non fosse piit fonte di
"riforma”, ma soltanto fonte di riconciliazione e di reci-
proca comunione? La chiave di lettura dovra sempre
essere polemica? La fu certamente nel secondo millen-
nio, ma ora non potrebbe lasciare il posto ad un’altra
chiave d'interpretazione?

Rispondiamo in due tempi.

a) In un certo senso proprio noi cristiani del secondo
millennio abbiamo fatto del tema "Riforma” o della
liberazione un principio ermeneutico dell’'uso della
Bibbia. Chi non I'ha fatto, come molti grandi pittori
italiani dopo Michelangelo, non ha parlato della
Bibbia come invece hanno fatto Diirer e Rembrandt.
Per questo noi diciamo d'un fiato solo: Bibbia e
Riforma. Per questo la Bibbia non rispetta le gerar-
chie sacre. Ma non abbiamo a priori alcuna ragione
per dire che sara sempre cosl.

b) Come dicevo all'inizio & difficile prevedere se la
Bibbia conservera nel terzo millennio il posto di
fuoco del dibattito, posto che ha avuto nel secondo.
Se questo avverra, sara perché lo scritto offrird an-
cora una volta i suoi segni alla nostra decifrazione
in modo pil efficace e stimolante del simbolo e del-
lo stesso volto umano, dove Agostino {e la Bibbia
stessa!) c'insegnano a cercare il volto di Dio.

Quando sara possibile conoscere la sorte dell’'uomo
senza interrogarsi seriamente sul contenuto del testo bi-
blico? Allora, forse, non ci saranno piu dibattiti intorno
alla Bibbia. Gia oggi, da varie parti, ci viene consigliato
di fare della Bibbia un testo di riconciliazione. Ed in ef-
fetti sarebbe difficile immaginare un discorso pilt coe-
rente e sensato. Ma pud la Bibbia essere esclusivamente
questo?

Abbiamo noi gia trovato I'ermeneutica che lo permet-
terebbe e che supererebbe definitivamente i conflitti del
secondo millennio? Abbiamo superato, definitivamen-
te, la contraddizione nella quale siamo cresciuti?
Possiamo parlare di Dio senza ricorrere alla nozione di
"rivelazione”, cioé di scoperta e di sorpresa?

Numerosi teologi, dal calvinista Ames (+ 1633) al cat-
tolico Rahner, si sono domandati se trattare la "dottrina
della Scrittura" nelle premesse o nel capitolo sulla chie-
sa. E evidente che oggi stiamo andando in questa se-
conda direzione. Ma per quanto tempo ancora? La
Bibbia ha senso soltanto all'interno di una domanda di
fede, ma questa domanda vive soltanto di istanze che le
stanno molto al di sopra. Fede comporta pur sempre un
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avventurarsi e un rischio, cio# una dialettica. La rispo- | per noi. La nostra speranza non puo consistere nella
sta alla domanda che mi & stato chiesto di commentare | prospettiva del ricompattamento delle chiese, anche se
& del tutto pragmatica e in un certo senso assolutamen- | per il momento non ci sembra che vi sia nulla di meglio
te non-sistematica. La Bibbia & ancora un testo in uso. | da fare. Quello che sta oltre, forse sta ancora in questo
Non ci vuole molto a constatare questo. E finché lo | libro.

sara, qualche cosa d'imprevedibile & tuttora in serbo

1990 : L'ltalia nel pallone,
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Mondo cattolico e realta veneta

Dalla Tavola rotonda:

Terrorismo, ""modello veneto'

'

e coscienza cristiana

PERCHE’ QUESTO
DIBATTITO

Di fronte agli atti di violenza e ai drammi delle vitti-
me (spesso anche di intere comunita e popoli) & difficile
ragionare, non lasciarsi andare a reazioni non meditate.

Molto spesso, anche all'interno delle comunita eccle-
siali, prevale lo spirito di difesa, di autoconservazione
personale e di gruppo, di chiusura nella propria "torre”.
Si cade nell'atteggiamento - denunciato nel Vangelo - di
chi st dichiara vittima innocente (le vittime sono solo
nostre), il male & tutto fuori di noi, & portato da fuori,
dagli estranei, dagli altri.

Vince la paura di fronte alla Minaccia, identificata con |

il Nemico esterno (i comunisti, i terroristi, gli ebrei, le
streghe...).

Chi si sente minacciato, vittima innocente, legittima e
giustifica la violenza contro "l'altro”, contro chi & diver-
so, la distruzione del Nemico.

Cosi si entra nella stessa logica del terrorismo; é Ia vit-

toria delle loro idee. Ragionare significa invece conside-
rare "persona”, con propri drammi, anche chi distrugge
sé stesso e gli altri come persona; cercando di capire le
ragioni di chi é vittima, di chi li usa per conquistare o
per aumentare il potere, ma anche di chi ha scelto Ia
lotta armata.

Le "ragioni" sono sempre personali e storiche, scelte

non di singoli, ma di gruppi, di generazioni; vanno
quindi interpretate - non in modi deterministici - in un
contesto culturale e sociale, in un insieme di strutture
sociali, politiche, economiche. Comporta quindi anche
avere il coraggio dell’autocritica, considerando il pro-

prio "peccato” individuale e storico, collettivo, come in- |

tera comunita ecclesiale. Sono queste le basi della con-
vivenza civile costruita non sulla distruzione "dellal-
tro", ma su sempre nuovi e pilt ampi spazi e canali di
dialogo, di partecipazione, di comunicazione, di rinno-
vamento: di speranza nella vita e nell'uomo, nella con-

tinua possibilita di cambiare, per cui non si deve lascia- |

re nessuno solo con 'unica via che non sia la dispersio-
ne, la logica della distruzione e della violenza.

Come credenti due sono percio le responsabilita: I'at-
teggiamento profetico, di chi vince la violenza con la
continua confessione dei propri peccati, non cercando
la propria sicurezza, la propria identita nella negazione,
fisica e morale, degli altri; la ragione "laica”, Ia capacita
di comprendere i problemi senza slogans, pregiudizi,
ma attraverso I'analisi, la documentazione sui fatti, sul-
la realta storica per potere valutare le diverse interpre-
tazioni.

I PARTECIPANTI

[1 dibattito si & svolto a Padova nel mese di ottobre tra
i seguenti partecipanti invitati da "Esodo":

VITTORIO BORRACCETT]

sostituto Procuratore della Repubblica a Padova
GIOVANNI PALOMBARINI

magistrato presso il Tribunale di Padova
ENRICO BERTI

ordinario di Storia della filosofia presso
I'Universita di Padova

GIUSEPPE ZACCARIA

docente di Filosofia del diritto presso 1'Universita
di Sassari

RENATO PESCARA

docente presso la facolta di giurisprudenza
dell'Universita di Padova

PAQLO FELTRIN

ricercatore presso la Fondazione "G. Corazzin" di
Mestre.

Moderatori sono stati :

CARLO BOLPIN e DANIELE COMIATI
della nostra redazione.
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Quale rapporto esiste tra terrorismo e cattolicesimo vene-
to?

Chiediamo cio non per cercare le famiglie d'origine dei ter-
roristi { cattolici o marxisti), ma per capire come ritenete va-
da posto questo problema in termini corretti, Come credenti
ci interessa in modo particolare comprendere quali sono le re-
sponsabilita del cattolicesimo veneto. Crediamo infatti che
niessuno possa dirsi estraneo alla violenza e alla sua diffusio-
ne. Chiediamo inoltre se la cultura cattolica & adeguata a ca-
pire il feromeno o se ha delegato il problema alla magistratu-
ra. Riprendiamo quanto detto dal Papa a Padova: "domando
insieme che nella societq civile, nel mondo del lavoro e della
produzione, della scuola e dei servizi, ognumo operi in modo
tale da non precostituire motivi, situazioni e sollecitazioni,
che vengano a giustificare, se non a promuovere forme esa-
sperate di conflitto”.

