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IL GRUPPO DI STUDIO PER IL CATECUMENATO IN ITALIA
Il Gruppo di studio per il catecumenato in Italia, dopo aver approntato una riflessione sugli adulti che chiedono di divenire cristiani nella nostra Italia e sulle nuove situazioni familiari che portano i figli al battesimo in età più avanzata, nella fanciullezza e preadolescenza, ha offerto al Consiglio Episcopale permanente documentazione preziosa per giungere alla stesura di due note pastorali specifiche: L'Iniziazione cristiana. 1. Orientamenti per il catecumenato degli adulti (1997), e L'iniziazione cristiana. 2. Orientamenti per l'iniziazione dei fanciulli e dei ragazzi dai 7 ai 14 anni (1999).

Ora il Servizio nazionale per il catecumenato ha iniziato a rilevare le problematiche pastorali inerenti ad un terzo aspetto che completa gli orientamenti dati dal Rito dell’iniziazione cristiana degli adulti , in altre parole:

- l'accompagnamento alla fede degli adulti che non hanno completato l'iniziazione cristiana e che non hanno mai ricevuto, pur battezzati, una vera e adeguata educazione alla fede, 

- l'accompagnamento di coloro che, dopo aver abbandonato la fede e la pratica religiosa, si trovano in una situazione spirituale da voler ricominciare a credere, chiedendo un nuovo avvio d'iniziazione alla vita cristiana, per viverne l’esperienza in maniera più consapevole e adulta.

SEMINARIO-COLLOQUIO 

a Firenze  5-6 maggio 2000

presso

EREMO DI LECCETO - MALMENTILE (FI)

Con l'appoggio della Commissione Episcopale per la Fede e la catechesi e della Commissione Episcopale per la liturgia, il Servizio nazionale per il catecumenato ha organizzato un seminario-colloquio per una lettura pastorale della domanda di coloro che "riprendono un cammino verso la fede cristiana".


Il Seminario ha posto come punto di partenza due relazioni che in modo libero, senza schemi precostruiti, facesse interagire i partecipanti per comprendere la situazione italiana e quali prospettive di riflessione se ne potessero trarre, senza dover suffragare la comprensione del dato spirituale ed ecclesiale da altri contesti nazionali.

Da precedenti riflessioni del Gruppo di studio nazionale sul catecumenato, erano emerse alcuni tratti tipologici entro i quali cercare di raccogliere molteplici spunti di comprensione. 


Queste tipologie erano così descritte:


- tipologia del completamento dell'IC per gli adulti:






*adulti solo battezzati, senza alcuna educazione religiosa

*giovani che ricevono la confermazione



*battezzati in altre chiese cristiane che entrano nella chiesa cattolica

*battezzati cattolici e poi passati a sette, che ora ritornano

- tipologia del ricominciare



*coloro che hanno abbandonato la fede o la pratica religiosa



- occasioni:



*cammini di genitori in riscoperta della fede in occasione dei 


  sacramenti dei figli



*amici dei catecumeni



*preparazione di un matrimonio



*accompagnamento nei passaggi esistenziali

Le relazioni apportate e le riflessioni dei partecipanti pongono ora l'stanza di una rilettura di queste tipologie, così da individuare un percorso il più vicino possibile ad una proposta pastorale idonea per la nostra situazione italiana.

Un successivo incontro avrà come tematica la verifica di tutte le indicazioni emerse ed una prima individuazione di possibili itinerari che la comunità cristiana ritrova in se stessa per accompagnare nella riscoperta della fede coloro che sono giunti ad una svolta importante della loro vita spirituale o che in modo forse inconsapevole chiedono alla Chiesa la grazia salvifica dei suoi segni sacramentali.

Tematica

COLLOQUIO

per una lettura pastorale della domanda di coloro che "riprendono un cammino verso la fede cristiana"

Il Colloquio ha inteso raccogliere la più vasta e concreta lettura delle sensibilità pastorali e delle situazioni ecclesiali, sia pur sinteticamente, per avviare un confronto nella riflessione.

Lo  schema del percorso del Colloquio che, in maggio, ha toccato i primi due punti può essere:

1. Le domande religiose che suscitano nuovi interrogativi alla vita e che ripropongono una nuova adesione alla fede cristiana.

2. Che cosa richiede la fede cristiana, diversamente da un vago ritorno al senso religioso.

3. I luoghi per un confronto con la fede cristiana e per una proposta ecclesiale che porti ad accogliere nuovamente la fede in Gesù Cristo.

4. I possibili itinerari che sviluppino il confronto delle esperienze esistenziali e che aiutino ad un incontro personale nella fede con Gesù Cristo.

5. Le occasioni che suscitano una nuova partenza verso la fede: testimonianze.

Ordine del giorno

Introduzione al Seminario

don Walther Ruspi

Le domande di coloro che riprendono un cammino verso la fede cristiana

di don Gianni Ambrosio

Ricominciare il cammino di fede

Un problema pastorale nuovo e una opportunità per tutta la chiesa

di Gianni COLZANI

Dialogo tra i partecipanti

I nomi dei partecipanti sono riportati in nota.1
Le domande di coloro che riprendono un cammino 

Verso la fede cristiana

di don Gianni Ambrosio

 Sono in parte sfuggenti le domande religiose che ripropongono una (nuova) adesione alla fede cristiana, come pure  le occasioni che suscitano un (nuovo) cammino verso la fede.  La tematica è relativamente nuova e non vi sono ricerche in proposito, almeno per il contesto italiano. D’altronde è doveroso non dimenticare che lo Spirito soffia dove e come vuole. 

Gli spunti di riflessione prendono spunto da alcune iniziative che diverse diocesi italiane hanno promosso al fine di venire incontro ad una domanda di fede cristiana. A volte si tratta di veri e propri itinerari catecumenali, più facili da strutturare, in quanto risulta ovvio richiamarsi, pur adattandolo, all’antico cammino catecumenale.  Altre volte si tratta di iniziative meno precisabili, in cui si cerca di dare concretezza all’idea di accompagnare le persone che, pur battezzate, sono da tempo estranee alla dimensione religiosa e alla fede cristiana. 

Lo scopo di questi spunti di riflessione non è quello di esaminare quanto viene attuato nelle diocesi, soprattutto per quanto riguarda il catecumenato  nei grandi agglomerati urbani: da questo punto di vista vi sono  valide considerazioni e valutazioni
. Ci interessa invece soffermare soprattutto l’attenzione su alcuni tratti della realtà culturale italiana, in quanto è tale situazione che ripropone all’attenzione ecclesiale la novità del  catecumenato (o un cammino affine ad esso) in un paese di antica tradizione cristiana come il nostro. Da un lato il clima culturale sembra favorire  la crescita della domanda religiosa  e cristiana e d’altro lato sembra bloccare o neutralizzare una seria ricerca religiosa. Su questo sfondo ambivalente e comunque problematico si colloca la domanda di riprendere il cammino di fede da parte della persona adulta. Una domanda a volte occasionale, espressa in modo poco esplicito, e tuttavia presente, che necessita di essere compresa ed interpretata nella sua profondità come anche nella sua ambiguità, anche per delineare con una certa consapevolezza alcuni atteggiamenti con cui accoglierla e propiziare un cammino di approfondimento e di autentica libertà.    

La domanda religiosa è solo domanda?  

E’ opportuno partire da una considerazione che, secondo logica, dovrebbe essere posta alla fine della relazione, in quanto sarebbe  piuttosto la conclusione della riflessione che non la premessa della stessa. 

Esplicito subito tale considerazione per chiarezza espositiva: sarà facile alla fine comprendere   perché si parte da lontano – da due noti passi del vangelo – che possono suggerire l’ atteggiamento che consente di   entrare in sintonia e in consonanza con chi,  da adulto, affronta la questione religiosa per un (nuovo) cammino di fede cristiana.  Rinvio sempre alla fine per comprendere lo stretto nesso  tra due questioni, senza peraltro identificarle, e cioè tra la questione della ricerca religiosa e quella del cammino di fede cristiana.  

I due passi evangelici che richiamo sono relativi alla fede della donna sirofenicia (Mc 7, 24-34  o cananea secondo Mt 15, 21 ss) e alla fede del centurione romano (Mt 8, 5 ss; Lc 7, 1-10). Senza addentrarci nell’esegesi, che pure sarebbe, come ovvio, sempre necessaria, sottolineo solo che la richiesta  fiduciosa di queste persone pagane  viene qualificata come fede. Non solo: questa richiesta fiduciosa è indicata da Gesù come fede esemplare. 

Cosa significa questo richiamo al vangelo per la nostra riflessione?  Rispondo da un punto di vista per così dire  fenomenologico, che occorrerà confrontare non solo con l’esegesi ma anche con l’insegnamento della Chiesa. Il punto di vista fenomenologico appare particolarmente atto a  indicare alcuni  atteggiamenti di fondo,  sempre validi ma oggi particolarmente necessari rispetto al contesto culturale italiano, su cui ci soffermeremo più avanti.   

In primo luogo significa che la domanda fiduciosa  è espressione di una verità profonda ma ancora inconsapevole, quasi segreta,  che in Gesù – la rivelazione storica di Dio – diventa manifesta. Tuttavia, prima ancora della consapevolezza esplicita da parte del centurione romano o della donna pagana,  siamo già nell’ordine di una verità profonda ed autentica, se Gesù qualifica come fede esemplare la domanda fiduciosa.

In secondo luogo il richiamo al vangelo può illuminare l rapporto fra l’esperienza religiosa (nel caso pagana) e la tradizione ebraica, ed anche, sullo sfondo, la tradizione cristiana. Si può affermare  che le parole e i gesti, i simboli e i riti della tradizione ebraica hanno un rilievo importante,  ma non alternativo,  rispetto alle forme che l’esperienza religiosa assume nella vita del centurione e della donna sirofenicia. Se quella domanda fiduciosa viene presentata come esemplare, non è possibile non ritenerla come emblematica per il cammino della verità della  fede come Gesù l’ha espressa nel vangelo.  

Forse si può proseguire su questa linea di riflessione anche rispetto alla tradizione cristiana. Sia pure con cautela, si può andare oltre, sempre dal un punto di vista fenomenologico, affermando  che quella domanda fiduciosa da parte di persone pagane è accolta senza la pretesa di subito  incanalarla entro una precisa tradizione religiosa. Quella domanda viene accolta nella sua fresca spontaneità e nella sua fiduciosa immediatezza: essa  è già  fede, anche – e forse soprattutto - per la fiducia, l’immediatezza e la spontaneità che esprime. 

Si può dire che le domande religiose rivolte alla comunità ecclesiale devono essere accolte così come si presentano, pur sapendo che necessitano di verifica e di purificazione? Certo, e le parole e i sacramenti della Chiesa, e ancor più, le parole e i gesti di Gesù, hanno  un rilievo cruciale ed imprescindibile per la fede cristiana. Tuttavia questo rilievo imprescindibile non è da intendersi come alternativo rispetto all’esperienza religiosa, come quella che è testimoniata ed  espressa dal centurione e della donna sirofenicia. Quell’esperienza, che si esprime in una domanda religiosa,  è già apertura a Dio e disponibilità accogliente della sua  verità.    

La domanda religiosa e la proposta cristiana

Il breve richiamo ai due passi del vangelo – anche al di là degli spunti fenomenologi – ci invita a coniugare attentamente, alla luce della riflessione teologica, la proposta cristiana con l’esperienza religiosa e con l’aspetto antropologico del sentimento religioso
. 

La riflessione attenta su questo rapporto è particolarmente necessaria per comprendere  l’odierna questione religiosa che si colloca entro il quadro di una realtà culturale problematica. Come sappiamo, si può essere credenti e poco appartenenti, ma si può anche essere appartenenti e  poco credenti: sono solo  alcuni aspetti della complessità religiosa odierna. 

Si tratta allora di comprendere aspetti e momenti dell’ esperienza religiosa – di cui la ricerca religiosa è parte qualificante nell’odierno contesto – in una prospettiva ampia, non  immediatamente riconducibile alla tradizione cristiana ma non per questo alternativa a essa,  anche se coloro  che esprimono una domanda di fede non confessano ancora la fede in Cristo. Non solo: si tratta di valorizzare l’ esperienza religiosa e di stimolarne l’apertura verso una dimensione più alta,  più profonda e più ecclesiale, tuttavia senza subito predeterminarla in quanto appare opportuno, forse necessario, accogliere prima la complessa vicenda personale in tutti i suoi risvolti.         

E’ evidente che la proposta cristiana di confessare che Gesù è il Signore deve essere  fatta in modo chiaro ed esplicito: è la missione che compete alla Chiesa e a ogni cristiano. Il prezioso dono del vangelo è per tutti gli uomini. Ma occorre accogliere la storia di ciascuno con sincerità,  favorendo la  ricerca religiosa, promuovendo lo spazio di libertà. Soprattutto in riferimento alla domanda di fede dell’adulto, collocato in questo contesto culturale complesso,   occorre che la ricerca religiosa diventi appello alla libertà, senza la fretta di incanalare subito tale ricerca nelle espressioni ecclesiastiche della fede cristiana. Colui che domanda, proprio in quanto è adulto, deve comprendere progressivamente che nella sua stessa domanda c’è l’interrogativo:” che cosa debbo fare?”.  E’ l’interrogativo, come sappiamo,  che troviamo negli Atti degli Apostoli (At 2, 37).  

Il mondo ‘laico’ estraneo alla questione religiosa? 

La premessa relativa alla domanda religiosa  nel nostro contesto culturale solleva la questione se esista e se sia praticabile una seria ricerca religiosa. Occorre riconoscere con franchezza – tenendo conto dell’inevitabile schematizzazione – che la ricerca religiosa non è molto diffusa nel nostro paese. Almeno nel senso che essa stenta ad esprimersi o a diventare consapevole. E’ dunque necessario  porre le condizioni o, più precisamente,  creare le condizioni perché la ricerca religiosa possa esprimersi.

Ciò vuol dire innanzi tutto che bisogna considerare come estremamente seria la questione religiosa in quanto tale e non solo in vista di uno sbocco confessionale.  Non dovrebbe essere difficile favorire la presa di coscienza della serietà della questione religiosa in quanto tale quando si è consapevoli che la rivelazione cristiana sopravanza sempre la domanda di ciascuno. 

A me sembra che anche in recenti dialoghi o confronti tra credenti e non credenti,  non sia sufficientemente evidenziata l’importanza della questione religiosa, troppo spesso ignorata dal non credente che  non ha alcuna intenzione di soffermarsi sulle tradizioni religiose che hanno affrontato i grandi temi dell’esistenza oppure ritenuta superflua o inconcludente da parte di chi si colloca dalla parte della fede cristiana.

Proprio perché la questione religiosa non è messa a fuoco con rigore e serietà, diventa difficile, se non impossibile, superare quell’estraneità tra due mondi che convivono  sulla stessa terra, tra credenti e ‘laici’. 

Questa estraneità  è ovviamente da superare: il terreno comune è appunto la questione religiosa nel suo spessore storico ed antropologico, nella sua ricca tradizione di significati.

Se è consentito ritornare ai passi del vangelo precedentemente citati,  Gesù ha superato l’estraneità tra espressione religiosa ebraica  e esperienza religiosa non ebraica (sono pagani sia il centurione romano sia la donna sirofenicia). Di certo Gesù non si è richiamato ad una generica questione religiosa. Ma proprio il superamento dell’estraneità ha consentito e favorito il cammino di fede. 

Oggi il superamento dell’estraneità passa attraverso il ricupero di una   riflessione seria sulla questione religiosa, considerandone la profondità, la portata  e la ricchezza di senso. Con una sorprendente superficialità – e spesso anche con un certo “illuminismo” datato -, la collocazione rispetto alla fede trascura le forme storiche ed anche linguistiche della questione religiosa e dell’esperienza religiosa.  Spesso la “scelta” -  religiosa o non religiosa - avviene  senza  alcuna considerazione seria dei problemi relativi al “fatto” religioso,  come fenomeno storico ed antropologico, come espressione di una credenza trascendente, come cifra della coscienza umana nella ricchezza simbolica delle sue possibili aperture. 

Se l’estraneità è da superare, essa tuttavia deve essere tenuta in considerazione. Almeno nel senso che essa favorisce una sorta di religione ‘altra’, fortemente soggettiva,  con le sue certezze e la sua apologetica.

In Italia è assai diffusa questa tendenza. Se è certamente vero che le indagini socioreligiose attestano che in Italia è decisamente prevalente la forma religiosa che si richiama al cattolicesimo –  “la grande maggioranza degli italiani continua a manifestare una larga propensione religiosa, che si esprime perlopiù nelle forme proposte dalla religione cattolica”
 -, è pure vero che, soprattutto a livello intellettuale, incombe una certa indifferenza verso i grandi temi religiosi, quasi mai  affrontati con quella serietà e con quel rigore che la questione esigerebbe. Non solo: incombe anche una certa diffidenza verso la tradizione  cattolica e verso l’istituzione ecclesiale. 

Vale la pena di ricordare quanto scriveva in epoca rinascimentale Machiavelli, ripreso costantemente da una lunga tradizione di pensiero laico italiano. Scriveva Machiavelli: “i popoli che sono più propinqui alla Chiesa romana, capo della religione nostra, hanno meno religione”.
 La drastica affermazione diventa il punto di partenza per una riflessione più ampia, sviluppata da Machiavelli per dissociare la religione cristiana e l’istituzione ecclesiastica, la Chiesa romana. L’analisi di Machiavelli ha subìto molte critiche, ma lo stereotipo non solo è rimasto ma sembra essersi accentuato. Mentre Machiavelli, critico nei confronti della Chiesa, assegnava grande importanza alla religione per il funzionamento delle istituzioni pubbliche, la dissociazione fra istituzione ecclesiastica e religione cristiana,  cara alla tradizione laica e alle élite culturali italiane – ancora Croce nell’Italia post-bellica separava nettamente la religione cristiana e la Chiesa cattolica - ha fatto sì che spesso la contrapposizione all’istituzione ecclesiastica diventasse anche  contrapposizione alla religione cristiana e alla stessa questione religiosa. 

Se dunque le ricerche sociologiche attestano  una larga propensione religiosa degli italiani, che si orienta verso le forme proposte dalla religione cattolica, occorre registrare anche il persistente ed importante filone culturale superficiale, scettico, a volte anche sprezzante nei confronti  del valore delle  verità religiose e che nell’opposizione alla Chiesa cattolica sembra aver creato una sorta di altra chiesa e di altra religione.       