BERTI

Quanto al rapporto fra terrorismo e cattolicesimo ve-
neto, premetto che a mio giudizio esiste qualche re-
sponsabilita del cosiddetto mondo cattolico nella cresci-
ta del terrorismo di Autonomia operaia, come ho detto
pitt volte anche pubblicamente, attirandomi le critiche
di questo mondo, al quale anch'io appartengo. Sono re-
sponsabilitd dovute ad un’educazione a volte integrali-
stica dei giovani, che pud portare a visioni utopistiche,
proiettate verso una specie di regno di Dio in terra, ad
un impegno politico di tipo moralistico e quasi fanati-
co, ad una forma di intolleranza per le posizioni altrui.
A cid si aggiunge una certa carenza, tipica di molti cat-
tolici, del cosiddetto senso dello Stato, per cui il potere
& sempre visto come qualcosa di negativo, di malvagio,
e le istituzioni , anche se democratiche, vengono con-
trapposte a valori come la carita, o vengono giudicate
esse stesse espressioni di violenza, col risultato di met-
tere tutti sullo stesso piano e di giustificare in tal modo
Iillegalita. Ci sono stati infine atteggiamenti giustifica-
tori, di comprensione e di tolleranza verso le violenze
di Autonomia sia all'interno della D, a causa del carat-
tere anticomunista (pil precisamente anti-Pci) della
stessa Autonomia, sia, e mi dispiace dirlo in questa se-
de, all'interno della Cisl (penso al documento pubblica-
to dalla Fim-Cis! nell'inverno 1980, in cui la giusta in-
tenzione di denunciare situazioni di grave disagio per i
giovani, finiva col giustificare come naturali le reazioni
di tipo violento).

Detto questo, tengo perd ad affermare con vigore che
considero del tutto errata la tesi che riconduce il terrori-
smo veneto alla matrice cattolica cosi largamente diffu-
sa in questa regione, tesi pili volte avanzata in modo
chiaramente strumentale, cioé con finalita politiche (co-
me nel libro di Monicelli, "La follia veneta”, Editori
Riuniti). Anche se le biografie di alcuni terroristi o di al-
cuni imputati di terrorismo rivelano un‘estrazione cat-
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tolica, il loro passaggio ad azioni, reali o presunte, di
eversione o di violenza é sempre stato posteriore al pe-
riodo della loro militanza cattolica, ciog & avvenuto do-
po che essi avevano rinnegato la fede a cui erano stati
educati.

Del resto quasi tutti i giovani, nel Veneto, hanno avu-
to un’educazione cattolica, perché i cattolici sono stati i
soli che si sono preoccupati di erganizzare F'educazione
dei giovani, e tuttavia solo pochissimi si sono lasciati
andare a violenze. Inoltre nessuno di coloro che hanno
scelto una lotta politica di tipo terroristico lo hai mai
fatto in nome di ideali cristiani, ma sempre con motiva-
zioni di tipo marxista, vere o false che esse fossero. La
spiegazione pili convincente dell’origine del terrorismo
italiano & quella data dal dott. Palombarini, cioe la crisi
della sinistra, dei gruppuscoli nati nel ‘68. In questa cri-
si possono essere stati coinvolti anche dei cattolici, anzi
degli ex-cattolici, ma essa & cosa ben diversa da una
presunta crisi del movimento cattolico veneto.

PESCARA

Nella riflessione sul terrorismo mi sembra che giovi
tenere ben distinti due angoli di osservazione, due pia-
ni diversi a partire dai quali il discorso pud essere im-
postato. Duplicita di punti di vista che & bene rendere
esplicita e "tenere” con uno sforzo di lucidita perché da
essa discende una diversita di elementi di analisi, di va-
lutazioni possibili e pitt globalmente di stati d"animo, la
cui indebita sovrapposizione renderebbe soltanto pit
contorto e ambiguo ogni tentativo di analisi del proble-
ma.

Da un lato il discorso sugli effetti, sull'esito politico di
questo terrorismo che conosciamo qui e oggi in Italia, la
sua incidenza sulle strategie di trasformazione, sulle
aggregazioni e sugli antagonismi tra forze politiche e
sociali, e ancora , e non secondariamente, sull'evoluzio-
ne della forma Stato.

Da questo primo punto di vista, una valutazione in
termini politici del terrorismo, per quanto dolorosa
possa risultare, si presenta a mio parere agevole e suffi-
cientemente chiara cosi da non lasciare spazio a margi-
ni di dubbio.

Basta osservare il danno oggettivamente gravissimo,
I'effetto devastante che esso arreca al movimento ope-
raio organizzato e alle sue espressioni politiche e sinda-
cali per persuadersi che il terrorismo & nemico e nemico
da combattere. Si tratta di un danno che ha due risvolti,
'uno tutto interno al movimento operaio stesso e ai
suoi processi di crescita e di aggregazione, l'altro ester-
no che si risolve in un’incidenza regressiva sulla strate-
gia della centralitd operaia nella trasformazione della
societa italiana. Si aggiunga che tutto cid avviene nel
quadro di una tendenziale degenerazione autoritaria
della forma Stato che, pur ricollegandosi a piti ampi fe-
nomeni di crisi del sistema economico e giuridico, rice-
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ve proprio dal terrorismo una legittimazione e un con-
senso di massa.

11 discorso diviene invece assai pil difficile e inquie-
tante se sul piano degli effetti ci si sposta a monte, a in-
terrogarsi sul chi, sul come e sul perché del terrorismo.
Da questo secondo punto di vista allora, alla chiarezza
della valutazione politica, fa riscontro uno stato d’ani-
mo di grande smarrimento, come di fronte a un grovi-
glio oscuro e inestricabile. Da dove viene concretamen-
te il terrorismo; in quali aree sociali, su quali presuppo-
sti culturali matura; e ancora, quali i meccanismi psico-
logici ed esistenziali che portano alla scelta delle armi;
quale il disegno o i disegni soggettivamente perseguiti.
Sono domande che restano per lo pii senza risposte si-
cure o meglio, davanti alle quali ci siamo abituati alla
ridda di risposte pili diverse e contrastanti, delle ipotesi
talora verosimili, talaltra fantasiose che leggiamo ogni
giorno sui giornali.

Certo si & che la parabola del terrorismo ha incrinato e
reso almeno parzialmente inservibile la risposta rassi-
curante e unitaria che sembrava funzionare di fronte al
terrorismo prima maniera; quella che risaliva meccani-
camente dal giudizio politico sugli effetti a una valuta-
zione sulla sua genesi: se il terrorismo ha un segno poli-
tico reazionario, non pud che venire da destra, & feno-
meno fascista. Ora questa interpretazione ha cessato di
essere plausibile come unico criterio per comprendere il
fenomeno, dal momento in cui & divenuta altamente
probabile se non evidente I'ipotesi che almeno alcuni
segmenti diffusi del terrorimo affondino radici su terre-
ni sociologicamente e culturalmente contigui e interse-
cati o sovrapposti all'area che si definisce, pur con tutta
I'ambiguita che ormat il termine veicola, "di sinistra”.

E' a questo proposito che si inseriscono le varie pole-
miche sugli album di famiglia, i tentativi insomma di
forzare alcuni elementi di analisi del problema ponen-
do in termini di "responsabilita del terrorismo" la que-
. stione delle radici culturali e sociali del fenomeno, e ad-
debitandola con intento pil 0 meno esplicitamente col-
pevolizzante, al movimento operaio e al dissenso catto-
lico. Ora & evidente in queste posizioni una misura di
superficialitd e sopratutto una forte ipoteca di strumen-
talismo; l'una e l'altra vanno chiaramente denunciati.
Pur tuttavia , se ci limitasse a una reazione sdegnata, o
a ritorcere altrove le accuse, mi pare si rischierebbe di
rivelare la soggezione a un oscuro senso di colpa. lo
credo che se ogni tentativo colpevolizzante debba esse-
re respinto, vada invece accolta la provocazione nella
parte in cui essa obbliga a un salto di consapevolezza e
di lucidita sulle tensioni che costituiscono il dissenso
cattolico, e 1a dove fa emergere problemi reali, forse ta-
luni irrisolvibili e con i quali & tuttavia necessario misu-
rarsi con senso critico e autocritico.