La scarsa propensione alla ricerca religiosa 

I rapidi cenni alla complessità del contesto italiano visto dal punto di vista della questione religiosa lasciano intendere la scarsa propensione alla ricerca religiosa. Qualche approfondimento delle cause di questa scarsità può servire a contestualizzare la domanda di un nuovo cammino di ricerca religiosa e di fede cristiana.  

In termini generali, si può affermare che non sono certo carenti gli interrogativi sul senso della vita, sulla sofferenza, sul male, sulla salvezza. Tuttavia, sempre in termini generali, non sembra che da questi  interrogativi nasca un vivo desiderio di una approfondita ricerca religiosa. 

E’ infatti diffusa la tendenza a sentirsi – e a dirsi –  credenti, ma “a proprio modo”. Come a dichiararsi appartenenti alla Chiesa,  sempre “a proprio modo”. Per altri,  invece,  è facile collocarsi in  una sorta di visione “laica”,  ma anch’essa “religiosa”, per cui è facile dichiararsi – e sentirsi  -  “credenti”, ma “in un certo senso” o “in un certo modo”.     

Solo se si riesce a penetrare in  quel “a proprio modo” e in quel “in un certo modo”, accogliendo con simpatia la storia vissuta con le sue ombre e con le luci e facendo emergere le domande sopite o inespresse,  si può aprire uno spiraglio per un cammino di ricerca.  Se non vi va al di là di queste posizioni  accomodanti,  entrando nel  merito dell’esperienza religiosa e del senso della fede e delle verità di fede, difficilmente si fanno passi avanti verso un reale approfondimento. 

La diffusa percezione della dimensione esclusivamente soggettiva della fede è di ostacolo a tale approfondimento, anzi impedisce che venga intrapreso il cammino di ricerca.  E’ forte il sospetto che a proposito di fede cristiana tutto sia già detto e che il cammino di fede sia come entrare in coordinate già stabilite.  

Per esplicitare e rendere più concrete queste posizioni, possiamo citare tre casi. Si riferiscono ad intellettuali, ma sono espressioni significative di un modo di pensare che travalica il mondo intellettuale. 

Mi riferisco in primo luogo ad Arrigo Levi, che si definisce  uomo di “fede laica”, che “non fa riferimento ad alcun testo sacro, che è priva di qualsivoglia struttura organizzativa”.  Più esattamente Levi afferma: “pur essendo ebreo, sono un  <non credente in Dio>, e non soltanto un agnostico o un non praticante”
.  La laicità di  Levi è intesa come fede e si basa su un atto di fede. Per cui egli parla di “credenti laici”, tra cui si colloca,  e di “credenti religiosi” e ritiene che il dialogo tra questi due tipi di credenti possa e debba svilupparsi “proprio perché entrambi condividono la stessa paura di fronte alle incognite e alle minacce del nostro tempo e la stessa speranza di far fronte alle sfide planetarie che abbiamo davanti, lottando per vincere la paura”
.

Non è il caso di soffermarci su queste dichiarazioni ed entrare nel merito di una  laicità intesa e vissuta come una fede. Si può però constatare che una simile posizione – laicità come atto di fede – pone parecchi problemi, anche  alla laicità stessa, anche se si tratta di una laicità aperta, dialogica, rispettosa, interessata alla pace.  Per Levi, la “fede laica” può e deve dialogare con la “fede religiosa”: “ ove c’è l’amore del prossimo, c’è il bene, e c’è la fede vera, in Dio o in se stessi, quella di cui siamo andati parlando in questi nostri dialoghi. Penso, come voi pensate, cari amici,  che è l’idea dell’amore che ci fa camminare fianco a fianco su strade parallele, che poi forse sono una sola”. Così termina il libro
. Tuttavia questa “fede laica”, in quanto  “suscettibile di definizioni tra loro assai differenti e  (che) può essere vissuta in modi molto diversi”
, rende assai difficile una ricerca religiosa approfondita, e ancor più un cammino verso una credenza propriamente religiosa,  in quanto basta la “credenza laica”.

Il secondo esempio possiamo ricavarlo da un recente intervento di  Norberto Bobbio su  Micromega
. Anche in questo caso, non ci interessano i contenuti specifici dell’intervento quanto il modo di argomentare. L’anziano filosofo torinese  si dichiara “un uomo di ragione”: per questo  “io non sono un uomo di fede (…) e diffido di tutte le fedi”. Tuttavia, distinguendo la religione dalla religiosità, Bobbio dichiara di collocarsi dalla parte della religiosità: “religiosità significa per me, semplicemente, avere il senso dei propri limiti, sapere che la ragione dell’uomo è un piccolo lumicino, che illumina uno spazio infimo rispetto alla grandiosità, all’immensità dell’universo”. Una religiosità che si colloca “nei limiti della ragione” ma che  consente a Bobbio di vivere “il senso del mistero, che evidentemente è comune tanto all’uomo di ragione che all’uomo di fede”
. Ma “nei limiti della stretta ragione”, i passi verso il mistero sono pochi: “la mia ragione si ferma dopo pochi passi, mentre volendo percorrere la strada che penetra nel mistero, la strada non ha fine”
 . 

   Interrogandosi poi sui grandi misteri dell’esistenza, Bobbio esprime la sua insoddisfazione verso le varie risposte religiose, soprattutto nei confronti della morte e dell’aldilà: “Qualche volta, pensando alla morte di una persona particolarmente cara - mio padre,  ad esempio - so che quella persona che ho amato ora non c’è più. E che ci sia qualche cosa di lui in un altro luogo - che non so dove sia -  a me non importa assolutamente nulla”. Tuttavia, prosegue Bobbio,  “ho un senso religioso della vita proprio per questa consapevolezza di un mistero che è impenetrabile. Impenetrabile!”

Anche qui una semplice constatazione. Il “grande vecchio” della filosofia italiana, maître-à-penser  di molti intellettuali, appare chiuso a ogni prospettiva religiosa pur dichiarandosi “religioso” e di avere un “senso religioso della vita”.   Una chiusura  così chiara e lucida che sembra diventare alquanto sprezzante nei confronti di altre prospettive che si aprono al mistero impenetrabile: in quel “a me non importa assolutamente nulla” che ci sia qualcosa di lui (di suo  padre) in un altro luogo, che non so dove sia”, non c’è solo la dichiarazione di non credere, ma anche, ci sembra,  un  velato disprezzo verso chi crede. Anche se Bobbio non esita a dire che la sua incredulità è sofferta. Ma subito aggiunge che la religione è  un espediente per dribblare le paure:  “la risposta della fede è consolatoria”
. Prosegue Bobbio: “Quando sento di essere arrivato alla fine della vita senza aver trovato una risposta alle domande ultime, la mia intelligenza è umiliata. E io accetto questa umiliazione, non cerco di sfuggirla con la fede”. D’altronde per Bobbio non c’è differenza fra il credente e il non credente, “ma tra chi prende sul serio questi problemi e chi non li prende sul serio: c’è il credente che si accontenta di risposte facili (e anche il non credente, sia chiaro, che delle risposte facili si accontenta!)”
. 

Il terzo esempio è offerto da Vittorio Foa. figura significativa, direi  nobile, della sinistra italiana, in costante e inquieta ricerca di soluzioni alte per l’Italia, per il destino degli uomini. Nella prefazione che Foa ha scritto alla relazione che Walter Veltroni ha tenuto al recente Congresso dei Ds a Torino, pubblicata per i tipi della Baldini e Castoldi,  Foa analizza il tema, posto da Veltroni, della inconciliabilità tra comunismo e libertà. L’analisi appare molto limitata e assai  riduttiva, in quanto attribuisce alla logica del leninismo la causa di quella di quella inconciliabilità, in parte riscattata dalla lotta contro la tirannide fascista e, quindi, l’impegno per la libertà. Ma non è questo il punto che mi preme sottolineare. 

In un passaggio della prefazione, Foa scrive: “Posso aggiungere una mia convinzione? La religione è un alto valore umano ma in quanto richiamo essenziale alla trascendenza, è incompatibile con la libertà, che non è solo libertà da vincolo esterno e neppure solo libertà di fare, ma anche libertà per capacità di essere responsabile del proprio agire”. 

Dunque la religione è un alto valore umano ma, per sua intrinseca natura, è negatrice della libertà. Come possa la religione – di fatto, il Cristianesimo – essere un alto valore umano e contemporaneamente essere negazione della  libertà, appare una contraddizione che meriterebbe un approfondimento. 

Comunque, anche in questo caso, ci interessa l’atteggiamento di fondo più che i contenuti della riflessione. L’atteggiamento di Foa, espressione significativa della sinistra italiana, manifesta un orientamento squalificante la stessa questione religiosa. Ancor più grave appare tale squalifica se si tiene conto che le affermazioni di Foa costituiscono la prefazione alla relazione del segretario Dei Ds Walter Veltroni, il quale aveva posto il problema  della inconciliabilità di comunismo e libertà. Foa sostiene l’inconciliabilità di fede e libertà: quasi una sorta di inconfessato contrattacco.               

Altri  motivi  della scarsa domanda religiosa 

I tre casi citati sono solo esempi, che tuttavia attestano che vi sono motivazioni storiche,  culturali e politiche che rendono difficile nel nostro contesto italiano affrontare e mettere a fuoco la questione religiosa, anche al di là dell’adesione personale ad una determinata forma storica di religione o del rifiuto di essa. 

Nella loro emblematicità, i tre casi  rendono esplicita e concreta quell’idea di due mondi  in qualche modo estranei. 

Almeno a livello di cultura colta o riflessa,  il  modo di pensare e di dibattere le questioni religiose avviene e si dispiega in una chiave bipolare: da Chiesa e Stato a religione e patria fino a laico e credente.  Almeno da due secoli si ragiona attraverso  la contrapposizione, anche quando si attua il dialogo tra credenti (cattolici)  e laici. Sembra che siano sempre di attualità i merli delle antiche torri, divisi in guelfi, con merli rettangolari  e in  ghibellini, con  merli a coda di rondine.  

Il conflitto è storico-politico-religioso ed ha la sua radice nel dissidio risorgimentale tra Chiesa e Stato. L’Italia, come Stato, nasce all’insegna della separatezza e del conflitto. Anzi, secondo alcuni storici, è la stessa nazione italiana che ha in sé questa conflittualità,   in  quanto in Italia “l’esistenza della nazione è indissolubilmente legata all’esistenza dello Stato (nazionale)”: così afferma, ad esempio, Ernesto Galli della Loggia
. A differenza di tutti gli altri paesi europei, l’Italia è nata senza o contro la “sua” Chiesa e senza una religione che partecipasse come sostegno o come riferimento alla fondazione della nazione
. 

I problemi più diversi riflettono sempre  questa contrapposizione. Anche là ove si discute di scelte etiche fondamentali, interviene subito la divisione, la contrapposizione, l’estraneità.  

Sembrerebbe logico pensare che oggi, venute meno certe motivazioni storiche e politiche - la questione del Vaticano e l’unità d’Italia, la questione del legame tra la Chiesa italiana e la Dc -, dovrebbe essere possibile un’ impostazione diversa. Così non è, almeno per le persone adulte-anziane appartenenti alla cultura colta, per le quali  non è possibile andare oltre a quella chiave bipolare (fino  a ritenere la religione semplice folclore e negazione della libertà). 

Ma la questione religiosa è poco considerata e la ricerca religiosa è poco praticata anche per motivazioni legate all’attualità religiosa e culturale, dominata dall’idea della libertà.  Si ha la convinzione di poter organizzare da soli il proprio sistema di significato, il proprio universo “religioso”. Tale processo  contiene un momento forte di emancipazione dalle tradizioni culturali e dalle mediazioni istituzionalizzate. L’affermazione della propria autonomia radicale e della propria capacità creatrice  spesso si riduce alla libertà di scelta del consumatore che da uno stock di offerte di senso seleziona quelle fatte ‘su misura’ per le necessità del momento. Questo orizzonte psicologico e culturale, appena accennato,  deve essere tenuto presente nella valutazione delle domande di ricerca religiosa, spesso assai individualistiche. 

Vi sono poi motivazioni legate a un certo modo di intendere in Italia la postmodernità. Essa si delinea - soprattutto in Italia -  come fine di una visione di innovazione che apre al futuro, personale e collettivo, e quindi si configura come declino di ogni imperativo etico-religioso. Non resta che il desiderio di benessere e di realizzazione personale. Dunque l’individuo non è tenuto a rinnovarsi, così come non è tenuto  a  realizzarsi in conformità a un ideale di ordine superiore. Dove non c’è un dovere verso un progresso da realizzare, non c’è nemmeno un dover essere per il singolo individuo e per la stessa cultura collettiva.  

Vi è infine una motivazione connessa alla realtà ecclesiale, o meglio ad una certa immagine della realtà ecclesiale. Possiamo esplicitare questa immagine con le parole di Gian Enrico Rusconi. Nel saggio Possiamo fare a meno di una religione civile?, Rusconi sottolinea “la grande deferenza pubblica di cui gode la Chiesa in Italia”, a fronte di un “impoverimento”, di una “afasia teologica”: “come se su Dio e le grandi domande – di cui quel nome è cifra – si fosse già detto tutto”
. Una Chiesa dunque “sempre più assorbita dalle problematiche morali e del solidarismo sociale”, che parla “sempre meno di ‘regno di Dio’ in termini teologicamente definiti e comunicabili e sempre più del ‘regno dei valori’, espressi in termini intuitivi facilmente spendibili  nella comunicazione di massa”
. 

Le osservazioni critiche di Rusconi appaiono esteriori e superficiali,  ma l’immagine che Rusconi tratteggia è presente in molti, soprattutto intellettuali, e di certo questa immagine non predispone ad un incontro con la realtà ecclesiale da parte di chi, come adulto,  avrebbe domande religiose da presentare.  

 Questi rapidi e generici cenni vogliono solo aiutare a comprendere lo sfondo culturale su cui si colloca la questione religiosa e la ricerca  religiosa in Italia.   

Per una tipologia della  ricerca religiosa e del cammino di fede cristiana. 

Veniamo ora ad un aspetto più direttamente connesso alla questione della ricerca di fede cristiana. Ci chiediamo in particolare chi sono coloro che intraprendono un nuovo cammino di fede.  Nonostante quanto detto prima circa la difficoltà di una seria ricerca religiosa, occorre infatti riconoscere che un certo dinamismo religioso esiste anche in Italia. Si avverte una certa crescita del  desiderio di verificare e di approfondire il proprio quadro di riferimento religioso
.

In base all’osservazione, è forse possibile presentare alcuni tipi di ricerca religiosa e quindi anche di avvicinamento alla fede cristiana. Si tratta di tipi ideali, e quindi di una costruzione che tenta di far luce su una realtà certamente  variegata ed alquanto in ombra.

 Presento sei  tipi ideali,  suddivisi per coppie volutamente estremizzate, come  poli estremi di una realtà che nel concreto tende a posizionarsi verso il centro di questi  estremi.    

La prima coppia idealtipica si colloca sull’asse “ricerca individuale/ricerca in riferimento alla tradizione”. 

 La ricerca individuale è opera di un soggetto che, per motivi assai diversi, è portato a  compiere una sorta di bilancio della propria vita.  Questo bilancio, tra aspettative e risultati,  può dare vita ad un ripensamento circa la propria esistenza e a un desiderio di mutamento,  fino ad una vera e propria conversione religiosa. Poiché la ricerca è dettata da motivi fortemente individuali, risulta difficile il riconoscimento di una comunità precisa alla quale affidarsi. In termini schematici, si potrebbe dire che in questa prospettiva individuale non si tratta di “aderire a”, ma di diventare “consapevoli di”, attraverso il ricupero di  interiorità, di forme e pratiche di spiritualità, di scelte coerenti.  L’aspetto comunitario ed ecclesiale può diventare significativo se vengono incontrate alcune figure religiose con cui fare un tratto di strada, fino a  partecipare  alle espressioni religiose ecclesiali. 

All’estremo opposto vi è un altro tipo di ricerca religiosa e  di possibile ripresa di un cammino di fede. Si può qualificare questa ricerca come ricerca della tradizione, soprattutto in riferimento alla memoria. L’inizio del  cammino prende spunto dal desiderio di iscriversi in una tradizione un tempo cara, dalla nostalgia di ritrovare una “casa” con le sue abitudini, i suoi stili e le sue forme. Più che ai contenuti specifici, l’interesse sembra essere rivolto all’appartenenza, alla memoria, alla tradizione culturale socialmente appresa, anche come riferimento per la propria identità. 

Come esempio, si può pensare  a non pochi casi di persone indifferenti alla vita di fede fino a quando  sono vissute  all’estero (o anche in città italiane). Al momento del ritorno (in Italia o al proprio paese), l’incontro con la propria comunità di origine  - o la scoperta di una comunità religiosa particolare -  favorisce un ripensamento religioso che fa superare l’indifferenza e inserisce entro la comunità religiosa.      

La seconda coppia idealtipica si colloca tra la  ricerca religiosa “in direzione etico-sociale” e la ricerca “in direzione o in prospettiva mistica”. 

Nella ricerca che può essere qualificata come etico-sociale la dimensione propriamente religiosa resta sullo sfondo. Ma non per questo non è interessante e significativa. Soprattutto quando riesce a fare breccia in una formazione e in una cultura assai distanti rispetto ad ogni questione religiosa. 

L’interesse religioso si esprime a partire da ciò che la dimensione religiosa (cristiana) può rappresentare come speranza in vista di un nuovo modo di intendere i rapporti sociali, di far fronte alle ingiustizie del mondo. 

Questo interesse religioso può anche includere un riferimento alla comunità ecclesiale, soprattutto per l’aspetto di solidarietà che manifesta e per la critica sociale che può svolgere. 

Vorrei citare due libri  scritti da persone che si collocano su posizioni assai lontane rispetto alla fede cristiana ed anche alla problematica religiosa.  Si tratta solo di un esempio che intende illustrare come la questione religiosa possa emergere entro un’ ottica etico-sociale. 