Anzitutto credo che non si dica cosa particolarmente
nuova né originale quando si osserva che l'area del dis-
senso cattolico nel suo complesso si situa a un incrocio

la cui ricchezza, le cui potenzialita, la cui, diciamolo pu-
re, "pericolosita”, non & neppure lontanamente sfiorata
nella lettura tutta banalizzata e deviante che ne propo-
ne la polemica sul cattocomunismo.

Si tratta di un incrocio in cui alcuni elementi della cri-
tica anticapitalistica elaborata dalla cultura del movi-
mento operaio si innestano e si fondano con il filone
della tradizione profetico evangelica dissotterrata dopo
secoli di mistificazione e conformismi ecclesiastici e ri-
messa in valore nel suo aspetto utopico, nella sua radi-
calita critica, "pericolosa” ed "eversiva". L'utopia di una
societd alfine liberata, conviviale, egualitaria, dove sia-
no "abbattuti i potenti” ed "esaltati gli sfruttati”; un’uto-
pia che si tenta di disincagliare dalle secche in cui I'ave-
va imprigionata una tradizione ecclesiastica, quelle
dell'individualismo intimistico da un lato e quelle del
puro rinvio consolatorio alle realta ultime dall'altro. La
si vuole invece confrontare alla "trama del mondo”, alle
dimensioni ciog collettive e storiche dell'esistenza qui e
ora.

Se tale 2 il significato, la direzione di ricerca del dis-
senso cattolico, & utile chiedersi quale sia I'impatto di
questa prospettiva utopica con i meccanismi dell'orga-
nizzazione sociale capitalistica nelle forme che assume
oggi in una fase di disgregazione e di crisi, attraversata
a sua volta da sintomi di impotenza delle strategie poli-
tiche di trasformazione. Quale dunque I'impatto con la
tirannia diffusa e penetrante dei valori di scambio,
quella tirannia molecolare vissuta concretamente sulla
pelle della gente nel lavoro, nella scuola, nella citta,
nell’orizzonte insomma del quotidiano. Non credo che
si faccia del catastrofismo se si dice che questo impatto
non & facile, non & esente da traumi e da alternative ra-
dicali. Non lo & per nessuno di quanti non beneficiano
piit dei recinti protetti e rassicuranti che in ogni con-
giuntura sanno suggerire atteggiamenti di rassegnazio-
ne, ora paciocconi, ora traffichini, ora ascetici. E’ il caso
di dirlo ad alta voce, & un impatto rischioso, imprevedi-
bile, per nulla rassicurante; ed & qui che si manifesta
uno degli aspetti inquietanti della "pericolosita”
dell’'utopia. Un sentimento forte di intollerabilita
dell’esistente, quasi un bisogno radicale di sospenderne
la vigenza, di anticipare un diverso avvenire. Chi, per
poco che abbia vissuto e riflettuto, non I'ha provato,
non I'ha portato in sé con tutto il positivo e il negativo
che esso racchiude?

A ben guardare, la stessa ricerca di comunita che gui-
da tante esperienze dell’area cattolica anche molto oltre
il dissenso esprime forse nell'istanza a costituirsi in una
separatezza quasi monastica ove realizzare spazi libera-
t, una tensione non molto dissimile, non molto lontana
da questo bisogno di interromperne il circuito alienan-
te.

E allora, se queste osservazioni sono esatte, & da chie-
dersi se & proprio assurda, se & solo un fantasma lonta-
no da esorcizzare, l'ipotesi che in alcune frangie parti-
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colarmente esposte e vulnerabili, si aprano ferite
profonde, si producano allucinazioni devastanti; in-
somma, che alcuni restino vittime della propria stessa
utopia, che questa si abbatta su di loro come impazzita
con furia distruttiva e autodistruttiva. Io non lo credo.
Gli itinerari dell'utopia non hanno un percorso preve-
dibile, tracciato e assicurato, e anche un esito negativo,
anche uno scacco fa parte, anzi, costituisce la pericolo-
sita e la ricchezza del vivere e camminare su questi sen-
tieri alti.

ZACCARIA

Quanto detto da Pescara mi permette forse di chiarire
meglio quel che all'inizio dicevo.
Nel Veneto si riproducono, aggravati dall’'omogeneita

culturale, i fattori politici di chiusura e di blocco dell’al-

ternanza che impediscono il funzionamento dei canali
dell'antagonismo politico. Col cadere dei vecchi equili-
bri della politica istituzionale, il sociale & divenuto pri-
ma "civile" (ricordiamo le battaglie degli anni ‘70 per i
diritti civili) e poi direttamente "politico". Ma questa

politicita del sociale stenta a trovare adeguato ricono- |

scimento e lo stesso marxismo ufficiale solo recente-
mente & parso scoprirla. Ma nel Veneto non siamo a
questo stadio adulto della diffusione della politica nel
sociale, che & espressione della crisi della politica tradi-
zionale nel capitalismo maturo. Siamo invece a forme
prepolitiche ed apolitiche del sociale, che vengono rece-
pite passivamente dal sistema partitico. I sociale domi-
na il politico. Il movimento cattolico ha intrinseca una
tensione alla giustizia e al rinnovamento. Questa spinta
al cambiamento & stata invece nel Veneto strumental-
mente canalizzata per conservare il potere e gli equili-
bri esistenti, espellendo qualunque reale possibilita di
trasformazione.

BORRACCETTI

Il rapporto terrorismo-cattolicesimo veneto & tutto da
verificare; I'influenza della cultura e dell'organizzazio-
ne cattolica pud forse spiegare alcune storie personali,
ma non & una chiave di lettura del fenomeno
Autonomia.

La verita & che nelle organizzazioni terroristiche e in
quelle che praticano la violenza diffusa si riproduce
I'intero universo sociale e che i percorsi lungo i quali si
arriva alla scelta della lotta armata sono molti e diversi
tra loro anche nel Veneto.

Mi pare giusto il grande sforzo che si fa per capire co-
me mai una non piccola fetta delle generazioni piu gio-
vani abbia scelto la strada della violenza come metodo
di lotta politica, ma vorrei anche aggiungere che occor-
re guardarsi dal pericolo di attribuire troppa dignita al
fenomeno del terrorismo e della violenza politica.
Riflettiamo sul fatto che in tanto il terrorismo & stato un
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fenomeno di grande rilievo sociale in quanto ha semi-
nato moltissimi lutti, in quanto ha ucciso, ferito, di-
strutto; ma se guardiamo al progetto, alle elaborazioni
delle diverse organizzazioni, se guardiamo al progetto
politico complessivo, i accorgiamo della grande mise-
ria culturale e politica di esso. E questa miseria va de-
nunciata; essa spiega il totale fallimento politico di ogni
ipotesi che rifiuti nel nostro paese Ia via della democra-
zia politica a favore della violenza.

Si dice che ]a causa del terrorismo & stata la chiusura
del sistema politico, che ha impedito un’adeguata
espressione delle istanze di cambiamento. Ma quale
progetto di cambiamento e di trasformazione hanno
mai avuto le diverse espressioni del terrorismo e della
violenza diffusa in Italia, dai BR ai gruppi di
Autonomia? E inoltre, la violenza politica e il terrori-
smo non sono stati a loro volta causa dell’ulteriore irri-
gidimento del sistema, inevitabile in una certa misura
di fronte alla gravita dell’attacco delle organizzazioni
eversive?

FELTRIN

Mi limito a due brevi osservazioni.

La prima riguarda la "costituzionale” difficolta da par-
te del mondo cattolico veneto a dare uno sbocco positi-
vo alle istanze di giustizia sociale e di liberta civile, che
schematicamente possono essere ritenute le fondamen-
ta dei movimenti collettivi esplosi alla fine degli anni
‘60. E' una difficolta dell'intero ceto politico nazionale,
ma qui nel Veneto essa si presenta forse in modi pit
evidenti a causa della definizione piit netta delle divi-
sioni subculturali. Cultura e politica del mondo cattoli-
co veneto facevano fatica ad affrontare V'istanza di Ii-
berta poiché questa metteva in discussione le basi valo-
riali su cui tale mondo si reggeva (si pensi alla campa-
gna per il divorzio); ma facevano fatica anche a regola-
re l'istanza di giustizia in nuovi aspetti distributivi, poi-
ché non era assolutamente chiaro al mondo cattolico
quale ordine, quale nuova gerarchia sociale dovesse es-
sere sperimentata (di qui, in parte, I'origine della sup-
plenza sindacale).