Un comunista torinese –  comunista, non ex –,  Marco Revelli, ha pubblicato da Bollati Boringhieri un piccolo libro  su una vicenda di zingari. Si tratta, in verità, di un  pamphet, quanto mai discutibile, in ogni caso interessante. Questo comunista torinese manifesta il rimpianto per la Torino del passato, la Torino operaia, la Torino della solidarietà, capace di accogliere gli altri. Ebbene questo comunista sembra esprimere il desiderio che Torino venga ri-cristianizzata. 

Ancora più accentuata la valorizzazione della dimensione religiosa nel libro intitolato L’animale visionario di Romano Madra, un filosofo che ha lavorato con Emanuele Severino,  che ha militato in gruppi politici di sinistra o di estrema sinistra.  Il libro si rivolge proprio a quelli che hanno fatto la “grande rivolta” – il ’68 -  e che oggi si adeguano al mondo così come è, accentando le sue logiche, magari ritenendolo il migliore dei mondi possibili. L’autore individua nella dimensione religiosa la speranza di un rifiuto, di una non accettazione supina delle ingiustizie di questo mondo. 

All’estremo opposto si trova la ricerca che possiamo qualificare come domanda religiosa con orientamento mistico, ove prevale l’immediatezza tra l’uomo e Dio, ove si ricerca  l’esperienza sensibile, ove si esperimenta l’intensità emotiva, ove molto spazio è dato all’interiorità. 

Questa ricerca tende a non fare ricorso alle forme religiose storicamente oggettivate oppure può servirsene in una prospettiva un po’ strumentale e soprattutto in una prospettiva marcata dall’interiorità. Può ad esempio dare risalto alla preghiera, praticata come bisogno di aiuto, come coscienza della dipendenza. 

Ricorrendo ad una nota  espressione di P. Berger, questa ricerca religiosa avviene in funzione del “salvataggio del sé”, della propria identità, del proprio io
. Indubbiamente  questa via ‘mistica’ è assai praticata
.

Un’ultima coppia può essere costituita dalla seguente polarità: una ricerca religiosa  “come adesione a un gruppo o movimento religioso” ed una ricerca religiosa legata “alla vita quotidiana”.

Non è il caso di soffermarsi sulla prima polarità, peraltro molto diffusa. Molte ‘conversioni’, molte ‘nuove nascite’ sono dovute alla pratica sovrapposizione fra la scoperta (o riscoperta) della fede e la scoperta di un gruppo o movimento. I movimenti di revival, di rinascita sono per molti  il luogo propizio per intraprendere un cammino di fede. 

La ricerca religiosa più legata alla vita quotidiana – vivere con maggior consapevolezza la vita cristiana nelle concrete condizioni di vita - è motivata o occasionata da situazioni assai diverse, spesso legate al contesto personale e familiare (una situazione di difficoltà, l’esigenza di accompagnare il figlio nel cammino catechistico, ecc.). Spesso si tratta del  risveglio di una fede in un certo senso solo sopita, che però aveva causato  un distacco progressivo dalla pratica religiosa e, anche se non dichiarato, dalla comunità ecclesiale: la situazione particolare diventa l’occasione per riprendere un cammino interrotto e  per ricuperare un legame allentato. 

Conclusione 

I tipi ideali che abbiamo tratteggiato  non pretendono di esaurire la eterogeneità e la varietà della domanda religiosa, ma possono aiutare a inquadrare le diverse forme o modalità che la ricerca religiosa e cristiana  assume nel quadro variegato e pluralistico della nostra realtà italiana. 

E’ evidente che questa domanda non solo deve essere solo intercettata ma anche accolta, con un ripensamento delle forme pastorali di accoglienza e di proposta, con una équipe di animazione che difficilmente si potrà avere a livello solo parrocchiale.  Tanto più che, con lo stemperarsi della tradizionale culturale religiosa, saranno sempre di più gli adulti sprovvisti di una elementare formazione cristiana. E sempre di più si diffonderà nella cultura pubblica e massmediale quell’atteggiamento tendenzialmente indifferente della cultura colta nei confronti della questione religiosa.  

 Vorrei concludere richiamando la premessa iniziale che avrebbe qui, in conclusione, la sua giusta collocazione.  Solo accogliendo la domanda attraverso una disponibilità concreta che  favorisce l’apertura verso l’alto e verso la comunità, si favorisce un serio cammino di fede. Si tratta di ascoltare coloro che domandano, di partire dal loro mondo, dalla loro esperienza, dalla complessa vicenda personale: il desiderio di scoprire il messaggio evangelico implica un percorso graduale e una progressiva e matura consapevolezza.  Solo così si consolida la decisione di continuare,  si fa strada l’idea di un cammino spirituale, di un percorso di iniziazione cristiana,  di crescita comune nella fede in Gesù Cristo. 

Se questa attenzione ‘a chi bussa’ è esigita dal contesto italiano, essa trova  conferma in una realtà diversa dalla nostra, quella francese, ove si presta una particolare cura nella dinamica di accompagnamento e di conversione. Infatti, nell’ esperienza francese del catecumenato
,  grande  è l’ attenzione alla prima fase che potrebbe essere detta di precatecumentato. Il “tempo dei primi incontri” – così viene chiamato - risulta decisivo: si tratta di stabilire una relazione tra la domanda, a volte chiara ma  spesse volte confusa, e il messaggio evangelico, accogliendo le questioni che la persona porta con sé e promuovendo un primo discernimento della conversione in atto. L’accoglienza si inserisce in una dinamica di accompagnamento che all’inizio è prevalentemente di tipo individuale – è prevista la figura dell’accompagnatore – per poi inserirsi in un cammino più comunitario in vista dell’approfondimento di alcuni nuclei tematici e soprattutto in vista del catecumenato vero e proprio che aiuta a riscoprire Gesù Cristo attraverso un approccio significativo alla Scrittura. Ma anche  in questa fase del catecumenato, resta fondamentale la valorizzazione del contesto di vita e delle relazioni significative già esistenti. Per cui il gruppo catecumenale  non è pre-esistente al camino del nuovo catecumeno, ma in un certo modo si costruisce attorno a lui, coinvolgendo  l’eventuale coniuge o alcuni amici che vogliono condividere la ricerca, insieme ad altri cristiani sensibili al cammino catecumenale.  Solo più avanti il catecumeno parteciperà ad incontri più larghi,  in assemblee catecumenali, con scambi tra gruppi, con circolazione di esperienze e sensibilità differenti. 

Sono circa 5.000-7.000 all’anno coloro che, da adulti, giungono al battesimo dopo aver fatto un cammino catecumenale. Vi sono poi gli adulti già battezzati che riprendono il cammino di fede. Come è noto, viene usato il termine  recommençants per quelli che ‘ricominciano’ il cammino di fede  riscoprendo e poi riconfermando con più consapevolezza il proprio essere cristiani
. 

Se l’esperienza francese invita ad una particolare attenzione  alla qualità della fede cristiana attraverso la qualità dell’incontro e dell’accompagnamento, occorre anche prestare grande attenzione al contesto culturale per superare gli ostacoli che, come abbiamo accennato, non sono pochi nella nostra realtà culturale italiana. 
RICOMINCIARE IL CAMMINO DI FEDE

Un problema pastorale nuovo e una opportunità per tutta la chiesa

di Gianni COLZANI

L’intervento che mi è stato chiesto
 si configura come un primo sforzo di approfondimento della situazione pastorale di chi «riprende un cammino verso la fede cristiana». Due domande dovevano facilitare e orientare la mia e la vostra riflessione su questo nodo sempre più importante della pastorale:

1. Le domande religiose che suscitano nuovi interrogativi alla vita  e che ripropongono una nuova adesione alla fede cristiana.

2. Che cosa richiede la fede cristiana, diversamente da un vago ritorno al senso religioso.

L’invito che mi era rivolto riguardava, se ho ben capito, soprattutto la seconda domanda per quanto la loro connessione, nell’unica figura del «ricominciante», sia tale da distinguere difficilmente l’interrogativo umano dal cammino di fede.

1. Il «ricominciante», una figura da precisare

Prima di addentarmi in questo cammino, vorrei provare ad illuminare brevemente questo nodo pastorale. La sua radice sta nella fine della società cristiana; ormai – è un dato pacifico – viviamo in un ambito culturale post-cristiano, viviamo cioè in un ambito in cui i contenuti dottrinali e morali della fede e gli stessi valori del regno sono sì conosciuti ma la loro accettazione esistenziale e vitale è diventata sempre più difficile e sempre più rara. Non si tratta solo di incoerenza personale, di fragilità, ma di una precisa sfida culturale e pastorale. Questa sfida non può essere affrontata con qualche aggiustamento ai metodi di sempre: esige un nuovo modo di pensare, di testimoniare e di comunicare la fede cristiana.

Si possono ascoltare con commozione le parole appassionate e profetiche con cui Giovanni Paolo II invita a spalancare le porte a Cristo ed a concentrarci su Cristo unico Salvatore, si può certo appellare alla capacità culturale della fede, radice storica di una Europa cristiana, ma ci si deve anche rendere conto che proprio questo è quanto ci è mancato, ed è dubbio che sia sufficiente ribadirlo continuamente per rendere possibile oggi ciò che non siamo stati capaci di compiere ieri in condizioni di gran lunga migliori. Con una battuta si può dire che arriviamo a questa sfida nella condizione peggiore; questa cultura porta con sé la convinzione dell’esaurimento della vivacità culturale della fede: la fede è spesso pensata come un autoritarismo che si oppone alla dinamica della libertà umana.