Non avendo chiari i criteri di scelta, si affermd una lo-
gica perversa - i dorotei veneti dominavano pure la sce-
na nazionale - del lasciar fare, contribuendo non poco a
quella indeterminatezza dei confini dello spazio politi-
co e a quella incertezza della legalita cui prima mi ri-
chiamavo.

La seconda osservazione & una conseguenza della pri-
ma, e riguarda l'esiguita nel Veneto di costellazioni cul-
turali, prima che politiche, intermedie tra una cultura
cattolica dominante e una controcultura giovanile di ti-
po estremo. In una ricerca sugli stili di vita degli italiani
,condotta da Gabriele Calvi, proprio negli anni cruciali
della violenza politica (autunno 1978}, si individuavano
nel territorio nazionale sei differenti stili di vita piti o
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meno diffusi territorialmente; bene, lo stile definito "ca-
sa e chiesa" e quello "controculturale” erano quelli che
trovavano nel Nord-Est una accettazione maggiore che
nel resto del paese. Questa polarizzazione culturale mi
pare vada spiegata piil con I'assenza di forze interme-
die che con una preminenza assoluta del polo contesta-
tivo veneto nei confronti delle altre regioni. Se teniamo
conto che Padova e Venezia costituirono di fatto gli uni-
ci centri dove questa aggregazione controculturale po-
teva rendersi "visibile", appare ancora piti fondata la ri-
serva, pitt volte espressa da alcuni osservatori politici,
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sul ruolo avuto in queste citta negli anni ‘70 dalle istitu-
zioni e dalle forze politiche costituzionali, non esclusa
la sinistra. Nello stesso tempo, questa polarizzazione
culturale e questa concentrazione territoriale contribui-
scono a chiarire la forte emotivita di allora, come la ra-
dicale rimozione odierna, nella societa veneta di fronte
ad una violenza politica odiosa, ma allo stesso tempo
non certo superiore a quella di altre citta italiane (non si
tratta di minimizzare quanto accaduto, ma di sgombe-
rare il campo dalle fantasiose speculazioni sulla “follia
veneta" contenute nel libro di Monicelli).

% Paolo Giuriati

I limiti socio - culturali
dell'attuale struttura di
chiesa locale nel Veneto

Discutere in poche pagine dei problemi strutturali e
culturali della Chiesa veneta a livello locale non & obiet-
tivamente facile. Organizzazione della parrocchia e rap-
porto parrocchia-diocesi come si configurano nel con-
creto della vita vissuta? Cosa vi funziona e cosa non vi
funziona? Come queste due realta, nel loro insieme o
prese ciascuna per conto proprio, si rapportano al com-
plesso della attuale societa veneta, alle scelte concrete
dei Veneti, a cio che la gente crede, spera, soffre, giorno
per giorno? Riescono ancora a costituire una voce signi-
ficativa , capace di rappresentare una sorta di lievito nel
vissuto individuale e collettivo dei propri insediamenti
umani?

La risposta rischia di complicarsi. E’ forse piit produt-
tivo restringere la questione: le Chiese locali venete, og-

gi come oggi, sono capaci e adeguate ad essere cassa di |

risonanza del panorama economico sociale e culturale
del Veneto? Sono attrezzate a sintonizzare il proprio
messaggio sulle lunghezze d’onda dei propri destinata-
ri? Fino a che punto questi ultimi lo percepiscono, dato
il contesto globale in cui attualmente si trovano?

1. II contesto socio-culturale del Veneto

11 dibattito sulla situazione veneta passata e presente
oggi & ben vivo. Senza entrare troppo nel merito della
cosa basta ricondurne alcuni tratti caratteristici su cui
esistono interpretazioni convergenti. Il Veneto rurale
delle passate generazioni ¢ alle nostre spalle. Il Veneto
contemporaneo & una regione in una fase di passaggio
dove la produzione, lo smercio, l'acquisto, il godimento
dei beni che danno soddisfazione qui e subito & al cen-
tro delle aspirazioni e degli sforzi quotidiani.

Con tutte le articolazioni pensabili e possibili questo
quadro nel suo complesso & omogeneo. Infatti esso si
presenta come una condizione di fare, di pensare, di es-
sere diffusa e decentrata nel territorio, senza eccessive
agglomerazioni urbane, all'insegna dell'utile particola-
rizzato, senza bruschi strappi nei confronti del proprio
passato, con una mobilita di persone e di cose e una
pluralita di informazioni dall'interno e dall’esterno che
sfugge a chi non vi viva dentro. Infine oggi appare pie-
namente recuperata una componente o vocazione costi-
tutiva del Veneto: quella di essere una terra di transito,
un mercato dove la ragione dello scambio del prodot-



to finito o da rifinire per lo smercio si & combinata o so-
vrapposta alla ruralita.

11 Veneto piti di una volta nella sua lunga storia si & ri-
piegato sulla campagna quando commerci e artigianato
non tiravano pill. Ma attualmente, dopo la fase di "ru-
ralizzazione" del secolo scorso, si sta di nuovo attraver-
sando una fase di rivitalizzazione della vocazione
all'essere un mercato aperto, dove competizioni e con-
flitti vanno perd (e anche questo € una caratteristica tra-
dizionale) ridotti, attutiti e ritualizzati a livello pratico e
istituzionale.

Tuttavia I'attuale ritorno verso il polo del produrre-
smerciare nel Veneto si colloca, anzi viene attivato, da
un quadro globale che ben travalica i confini del Veneto
stesso. [l fenomeno locale diventa un episodio di un
cambiamento generale, cioé di quella "modernizzazio-
ne" che coinvolge il mondo intero. Anzi si potrebbe ar-

gomentare che alle radici antiche del Veneto, alla sua |

doppin tradizione rurale e manufatturiera-mercantilistica , |
' individuato nella aggregazione del Veneto al Regno

- d'htalia.

assimilata in profondita e con tutta la sua storia specifi-
ca, & forse da assegnare in larga misura il risultato di
quello che il Veneto appare oggi: una regione dinamica
e versatile sul versante socio-economico, a cui fa riscon-
tro piit la privatizzazione che la frantumazione dei va-
lori sul versante culturale.

2. La tradizione del cattolicesimo vene-
to e il modello preconciliare di Chiesa

E' a questo punto che si pud riprendere la domanda
fondamentale o di partenza. La Chiesa cattolica veneta
nelle sue articolazioni locali, come si inserisce in questo
variegato panorama? La risposta non & immediata. Per
arrivarvi & giocoforza guardare sia al passato sia al pre-
sente, e non dimenticare i risultati degli studi storici e
socio-culturali sull’argomento.

Cid chiarito, pare che la Chiesa veneta abbia elabora-
to nel corso della sua storia un meccanismo adattabile
che le permette di adeguarsi di volta in volta ai mo-

menti di cambiamento e di crisi del proprio ambiente. |

Nelle sue linee generali esso potrebbe venire cosi trat-
teggiato. Quando le cose si mettono in movimento o si
mettono male, la Chiesa veneta:

1)da un lato ritorna alle sue tavole di fondazione, ai i

suoi valori di fondo che per la realta ecclesiale di
base si concentrano attorno al trinomio: liturgia-ca-
techesi-carita;

2} all'interno serra le fila attraverso lo sforzo di forma-
zione e disciplina del clero e del laicato;

3) dall'altro lato, a livello operativo, si adegua alle
istanze emergenti, soprattutto nei settori della cate-
chesi e delle "opere”, mediante una sorta di speri-
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mentazione pragmatica elastica, capillare, continua
e uniforme.

Questo meccanismo, delineato nei suoi contorni ricor-
renti, viene perd specificato di volta in volta, a seconda
delle diverse contingenze dei singoli e successivi mo-
menti storici. E nel passaggio da un dato periodo a
quello che lo segue, la Chiesa veneta si muove in avan-
ti, a partire dalla precisa fisionomia assunta nel periodo
appena concluso, in parte stratificando e innestando il
nuovo sul vecchio, in parte metabolizzando il vecchio e
sostituendolo con il nuovo, con il procedere prevalen-
temente empirico, senza perd privilegiare l'audacia so-
litaria e il protagonismo individuale.

Calando il discorso dal generale al concreto storico, si
pud osservare che al tramonto della condizione di plu-
ralismo sociale, culturale, ecclesiale del regime venezia-
no, nell'ottocento la Chiesa veneta si & adeguata a quel-
la situazione storica il cui momento centrale pud essere

Occorre tenere presente la novita del fatto. Il Veneto
con il 1866 cessa di costituire una realta politica e am-
ministrativa a sé stante e da Napoleone in poi attraver-

| sa una fase recessiva e di rruralizzazioner che cambia

verso solo dopo la II° Guerra Mondiale. In queste vi-
cende travagliate la Chiesa veneta non si muove come
un blocco indifferenziato. Tuttavia tra i vari fermenti e
movimenti che la attraversano il modulo che prevale e
quello che molti chiamano I"intransigentismo” veneto.
Neppure esso perd si presenta come un qualche cosa di
immobile. Quello che & significativo sotto I'aspetto so-
cio-culturale & il fatto che ha prodotto o rafforzato delle
matrici socio-culturali che formano come I'ossatura del
modello veneto di cattolicesimo preconciliare :
1)1a ribadita conformita agli schemi pastorali del
Concilio di Trento attraverso le lezioni di 5. Carlo
Borromeo e dei vescovi riformatori post-tridentini
(ad es. 5. Gregorio Barbarigo), all'insegna della fe-
delta al passato adeguata al presente;
2)la identificazione della appartenenza alla Chiesa
con la dedizione al Papa e al proprio vescovo, cul-
minante nella immedesimazione anche effettiva con -
la figura del "papa veneto" S. Pio X° e con la sua li-
nea pastorale;
3)una strategia operativa di compattezza al proprio
interno sotto la guida indiscussa dei propri "pasto-
ri" e di un fronte unitario verso I'esterno, ispirato al-
la "dottrina sociale della Chiesa" e pronto ad artico-
larsi nell’offerta concreta dei servizi e delle presen-
ze necessari alla gente comune ("la nostra buona
gente") in gravi difficolta economiche e insidiata
nella propria "fede”;
4)1a scelta della famiglia, della parrocchia, dell’asso-
ciazionismo cattolico militante e delle "opere par-
rocchiali®, della catechesi capillare e continua, della
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cura per le vocazioni sacerdotali e religiose sin dal-
la piii tenera et come altrettanti cardini della pro-
pria linea d"azione;

5)]a accettazione indiscussa del catechismo, conside-
rato sintesi viva e sicura della fede e della morale,
nonché delle direttive del diritto canonico universa-
le e diocesano quali fondamenti ineliminabili e da
assimilare in profondita dal clero e dal laicato per la
propria “santificazione”  "vita cristiana”;

6) I'impiego sistematico dei seminari, dei sinodi dioce- |

sani, delle visite pastorali, dei vicari foranei,
dell’anagrafe parrocchiale per guidare dall’alto al
basso la interiorizzazione e la applicazione della
comune disciplina, registrandone i ritmi e control-
landone la dinamica.

3. La crisi del modello preconciliare

Non & ora il momento né il luogo per discutere la
"bonta" di queste matrici del modello preconciliare di
cattolicesimo veneto. La loro efficacia si & perd rivelata
negli anni successivi al 1945 con quanto nel Veneto e
fuori del Veneto esse hanno prodotto. Il risvolto che qui
si vuole far presente & un altro. La condizione per il
funzionamento di tutto il modello era stata interna ed
esterna ad esso. E tale condizione era la permanenza
nel tempo e la omogeneita di fondo delle componenti
sociali e culturali del modello di cattolicesimo locale,
asse centrale e solidale ad una societa rurale restata es-
sa pure conforme a s¢ stessa.

Ma dopo la guerra (dal 1945 in poi) e la ricostruzione,
ritornati i cattolici al timone della realtd veneta dopo
essersene sentiti espropriati per quasi un secolo (dal
1859-66 in poi) e avendo intanto assimilato fino in fon-
do e apprezzato il modello ideale del “proprio” cattoli-
cesimo, le cose nel Veneto hanno incominciato progres-
sivamente a mettersi in movimento. Miracolo economi-
co, industrializzazione, scuola di massa, diffusione ca-
pillare della televisione all’esterno della chiesa,
Concilio ecumenico vaticano II°, aggiornamento, dialo-
go e partecipazione del laicato, sacerdozio universale
dei fedeli sul versante interno, poi la contestazione e
tutto cid che negli anni ‘70 hanno prodotto si sono com-
binati alla crisi economica pil recente e all’elettronica
applicata alla vita quotidiana. Sono stati tutti questi fat-
tori che hanno trasformato anche il Veneto in una realta
mobile e dinamica, pluralistica e aperta in cui il mito in-
dividualizzato dello smercio e del consumo hanno non
solo iniziato un nuovo corso ma riportato alla luce vec-
chie vocazioni e antichi amori, nonché latenti ipoteche
di chiusure settorialistiche.

Tl modello preconciliare di cattolicesimo veneto si e
trovato cosi nella condizione di un treno in corsa su ro-
taie costruite su misura ma che rapidamente, e senza
aspettarselo, si trova a dover cambiare tipo e scarta-
mento di rotaia e forse addirittura percorso. Inoltre ha
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funzionato da freno al cambiamento di rotta proprio
I'arco di storia travagliata e pili che secolare che in tutto
I'Ottocento e parte del Novecento ha visto il Veneto ri-
piegato sulla sua componente rurale e il cattolicesimo
veneto sintonizzato su tali vicende.

La lunghezza stessa del periodo in questione ha fatto
per cosi dire perdere la memoria storica della doppia
anima del Veneto (contadina e artigiana-commerciante)
e ha fatto scambiare a molti il pit1 recente adattamento
storico del versatile cattolicesimo locale, la forma cioé
in vigore fino al Concilio e generata dalla linfa dell'in-
transigentismo tardo Ottocento, come il cattolicesimo
veneto tout court. E quando questa fase storica si & tro-
vata ad una svolta, quando si & verificato il fatto inedito
anche per il Veneto di entrare in un vortice di cambia-
menti sempre pilt veloci e generali, in cui nessuna cul-
tura e nessuna struttura, neppure quella di cui la
Chiesa & espressione, restano asse centrale e portante,
né tanto meno definitivo, di tutto l'edificio, per il catto-
licesimo veneto si & aperta una stagione di crisi di iden-
tita.

Questa crisi poggia su cause molteplici e solo in parte
soggettive. Ma in larga misura il problema & come pas-
sare da un modello di presenza assimilato in profondita
ad un altro da costituire ancora una volta con le proprie
mani. Il modello da aggiornare & rappresentato da una
mentalitd, da una prassi, da strutture ecclesiali generate
e adattate da e per una societa paternalista, rurale, tra-
dizionale, pressoché statica. Il tipo di presenza da mo-
dellare fa appello ad una sensibilitd pastorale, ad una
serie di comuni proposte evangeliche, ad una strategia
e a servizi ecclesiali che sintonizzino i cattolici ad un
Veneto in movimento e che inserisce l'informatica in un
insediamento umano decentrato e non avulso dalle sue
radici socio-culturali, ma che non & nemmeno pill scan-
dito e orientato dalle campane della parrocchia.