Due termini designano questa nuova problematica: sono i termini di «nuova evangelizzazione» e di «re-iniziazione cristiana». Il primo, autorevolmente spiegato in Redemptoris Missio 33, si comprende adeguatamente sullo sfondo del compito missionario della chiesa: uno e identico in ogni luogo e in ogni situazione, anche se in base alle circostanze non si esplica allo stesso modo.
 Il senso ultimo di questa terminologia è un invito a passare dalla pastorale alla missione, a ricomprendere la chiesa in una prospettiva missionaria. Si tratta di una affermazione importante ma anche formale; poiché la pastorale d’oggi non è altro che il depositato dei metodi pastorali del passato, chiedere una «nuova evangelizzazione» è chiedere di oltrepassare il presente senza però che si dica la fisionomia del cammino nuovo che si intende percorrere. Da qui il permanere di un disagio pastorale negli operatori più sensibili e la percezione del carattere ideologico della affermazione che la chiesa è per natura sua missionaria: continuamente ripetuto, questo tema sembra incapace di esprimere il suo vero mordente. Più utile mi parrebbe una analisi approfondita degli areopaghi indicati in Redemptoris Missio 37, in particolare la città ed i mass-media: ne potrebbe uscire una analisi delle sfide, delle possibilità e dei limiti della vita cristiana. 

Il secondo termine, la re-iniziazione, ha il suo senso a livello esistenziale ed ecclesiale: il riconoscimento del fallimento di una passata iniziazione si intreccia con la convinzione di un mutamento che permette di re-iniziare alla vita cristiana, con maggiori speranze, la stessa persona. Sotto il profilo puramente teologico la non-ripetibilità del battesimo e la teologia del carattere sconsiglierebbero sia questa terminologia che la sua logica; ugualmente essa ha il vantaggio di dire bene il carattere radicale della svolta in gioco – quasi un secondo battesimo – e di ribadire la dimensione totalizzante della decisione che uno sta per prendere. Inoltre assumere questo problema come punto attorno a cui ripensare la pastorale significa riaprire la riflessione sia sulle dinamiche della iniziazione cristiana sia sull’immagine che la chiesa dà di sé e sulla sua capacità di comunicare la fede. In altre parole, pur centrata su un problema specifico e su una persona concreta, la re-iniziazione cristiana obbliga ad ampliare il discorso fino al ripensamento della comunità e della sua vita.

I due termini, «nuova evangelizzazione» e «re-iniziazione», mi paiono ancora insufficienti a precisare la nostra tematica. In Italia, in particolare, questa domanda di vita cristiana si intreccia con la richiesta di completare il cammino di iniziazione con il sacramento della Confermazione; una inchiesta, effettuata a Firenze, indica che il 40% di questa domanda – una fetta notevole – non è collegata al matrimonio od a motivi istituzionali ma a scelta personale. Se fermiamo l’attenzione su questa tipologia, forse la più capace di interrogare la pastorale, si può dire che emergono due sottolineature: si tratta di battezzati e di battezzati che vogliono riprendere contatto con quella vita e quella comunità che, per molte ragioni, hanno abbandonato. A mio parere, non si dovrebbe considerare lo status ecclesiale di queste persone a partire dal battesimo ricevuto quasi come se il suo carattere permanente ma infruttuoso obbligasse ad includerle nell’ambito di un qualche cammino cristiano penitenziale più che di re-iniziazione; l’incompletezza del cammino di iniziazione e la posposizione della Confermazione esigono piuttosto una rinnovata riflessione sulla pastorale di iniziazione e sulla comunità che la pratica. La decisività di questi temi in un mondo post-cristiano è sempre più evidente; se, in un regime di cristianità, si poteva legittimamente far conto sul sostegno della famiglia e sul valore di una diffusa cultura di fede, oggi non è più così. La coscienza di questi mutamenti esige il guardare alle sfide che portano con sé come ad una singolare opportunità pastorale per tutta la chiesa.

2. Per una prima inquadratura teologica del tema

Poiché il tema del «ricominciante» tocca l’immagine che la chiesa dà di sé, la sua capacità di comunicare la fede e di articolarla con la cultura odierna, la teologia non può rimanere indifferente a questi temi; d’altra parte la sua collocazione ecclesiale permette facilmente di ritenere che l’evidente disagio ecclesiale, rimarcato da queste tematiche, comporti pure un muoversi al di fuori dei suoi abituali cammini. Ugualmente, ritengo che almeno tre tesi teologiche possano aiutare ad illuminare questo tema.


La prima riguarda la presenza di Dio – il Dio rivelatore e salvatore – nella vita di ogni persona. La legge dell’incarnazione ci ricorda che Dio ha scelto di dialogare con le persone dall’interno della loro vita e dei loro problemi; Dio è l’Emanuele. Le scritture ribadiscono questa attenta presenza del Dio di Gesù fino a parlare di una presenza che anticipa la stessa fede: l’episodio di Lc 24,13-35 ed il testo di At 10,34-35 lo dicono con chiarezza. Il magistero, del resto, insegna che tutti gli uomini e tutte le donne che sono salvati partecipano, anche se in modo differente, allo stesso mistero di salvezza in Gesù Cristo per mezzo del suo Spirito. I cristiani ne sono consapevoli, grazie alla loro fede, mentre gli altri sono ignari che Gesù Cristo è la fonte della loro salvezza. Il mistero di salvezza li raggiunge, per vie conosciute da Dio, grazie all’azione invisibile dello Spirito di Cristo.
 La teologia, da parte sua, ha teorizzato una multiforme alleanza di Dio con l’umanità e K. Rahner si è spinto fino a presentare il soprannaturale come un esistenziale: prendere in mano la totalità della propria esistenza, una esistenza avvolta dalla grazia, significa entrare in dialogo con Dio. Anche senza entrare nel merito di questi problemi, si può accettare che, nonostante l’opera del peccato, la luce della verità divina raggiunge ed illumina davvero ogni uomo (Gv 1,9).

Perché meravigliarsi che un adulto possa, nella sua ricerca, imbattersi in Dio? Questa certezza non riveste solo di pace la ricerca di ogni persona ma indica pure alla chiesa le linee fondamentali del suo comportamento: essa impara o imparerà che Dio non fa preferenza di persone, ma chi lo teme e pratica la giustizia, a qualunque popolo appartenga, è a lui accetto.
 Legato alla verità di Dio, il timore qui indicato non è la paura ma il riconoscimento della sua grandezza e della sua sovranità fino a ricavarne la consapevolezza circa il vero ruolo della persona: il timore di Dio è una preziosa indicazione sapienziale che traccia all’individuo l’orizzonte di quella prassi che scaturisce dallo stare alla presenza del Signore. Questa certezza, con il suo intreccio di verità di fede e di indicazioni antropologiche, ci ricorda l’opera di Dio nei cuori umani e ci riempie di gioia.


La seconda tesi riguarda il primato del kerygma in ogni comunicazione della fede.
 Correttamente inteso, il kerygma è come uno squillo di tromba
 che, prima ancora che al banditore e al suo annuncio, fa riferimento ad un fatto, ad un evento, a qualcosa che è accaduto; il kerygma è la forza viva di un vangelo che avviene con eventi e parole intimamente connessi tra loro, in modo che le opere, compiute da Dio nella storia della salvezza, manifestano e rafforzano la dottrina e le realtà significate dalle parole e le parole proclamano le opere e illuminano il mistero in esse contenuto.
 Prima di tradursi in un insegnamento od in una tradizione, prima di far perno su una dimensione veritativa o su un sistema dottrinale, il Kerygma è evento e vangelo, è il dono di quel Dio che si rende accessibile nel suo farsi carne, nel suo condividere le attese e le ricerche umane. In una parola la struttura del kerygma è strettamente connessa alle persone ed ai segni che queste incontrano nel loro vivere: l’evento del kerygma ha la struttura di un incontro che chiama a conversione. La conversione, che è realtà totalmente speculare al vangelo, è conversione a Cristo, è abbandono di una logica di vita centrata sul denaro e sul potere – sono il contenuto delle tentazioni – per volgersi all’abbà ed al suo regno. Riconoscere la centralità dell’evento kerygmatico significa ricordare alla chiesa ed a chi vi si accosta che l’annuncio ha il sapore di un vangelo, che questo irrompe in una vita sotto il segno della gioia, che Dio ha cominciato in noi qualcosa che esige risposta. Poiché questa esperienza appartiene al porsi del kerygma, appartiene di conseguenza al discernimento dell’esperienza iniziale del «ricominciante»: l’inizio non può essere una qualche generica religiosità.