4, Alcune prospettive

A questo punto non pare proprio che la risposta pit
adeguata per la Chiesa veneta possa ridursi a tattiche
di contenimento delle instanze emergenti o a operazio-
ni di rafforzamento gerarchico e di consolidamento
delle proprie "opere”. Invece & da segnalare un’altra
strada che & stata imboccata a vari livelli dopo il
Concilio: liturgia, catechesi, movimenti ecclesiali, vo-
lontariato. Essa potrebbe rappresentare la rimessa in
moto di quel meccanismo adattivo elaborato dalla
Chiesa veneta nel corso della sua storia plurisecolare
per adeguarsi di volta in volta ai momenti di cambia- .
mento e di crisi e di cui il modello di cattolicesimo pre-
conciliare ha costituito una delle versioni. Resta da ve-
dere quanto e come tale meccanismo sia compatibile
con un periodo storico qual'e il nostro e che sembra ri-
chiedere anche ai credenti capacita e supporti adeguati

| per definire la situazione in cui ci si trova, per fare i
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conti con gli effetti delle proprie scelte, per attivare la |

partecipazione e la potenzialita di tutti in un ambiente
che si presenta come un mercato competitivo in cui cir-
cola ogni tipo di informazione e di messaggio.

Se questo & il quadro entro cui muoversi, la posta in
gioco & ancora una volta come storicizzare nel proprio
oggi l'annuncio efficace del proprio messaggio. Una
Chiesa locale che pone al centro della propria cura pa-

storale i giovani e il matrimonio, la catechesi, le missio- |

ni, la liturgia, la carita & fermento di dialogo, di scam-
bio e di crescita interna se guarda oltre i recinti della
Chiesa locale stessa e della propria regione.

Chi si occupa della programmazione operativa della
Chiesa addita oggi come inderogabili per la Chiesa lo-
cale la "missionarieta” e la "pastorale d’insieme”. Chi
per mestiere analizza la societa e la cultura propone
che, alla luce del suo feri e del suo oggi, la Chiesa locale
nel Veneto, se vuole essere cid che si propone, attivi e
garantisca in sé stessa alcune piste a livello di menta-
lita, di prassi consueta, di norme e di strutture, comin-
ciando dal basso.

L'elenco comprende: la informazione scambievole; la
partecipazione e la sperimentazione; la programmazio-
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ne flessibile ; la pluralita e la competenza; Vaccettazione
della provvisorieta.

NOTA BIBLIOGRAFICA

Per un confronto sulla interpretazione del modello di
societa e di cattolicesimo nel Veneto si vedano per
esempio:

A. Lazzarini (a cura di), Trasformazioni economiche e so-
ciali nel Veneto fra XIX e XX secolo, Istituto per le ricer-
che di storia sociale e di storia religiosa, Vicenza 1984.

S. Lanaro (a cura di), I Veneto, Einaudi Ed. Torino
1984.

AAVV,, Cultura veneta: valori ed equivoci, Ed. del
Rezzara, Vicenza 1985.

Per una ricognizione sul problema della comunicazio-
ne nella Chiesa si vedano per esempio: Il fascicolo di
"Credere oggi" 1/1983 (13) su: La comunicazione in una
chiesa-conuumnione.

AAVV, La parola ai muti e U'udito ai sordi. Il problema
della comunicazione nella chiesa, Cittadella Ed., Assisi
1984

Alessandro Castegnaro

Esiste 1l razzismo
nel Veneto?

E’ questa la domanda che abbiamo posto a un sociologo, A. Castegnaro, direttore del-
la Fondazione "Corazzin" di Venezia-Mestre, un istituto di ricerca socio-economica
sull’area veneta. Dopo aver messo in luce le condizioni e i segnali analizzabili nella re-
gione, 'autore avanza alcune previsioni per i prossimi anni in relazione a possibili fe-
nomeni di immigrazione da altre regioni o nazioni,

Alla domanda, per la verita un po brutale, se i veneti
sono razzisti rispondero che I'assenza nella nostra terra
di specifici tratti culturali orientati in senso razzista non
& motivo sufficiente per non esprimere qualche preoc-
cupazione, in modo particolare per quanto riguarda il
futuro.

Al dubbio inquietante sollevato dall'interrogativo si
potrebbe in realta sfuggire maliziosamente rifugiandosi
nell’analisi concettuale. Ammesso, ma solo qui e in via
di prima approssimazione, che del soggetto - i veneti -
si possa parlare in modo culturalmente omogeneo, & il

predicato - razzisti - che offrirebbe questa possibilita, a
volerla cogliere. "Razzismo" & infatti concetto ben defi-
nito, con cui si € soliti designare tutte quelle persone e
concezioni che affermano la superiorita biologica, mo-
rale e intellettuale di una razza sulle altre e che riten-
gono tale superiorita fondata geneticamente.

Come & noto la cultura contemporanea ha espresso un
rifiuto radicale di tali concezioni e la ricerca scientifica
si & incaricata di dimostrare che non si da alcun rappor-
to tra differenze biologiche, peraltro assai difficilmente
osservabili e misurabili, e differenze culturali. Il Veneto,
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sotto questo profilo, non & diverso dal resto d’Europa:
nessuno, credo, si sentirebbe di sostenere che qui sono
presenti idee di tal fatta e la questione potrebbe anche
essere considerata chiusa.

Senonché della parola razzismo, come di tante altre,
viene oggi fatto un uso estensivo e percio chi pone I'in-
terrogativo ha in mente una problematica piu vasta e
indeterminata. Intende probabilmente chiedersi cioé se
i residenti manifestino tratti culturali tali da condurli
ad atteggiamenti di rigetto qualora fossero posti a con-
tatto con soggetti di diversa nazionalita o etnia. E’ ne-
cessario percid rispondere a queste, che sono le vere
preoccupazioni sottese dalla domanda iniziale.

1. I’etnocentrismo e il caso veneto

Gli antropologi hanno messo a fuoco un concetto che
ci pud essere di qualche utilita nel nostro lavoro di av-
vicinamento al nocciolo della questione, quello di etno-
centrismo. Esso sta ad indicare I'inclinazione a consi-
derare intrinsecamente superiore la propria societa e
cultura. Si tratta di una inclinazione per lo pii riflessa,
di cui tutte le culture sono in qualche misura vittime.
Ma, in taluni casi, essa pud esprimersi in senso forte,
tanto da configurarsi come una versione soft delle con-
cezioni propriamente razziste. Cio accade quando una
cultura nazionale o locale, pur non invocando radici
biologiche geneticamente determinate, non si limita ad
affermare in modo implicito la propria superiorita in
questo o quel campo e rispetto a questa o a quella etnia,
ma esplicitamente teorizza la propria primazia in mo-
do tendenzialmente globale e universale.

Non credo che questa espressione forte dell’etnocen-
trismo sia significativamente presente in Veneto. Nulla
lo fa supporre. I veneti non si considerano, mi sembra,
superiori agli altri, né in quanto tali, né in quanto “ita-
liani". Del resto, se ¢ un peccato che la nostra nazio-
ne, dopo la parentesi fascista, sembra commettere assai
raramente & quello di presunzione. Piuttosto si nota un
tendenziale senso di inferiorita che si esprime in molti
campi, spesso in modo ingiustificato. La rappresenta-
zione che la gente ha di questo paese & fin troppo poco
caratterizzata da quel senso di orgoglio che altrove in-
vece si nota chiaramente.

Quando qualche successo arride al nostro paese not
stessi ne siamo sconcertati e, come del resto non manca-
no di sottolineare con malcelato paternalismo i cosid-
detti paesi "pill avanzati", lo consideriamo tanto piu
strano e imprevedibile perché sortito in mezzo a noi.

Sotto questo profilo la collocazione dei veneti rispetto
all'Italia non & molto diversa da quella degli italiani ri-
spetto ai paesi "piti moderni”. I successi, soprattutto
economici, di questa regione non cessano cioé anche in
questo caso di stupire, mentre al di fuori di qui domina
tuttora lo stereotipo del veneto contadino e ubriacone,
lo specifico contributo che i veneti hanno dovuto forzo-
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samente offrire alla commedia all'italiana.

Non mi pare che la presenza della Liga Veneta debba
indurre a modificare questo giudizio. Primo perché al
di fuori del Veneto se ne & enfatizzata troppo la valenza
culturale, proprio in quanto essa sembrava confermare
una certa immagine della regione. E secondo perché la
sua radice non & etnocentrica, ma semmai xenofoba.