Opera di Dio, questo singolare incontro produce qualcosa di antropologicamente decisivo, quella conversione che rinnova la vita attorno ad un nuovo centro. Lungi dall’esaurirla in una dinamica solo antropologica, le scritture la presentano come conseguenza di un evento che la precede e che è all’origine di una serie di constatazioni o di domande: «non abbiamo mai visto nulla di simile!»,
 «che significa questo?»,
 «che cosa dobbiamo fare, fratelli?»,
 «che cosa mi impedisce di essere battezzato?».
 In quanto appropriazione dell’evento, la conversione è totalmente determinata dall’evento stesso: è adesione a quanto Dio opera, è accoglienza della potente azione di Dio. Questa piena corrispondenza tra il kerygma e la conversione alla fede ci aiuta a considerare quest’ultima come un dono: anche se si presenta sotto il profilo di una decisione personale, vitale e globale, la conversione è pur sempre opera di quello Spirito che apre la mente ed il cuore. Queste indicazioni sono preziose per illuminare la pastorale della chiesa: la comunità è al servizio di questo incontro tra il vangelo e la coscienza. La comunità locale non deve prendersi cura soltanto dei propri fedeli; animata da zelo missionario, essa è tenuta anche ad aprire a tutti gli uomini la strada che conduce a Cristo.

La terza ed ultima tesi è la articolazione di questo incontro e di questa conversione in un cammino scandito da tappe precise, connesse alla catechesi ed alla liturgia. A questo riguardo sono di estremo interesse sia la storia del catecumenato
 sia le esperienze del mondo missionario.
 Il punto decisivo di questo cammino è il suo valore ecclesiale; opera della chiesa, il catecumenato è anche un dono di Dio per la chiesa: le chiede di convertirsi in modo da accogliere questi nuovi cristiani corrispondendo alle loro attese. Adattando i suggerimenti di Henry,
 potremmo pensare ad una comunità catecumenale, pensata attorno alla Parola ed alla ricerca della vera immagine di Dio e costituita da coloro che cercano Dio con cuore sincero e da quegli adulti – i padrini – che li accompagnano; ad una comunità battesimale nella quale l’approfondimento della verità rivelata si misura sulla comprensione della particolare struttura esistenziale di questa verità e sulla sua capacità di aprire alla fraternità ed alla sensibilità per gli ultimi ed i poveri; ad una comunità eucaristica che inserisce nella chiesa e nel dovere della perseveranza e della testimonianza. La storia e l’esperienza potrebbero aiutare a precisare queste tappe sia in senso catechistico sia sotto il profilo di una celebrazione liturgica; l’insufflatio e gli esorcismi, la signatio ed il riconoscimento di Dio nella adorazione, la traditio symboli e gli scrutini sono alcuni dei punti fondamentali che la teologia potrebbe ricordare.

Una attenzione particolare andrà riservata alla mistagogia, alla capacità cioè che lo stesso mistero celebrato possiede di educare la persona al vero incontro con Dio; questa dimensione, propria della tradizione, offre pure una limpida indicazione su come coinvolgere l’intera comunità nel cammino di chi intende ricominciare. Bisognerà comunque evitare di imporre un sistema rigido: sarà opportuno privilegiare la dinamica della coscienza e del cammino personale. In particolare poi l’aver lasciato cadere il nesso tra il mysterium liturgico ed il cammino ecclesiale e personale di santificazione rappresenta un indubbio ostacolo: vista come monotona ripetizione e come scelta abitudinaria, la liturgia si è trasformata per alcuni più in un peso che in un pungolo. Su questo sfondo il cammino dei «ricomincianti» non dovrà essere appiattito sulla realtà, spesso povera, delle attuali comunità ma andrà visto come una singolare grazia, come una singolare opportunità offerta a tutta la chiesa per ritrovare il suo vero volto. Solo un simile impegno di conversione e di auto-evangelizzazione di tutta la chiesa può conferire serietà e solidità a queste esperienze.

3. Al cuore del ricominciare: ricominciare da Dio

Un simile titolo
 può sembrare provocatorio a fronte della crisi di Dio che il nostro tempo conosce; in realtà questo tema è centrale proprio per una cultura come la nostra e per adulti che, al suo interno, sono in ricerca. Analizzando la fede, Scheler ci ha ricordato che il suo contrario è l’idolatria; fede ed incredulità, invece, sono due dinamiche che, volta a volta, ci appartengono. Per questo ripartire da Dio vuol dire confrontare con le esigenze del Suo primato tutto ciò che si è e che si fa: Egli solo è la misura del vero. Del giusto, del bene. Vuol dire tornare alla verità di noi stessi, rinunciando a farci misura di tutto, per riconoscere che Lui soltanto è la misura che non passa, l’ancora che dà fondamento, la ragione ultima per vivere, amare, morire. […] Ripartire da Dio vuol dire misurarsi su Gesù Cristo e quindi ispirarsi continuamente alla Sua parola, ai Suoi esempi, così come ce li presenta il Vangelo. Vuol dire entrare nel cuore di Cristo che chiama Dio “Padre”.
 Ripartire, ricominciare, vuol dire oltrepassare il già noto e muoversi verso l’Oltre, verso il mistero, senza altra guida che quello Spirito che chiede di abbandonare la violenza delle ideologie per tornare ad una perseverante ricerca. Qui, insomma, Dio non è un residuo delle conoscenze passate ma è un pungolo a non accontentarsi, a cercare fino a riconciliarsi con le profondità ultime della vita; di questo ripartire vorrei sottolineare tanto gli aspetti soggettivi che quelli oggettivi.


Gli aspetti soggettivi riguardano il «ricominciante». Non ho la pretesa di ricondurlo ad un modello unico ma credo che sia di qualche utilità delinearne rispettosamente il volto, la persona. A mio parere, il suo primo aspetto è il passaggio da una stanchezza, da uno svuotamento ad uno stupore e ad una concentrazione attenta sulla vita; voglio dire che il primo aspetto del ricominciare è l’avvertire il bisogno di una umanità autentica, segnata da una sincera attenzione, da una coinvolgente ricerca  per un rapporto non falso, non scisso, con la realtà. Se il secolo passato – con Nietzsche, Marx e Freud – ha conosciuto l’instillazione di un sospetto circa la verità della fede e le sue reali intenzioni, il nostro tempo conosce ormai ben più di un sospetto circa le dinamiche reali di una libertà apparentemente grande; la pressione sociale costruisce una sorta di pseudo-realtà, di illusione, che tutto avviluppa e stravolge. A fronte di un simile condizionamento, l’esito più frequente è l’abitudine e l’indifferenza, non certo il «ricominciare».

Non necessariamente frutto di anime forti ed incontaminate, il «ricominciare» è spesso il risultato di uno strappo doloroso che mette in croce ed inocula il sospetto circa la reale consistenza di questa realtà; questo strappo doloroso, mentre ci riporta alla realtà, ci insegna lo stupore e ci restituisce la forza di domandare. Solo allora l’uomo massificato riscopre la forza e l’ampiezza del domandare; egli intuisce che tra il mondo e la sua vita, lungi dall’esservi un continuum, vi è piuttosto lo spazio della sua libertà: nascono allora le domande. Allora termini come apparenza e illusione, idolatria e condizionamento, conversione e scelta, fiducia e speranza assumono un significato nuovo. L’attenzione alla propria libertà restituisce una sensibilità ai condizionamenti di ogni genere, ecclesiali e sociali, restituisce un bisogno di aria nuova, un forte senso di criticità e, soprattutto, mette in cammino.

Inizia allora un ripensamento della propria vita. Investigato e ripensato con attenzione, il passato appare come l’occasione opportuna che riapre domande sopite e che permette di ritrovare un cammino. Per questa via l’attenzione si sposta inevitabilmente dalla persona a Dio; in quanto Assoluto, Dio appare infatti il punto gerarchico attorno a cui tutto trova la sua misura, il centro di ogni questione. La ricerca di senso diventa così ricerca di Dio. L’identità della questione del senso con la questione di Dio fa sì che l’inevitabilità di questo tema diventi sempre più lancinante; si tratta di passare da una centralità antropologica,
 da una riduzione della questione religiosa alla misura del soggetto, alla riscoperta della assolutezza del mistero divino. La teologia ha dibattuto a fondo questa possibilità; mentre Rahner ha indicato nel soggetto razionale che, dopo il suo incontro con il mondo, opera un pieno ritorno su se stesso la forza spirituale che si apre trascendentalmente anche al di là di se stessa,
 Balthasar vi ha colto una «riduzione antropologica»
 ed ha suggerito la via estetica e teodrammatica della contemplazione dell’amore, risalendo così dalla carità intesa come grandezza assoluta e divina
 ad una caritas forma rivelationis. Più che dibattere la costruzione di percorso, mi interessa annotare qui il sorgere di una fame di domande che non si appaga facilmente; non solo Dio non tranquillizza ma, non lasciando più nulla come prima, esige il lucido coraggio e l’onestà sincera di non sottrarsi ad un cammino.


Lo spostamento dall’interesse per sé all’interesse per Dio si fa allora spazio per un riconoscimento dei caratteri propri assunti da Dio nel suo libero amore; si profila così la valorizzazione del Cristo storico e crocifisso. Il centro di questo spostamento e di questo riconoscimento è l’abbandono della centralità dell’io, è la rinuncia alla pretesa di inquadrare Dio sul prolungamento della spiritualità umana; l’io si riversa nel mistero, nell’oltre, nell’inconoscibile e, con la decisione di «ricominciare», si dichiara disposto a «con-sentire» a Dio; in forza di esso, la persona si abbandona a qualcosa che la sorpassa e, come per una notte oscura, giunge al mistero di una presenza indicibile. La hypomoné, la pazienza, appare la virtù di questo cammino; in quanto attesa fedele e vigile, la hypomoné è la forma della recettività di una persona che a poco a poco si concentra sull’Altro. Nasce un bisogno di essenzialità, una radicalità consapevole delle conseguenze delle proprie scelte, un vivo desiderio di Dio; direi, anzi, che proprio questo desiderio, progressivamente crescente, è la forza di questa tappa. Bisognerà ricordare sempre che nei valori del bene, ed a maggior ragione nella comunione con Dio, non si entra per nuda volontà ma per amore.