2. Il rifiuto delle culture diverse

E qui veniamo al punto secondo me decisivo per ri-
spondere alle preoccupazioni celate nell'interrogativo
iniziale: si pud non essere razzisti, né credere seriamen-
te alla propria superiorita sociale-culturale e si pud nel
medesimo tempo esprimere atteggiamenti di rifiuto
delle culture diverse, o quanto meno di alcune di esse.
Anche se non intravedo nella cultura locale tratti signi-
ficativi che facciano ritenere i veneti pini esposti a que-
sto rischio dei lombardi o degli emiliani o dei trentini
(tanto per esemplificare I'assurdita di questo modo di
ragionare), penso che non ne siano in alcun modo esen-
ti. :
Esperienze su cui riflettere non mancano. C'e il caso
degli immigrati di origine meridionale, che certo non si
puo dire non abbiano incontrato difficolta addizionali a
integrarsi nella societa locale. Difficolta che senza dub-
bio sono risultate accresciute dal fatto che la maggio-
ranza di essi & occupata nei servizi pubblici, dove fini-
scono per diventare il capro espiatorio del malessere
crescente espresso dai cittadini nei confronti delle pub-
bliche inefficienze, ma che certamente non dipendono
solo da cid. C'& il caso degli zingari, verso i quali non
sono mancate manifestazioni di intolleranza, meno cla-
morose di quelle registrate in altre citta italiane, ma so-
lo perché la loro presenza & meno massiccia e la stampa
non se ne & occupata. Vi & infine il caso dei lavoratori di
origine slava che, laddove sono presenti, vivono in con-
dizioni di totale emarginazione.

La molla che qui agisce e induce al rifiuto non & il raz-
zismo né I'etnocentrismo, ma & pili propriamente xe-
nofoba.

La paura del diverso non presuppone concezioni alte
di sé, anzi pud manifestarsi con maggior virulenza pro-
prio laddove queste mancano, come reazione di difesa
di una comuniti che si sente gia minacciata da altre, ri-
tenute pitr forti. Xenofobe ad esempio sono pii facil-
mente le classi subalterne che, proprio perché collocate
ai livelli bassi della stratificazione sociale, avvertono
I'esigenza di distinguersi da soggetti immigrati i quali
sono in aperta concorrenza con loro sul mercato del la-
VOIO.

L'atteggiamento xenofobo, per sua natura, si fonda su
una scarsa conoscenza dell'altro. Della persona di na-
zionalita diversa ci si limita a cogliere taluni aspetti,
normalmente in modo caricaturale, che servono a giu-
stificare il rifiuto. Se la cultura dell'altro fosse colta nel-
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la sua totalita sarebbe possibile scorgere, al di 12 delle
diversita dei modelli culturali, la comune esperienza
della gioia e del dolore e quindi ritrovare il senso della
comune umanita. Ma cid avviene assai raramente. Ci si
impone invece un processo conosciuto che procede per
stereotipi - gli zingari "ladri", i meridionali "fannulloni"
- i quali una volta affermatisi dimostrano una vischio-
sita grandissima. Tuttavia non sono gli stereotipi a pro-
durre I'atteggiamento xenofobo, semmai viceversa.
Quando infatti arrivanc presso una comunita popoli
nuovi e sconosciuti, inizialmente essa, non disponendo
di stereotipi con cui classificarli, potrebbe in teoria ini-
ziare un rapporto scevro di pregiudizi. Di fatto & pilt
probabile un’ostracismo ancora piti radicale. L'assenza
di uno stereotipo gia formato dello slavo nella cultura
dei veneti sta producendo infatti una situazione, se
possibile, ancora peggiore, caratterizzata da totale as-
senza di rapporti. Gli slavi sono, per le nostre comu-
nita, come delle ombre, di cui & accertata I'esistenza.

Le esemplificazioni fatte mi sembrano pitt che suffi-
cienti per sostenere dunque che i veneti non sono asso-
lutamente esenti da questi pericoli, e per azzardare in-
fine una previsione.

3. Rischi e condizioni per una nuova
"politica dell'accoglienza"

Comincia a diffondersi la consapevolezza che, perma-
nendo l'attuale divario tra i tassi di fertilita registrabili
in Veneto e nei paesi del Mediterraneo meridionale,
anche la nostra regione sara in futuro oggetto, come gia
altre zone d’Europa , di cospicui flussi immigratori pro-
venienti dai paesi arabi. Se questa previsione & esatta la
nostra gente si trovera direttamente a contatto con cul-
ture profondamente diverse da quelle sperimentate fi-
nora, di tipo arabo-islamico. La diversita, si noti, sara in
questo caso anche di tipo religioso e, trattandosi di reli-
gioni entrambe universali-monoteistiche, non manche-
ranno aspetti concorrenziali. Francamente non credo
che le tradizioni di rapporto col mondo arabo che furo-
no proprie della Serenissima (tra una guerra e l'altra ...)
serviranno a molto, anche perché non mi pare abbiano
influito in alcun modo sulla cultura dei contadini
dell’entroterra. Né bastera quella che allo stato & poco
pilt di una immagine pubblicitaria, l'idea cioé di un
Veneto come "crocevia dei popoli”.

Vi & al contrario un motivo ulteriore di preoccupazio-
ne per le probabili reazioni xenofobe della nostra gente.
II Veneto ha goduto negli ultimi anni di una incredibile
stabilita residenziale della popolazione. Esso & la regio-
ne d’Italia in cui di gran lunga maggiore & la quota dei
residenti nati entro i suoi confini (91% nel 1971 contro il
60% del Piemonte e il 77% della Lombardia). E, al suo
stesso interno, lo sviluppo di piccola impresa ha con-
sentito di ridurre al minimo gli spostamenti di residen-
za. Questi aspetti di stabilita sono all’origine della per-

manenza, pil che altrove, dei rapporti di comunita e di
vicinato, nonché delle tradizioni locali, di una societa
ad elevato grado di integrazione in buona sostanza. Di
cid, e giustamente, si sono spesso rilevati gli effetti po-
sitivi sulle condizioni di vita ed anche sullo sviluppo
economico. Ma non & detto che tali risorse risultino uti-
li ad affrontare il problema che si porra con la futura
ondata immigratoria. Al contrario le scarse occasioni di
rapporto che i veneti hanno avuto nel recente passato
con culture realmente diverse li rende poveri di stru-
menti relazionali, mentre I'amore per il localismo e I'en-
fasi sulle tradizioni locali finiranno per aggravare il
problema. Le tradizioni non sono infatti una risorsa
buona per affrontare tutte le situazioni e in qualche ca-
so costituiscono un serio ostacolo alla soluzione dei
problemi di tipo nuovo. Pare banale ricordarlo, ma in
Veneto certamente non lo &.

Se Ia previsione e esatta, e le preoccupazioni espresse
hanno un senso, c'2 allora qualche cosa da fare e da su-
bito, prima che i nodi vengano al pettine: dare ciog il
via a una politica per I'nccoglienza. Tale politica avra biso-
gno di un quadro legislativo che riduca i casi di illega-
lita, dovra dotarsi di adeguati strumenti informativi e
porre in essere i necessari interventi assistenziali, ma
soprattutto dovra avviare un’azione sui residenti, fina-
lizzata a favorirne I'apertura culturale verso i popoli di-
versi. Al di 1a di alcune iniziative "di immagine” non si
pud dire che finora questa politica ci sia stata. Quante
sono state ad esempio le amministrazioni locali che,
ospitando lavoratori slavi al proprio interno, si sono
preoccupate di essi 0 hanno promosso occasioni cono-
scitive e di rapporto con i residenti? E’ a questo livello
invece, assai pitt che nei fastosi incontri veneziani, che
si misurera I'effettiva capacita del Veneto di porsi come
“crocevia dei popoli". I veneti hanno conosciuto diretta-
mente i problemi dell’emigrazione: essi hanno oggi per-
cio pitt di altri il dovere di fare in modo che le sofferen-
ze da essi vissute in passato non siano rivissute da altri
in futuro, e proprio in mezzo a loro.
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Elenco dei quaderni di "ESODQO"
pubblicati nel periodo1980/1990

(Nota dei curatori)

"Esode" nasce nel 1978 come foglio ciclostilato; solo a partire dal 1980 (n. 5)

assume la veste di un periodico, la cui registrazione di legge avviene ancora piil
tardi, nel 1981. Nel corso degli anni "80, Ia rivista subisce pitt di una ristruttuy-
razione della veste tipografica e della struttura interna. In particolare va ricorda-
ta ln scelta di dotare i fascicoli di un "inserto”(a partire dal 1981) e il successivo
passaggio (dal 1984) alla formula "monografica”, poi consolidata definitivamen-
te nel 1986 e arricchita dalle nuove rubriche degli "Osservatori™ (1987).

Nell'elenco che segue riportiamo i numeri finora comparsi e 1 titoli degli “inserti” o dei fasci-
coli tematici (compresi quelli che raccolgono gli "atti" dei seminari annuali promossi dalla ri-
vista).

Anno 1980 (F* serie)

n. 5 - contributi vari

n. 6 - contributi vari

n. 7-8 - contributi vari

Anno 1981

I. 9-10 - Profezia e utopia nell’orizzonte degli Anni ‘80
n. 11 S Tra disgregazione e speranza {convegno dei preti operai)
I 12-13 - Dossier sulla pace

Anno 1982 (II? serie)

n. 1 - Dassier sul pluralismo

n. 2-3 s Assistenza, volontariato e istituzioni cattolichen.

n 4 - Terrorismo e coscienza cristiana
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Anno 1983
n. 1 -
n. 2-3 -
n. 4 -
Anno 1984
n. 1 -
n. 2-3 -
n. 4 -
Anno 1985
n 1 -
n. 2 -
n. 3 -
n 4 -
Anno 1986 (1112 serie)
n. 1 -
n. 2 -
n. 3 -
n. 4 -
Anno 1987
n. 1 -
n 2 -
n 3 -
n 4
Anno 1988
n. 1 -
n. 2 -
n, 3-4 -
Anno 1989
n. 1 -
n, 2 -
n. 3
n 4 -
Anno 1990
n. 1 -
n 2 -
n 3 -

L'unita dei cristiani & unutopia? C'& un futuro per I'ecumenismo?

Le comunita cristiane nel tempo della crisi: rifugio o profezia?

Radicalita di una fede povera oggi: oltre le certezze delle chiese e dei credenti

Riconciliazione cristiana, chiese e societa: quale servizio profetico?

Coscienza cristiana e cultura cattolica nella scuola che cambia
Verso un nuovo rapporto tra etica e politica

Riconciliazione e comunicazione nella chiesa locale
Giovani, ricerca religiosa e chiese locali nel Veneto
Cooperazione internazionale e volontariato

Quale chiesa locale?

"Ti ringrazio Dio di non avermi {atto donna"

Vent'anni dal Concilio: la chiesa & diventata popolo di Dio?
I'segni della fede tra memoria e vita quotidiana

C'era una volta Dio; i volti, le maschere, i silenzi di Dio

Dolore e morte: I'enigma, il grido, la speranza
Paradossi dell'educazione alla fede

Oltre "questa” cristianita

I labirinti del sacro e le tracce del Dio vivente

Noi razzisti
L'albero, il seme... (connessioni tra etica e scienza)
"Nuovi" cattolici, "vecchia” politica?

Bibbia: parola muta?

"... E vide che era cosa buona" (violenza e tenerezza)
Il Cristo e I' Anticristo: la liberta e la seduzione
L’esperienza morale tra norma e felicita

Assemblea delle chiese del Triveneto ad Aquileia: rievangelizzare la "societa

cristiana?"
"Non spirito di servitl, ma Spirito di Figli"
Del peccato
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Elenco degli autori che hanno
dato il loro contributo

ai quaderni di "ESODO" (1980/90)

(Nota dei curatori)

Riportiamo i nominativi degli Autori degli interventi efo degli articoli comparsi a
vario titolo sulla rivista nel decennio trascorso. Nell'elenco non sono compresi i
contributi dei redattori e dei gruppi locali,

Gli Autori che sono intervenuti piti volte sono segnati con un asterisco.

AGOSTINI Marco
AMBROSOLI Luigi
AMBROSINI Luisa
ANTISERI Dario

BANFI Daniele
BARBAGLIO Giuseppe
BARBERO Franco
BARBIERI! Paolo
BARCELLONA Pietro
BARTOLOMEI Maria Cristina *
BENZONI Giovanni *
BERLENDIS Alfredo *
BERLINGUER Giovanni
BERTANI Angelo
BERTI Enrico

BERTOLI Bruno
BERTON Roberto *
BETTIOLO Paolo
BIANCHI Enzo
BIANCHI Glovanni
BIANCO Lucia
BIOLCHI Giorgio
BOATO Michele
BOCCANEGRA Luigi *
BODEI Remo

BOLZON Olivo *
BONATO Vincenzo
BORACCETTI Vittorio

BORI Cesare

BOSELLO Franco e Laura *
BROTTO Fabio

BUSETTO Bruno*
BUTTURINI Emilio

CACCIARI Massimo *
CALIDONI Mario
CALIDONI Paolo
CANTILENA Mario
CARLEVARIS Carlo
CARRARI Giovanni
CASTEGNARO Alessandro *
CAVEDO Romeo
CHINELLATO Nert
CODA Pietro *
CORTELLA Lucio
CORTESE Marino
COSTABEL Maddalena
COVA Giandomenico
CUNEO Lyde

DA PONTE Marco e Caterina
DE PAOLI Gigi

DE SANDRE Italo *

DONA' Massimo *

DONI Paolo

EMMANUELLE Suor Marie
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FABRIS Rinaldo *
FAVERO Angelo *
FRAZZARIN Franco *
FELTRIN Paolo *
FERRARIO Fulvio *
FIETTA Pietro
FIORINI Roberto
FORTE Bruno *

GALLAS Alberto *
GENTILONI Fllippo *
GIACOMANTONIO Michele
GIANNONI Paolo

GIRARDI Giulio

GIURIATI Paolo*
GUIZZARDI Gustavo
GURZENA Salvatore

INGUANOTTO Paolo *
LOTTER Giampaolo

MACCHI Franco *
MAGGIORE Liviana
MANGHI Bruno
MANZA Gigi
MARCOMIN Franca *
MARIN Chiara
MAURIN COISSON M. France
MENAPACE Lidia
MENEGUOLO Antonio
MEREU Antonella
MICCOL! Giovanni
MOLARI Carlo

MONI Franco
MOSCONI Carlo
MUSU Ignazio

NATOLI Salvatore
NEGRI Tony

PACE Enzo *
PALOMBARINI Giovanni
PAPISCA Antonio
PARONETTO Sergio

e

PATTARO Germano *
PERRONE Lorenzo
PERRONI Marinella
PERULLI Emanuele
PESCARA Renato *
PEYRETTI Enrico
PIANA Giannino
PIZZIOL Beniamino
POLI Franco e Roberta

QUINZIO Sergio *

RICCA Paolo
RICOEUR Paul
RIGOSI Franco
ROSTAGNO Sergio
RUFFINI Rita
RUFFATO Mime *

SAGGIN P.
SALZANOT.
SAONARA Giovanni
SARPELLON Giovanni *
SARTORI Luigi *
SCATTO Giorgio
SCOLARO Natale
SENIGALLIA Mario
STANCARI Pino
STOPPIGLIA Giuseppe
SEVERINO Emanuele

TAGLIAPIETRA Gianni
TATTARA Giuseppe
TERRIN Aldo
TERZIANI Emanuela
TOGNONI Gianni
TRIVELLATO Ugo

VECA Salvatore

VIANELLQ Franco e Imer *

ZACCARIA Giuseppe
ZANARDI Flavio
ZANOTELLI Alessandro
ZARRI Adriana