Solo allora Dio può essere presentato come il Dio della storia, il Dio di Gesù, e svelarsi nei termini cristologici dell’Abbà e della misericordia. Certo questa distinzione – non separazione – tra la presentazione di Dio e quella del Dio di Gesù non manca di suscitare perplessità teologiche e pedagogiche ma ha pure un suo significato biblico ed esistenziale, al quale qui ci atteniamo. Ciò che importa è che questa esperienza di Dio ristrutturi la stessa vita del credente; come Abramo lascia la sua terra, Gesù lascia Nazaret, i discepoli abbandonano le reti, così il credente fa l’esperienza di uno stacco nella sua vita: si lascia alle spalle un passato e si incammina con decisione verso un futuro. Situando il credente in un campo di tensione tra memoria e profezia, tra tradizione normativa e futuro problematico, la fede si svela come creativa, affatto ripetitiva. Una simile visione non è sempre stata difesa e coltivata con coerenza: la fede si è spesso formalizzata secondo forme intimiste od in contrapposizione alla esaltazione di una libertà fabbrile.

Il punto di riferimento di questa fede storica non può essere un sistema dottrinale o morale ma una grande speranza. La meta della fede è lo Shabbath;
 questo è il punto a cui tende l’agire di Dio ed a cui deve tendere, di conseguenza, quello del credente. Ora il cuore dello Shabbath è la menuchà, cioè non il riposo ma la felicità tranquilla da cui è assente ogni male, l’armonia profonda di una vita e di un mondo che coincidono con la shalom. La storia si svela così comunione con Dio e di questa comunione la fede è anticipo. Volta a questa meta, la persona umana vi riconosce la sua grandezza ed il suo limite: la libertà umana deve armonizzarsi con la contemplazione, se non vuole che una vita impostata secondo le caratteristiche dell’homo faber finisca per divorarlo. In questo senso il ricominciare da Dio è una rivoluzione nella impostazione della vita, una sua modificazione talmente radicale che ha bisogno di tempo per essere messa alla prova. Questa nuova architettura del tempo è percepibile solo per quello Spirito di vita che ci ricorda le parole del Signore e ci introduce alla interezza della verità.

4. L’orizzonte del ricominciare: una nuova creatura

Riassunto nel suo rimando a Dio, il «ricominciare» non è esaurito in esso; comporta come sua caratteristica il riferirsi a uomini e donne che, nella loro maturità di vita, sono titolari di libertà e di responsabilità. Anche il «ricominciare» non può prescinderne. Non è possibile configurarlo come una comunicazione a senso unico, come una comunicazione squilibrata tra chi sa e chi non sa: esige piuttosto ascolto e dialogo nel quadro di un cammino comune dove chi «ricomincia» è l’opportunità di una preziosa revisione di vita personale ed ecclesiale per tutti. Si pone così il problema del come saldare la centralità del kerygma con questi atteggiamenti, del come rispettare conciliare cristologia ed antropologia.

In modo stringato Paolo aveva osservato che, se uno è in Cristo, è una nuova creatura; le cose vecchie sono passate, ecco ne sono nate di nuove.
 Il senso di questa affermazione è chiaro: il valore della persona va ricondotto a Cristo e, tramite lui, al Padre. Il valore della persona scaturisce dal suo stare davanti a Dio, non dal suo essere parte del mondo o della società: come persona, sente l’appello di Dio e vi risponde; chiamato per nome, risponde: eccomi. Questo criterio di fondo è stato declinato da Pietro e da tanta parte della storia cristiana come nostalgia di Dio: straniero e pellegrino
 sulla terra, il cristiano vive per il cielo. Freud aveva concluso che i cristiani, eccitati da un Dio infinito, sono incapaci di moderazione, sono incapaci di una onesta vita terrena, di una onesta finitezza. Vi è qualcosa di vero in tutto questo: la meta della vita cristiana – l’abbiamo detto – non questa terra e, su di essa, sanno di dover affrontare la asthéneia e la thlípsis, la debolezza e la sofferenza che accompagna chi vuol vivere per Dio. Sarebbe però ingiusto ricavare da questo la convinzione di un cristianesimo nemico della vita terrena; al contrario, proprio l’abitare dello Spirito in noi
 ed il rimanere fedeli alla Parola del Signore
 introducono ad una nuova ed originale esperienza della vita. In modo sintetico Gv 15,4 riassumerà questi atteggiamenti nel «rimanere»: rimanete in me ed io in voi. Questa appartenenza a Cristo va raccordata con la libertà, la grande tematica dell’uomo d’oggi.

In quanto in der Welt sein, l’uomo coglie la sua libertà come determinata dai suoi rapporti con il mondo, con le cose; si tratta di una apertura che per un verso lo qualifica come dipendente dal mondo e per un altro, invece, come responsabile del mondo. Autoexousía e chiusura nell’ambito delle cose, automovimento e scadimento rappresentano le due polarità di una persona impegnata in qualcosa che la trascende.
 Il vangelo invita a vivere queste due dinamiche nell’ambito di una filialità dove il non-essere-nulla-da-sé del figlio si apre alla comunione-con-Dio e alla responsabilità del suo regno. Lo Spirito Santo, effuso come amore di Dio nei cuori dei credenti, realizza in un sol tratto le due cose: liberare la libertà finita verso la sua propria ultima libertà e questo con l’introdurla nella partecipazione della libertà infinita.
 Questa prospettiva illumina a fondo come non sia Dio ad aver bisogno del mondo ma l’uomo; la verità della creazione, di conseguenza, ha il compito di chiarire sia che Dio può fare a meno del mondo sia il senso del rapporto umano con il mondo. Il rapporto con il mondo appartiene alla dinamica storica di una persona: questa può diventare tale solo attraverso il mondo, solo superando la sua resa al mondo. Si intuisce allora il peso dell’alternativa antropologica posta da Gesù Cristo all’uomo: compito della libertà è dar vita all’uomo o come figlio del Padre o come servo delle cose. Si intuisce del pari l’originalità di un pensiero cristiano che, diversamente da quello orientale, rimarca la differenza dell’uomo dal mondo e l’originalità del suo rapporto con Dio.


Più che sviluppare questi concetti nei singoli ovvii capitoli della fede e della morale cristiana, mi pare opportuno richiamare ancora una volta il rispetto della maturità, della libertà del «ricominciante»; la sua alterità rispetto alla fede, deve diventare una preziosa opportunità per la fede stessa. In modo icastico, Todorov
 ha descritto come, nella scoperta dell’America, i conquistadores abbiano scoperto solo ciò che cercavano – l’oro e l’argento – senza vedere nulla della civiltà degli indios. L’altro era stato assimilato in un quadro narcisistico, secondo la logica dell’identico. Ritengo che vi sia qui un modello per pensare il «ricominciante»; vi è la possibilità che, cercando in lui solo noi stessi, ne fagocitiamo la personalità e la riduciamo a nostra misura. Allora, come i conquistadores, troveremmo – per cecità – solo ciò che cerchiamo. In realtà non è questo ciò che i vangeli chiedono.

Le scritture chiedono di modellare la nostra vita sul Dio di Gesù servendosi di due verbi: seguire e donarsi, riconoscere Cristo come maestro e, come lui, dare via la propria vita. Mentre costruiscono l’ossatura di una personalità cristiana che si modella sulla base della sequela e della conversione alla fede, queste dinamiche trovano una particolare valorizzazione nel nostro tempo che, attraverso un crescente individualismo ed una dilagante mercificazione della vita, impoverisce drasticamente l’avventura della vita umana. In forza di essi la libertà prende il nome di amore e la socialità di solidarietà.

Conclusione

Si può allora concludere che il «ricominciante» appare una singolare figura sia del rapporto chiesa-discepolo sia del rapporto chiesa-mondo; contrassegnato da maturità, libertà e precisi compiti sociali, il «ricominciante» è l’espressione di un particolare cammino di formazione del credente adulto nella fede. Nella logica della Incarnazione e della Pasqua, questo cammino sarà il frutto di quelle dinamiche di continuità e compimento o, viceversa, di contraddizione e di rottura che non possono essere decise una volta per tutte. Qui mi interessava, più che di risolvere i problemi, di offrire una prima griglia per pensare e discutere; altri aspetti, pur legittimi, mi è sembrato dovessero cedere a queste prime delimitazioni; nella coscienza dei suoi limiti, mi auguro che il dibattito venga ripreso e che diventi l’occasione per un profondo ripensamento della immagine della chiesa.

Ricominciare a credere

di Rinaldo PAGANELLI




sintesi su "SETTIMANA"

Su iniziativa del Servizio nazionale per il catecumenato, il 5-6 maggio a Lecceto (FI), si è svolto un seminario di studio per rilevare le problematiche pastorali inerenti l’accompagnamento alla fede degli adulti che non hanno completato l’iniziazione cristiana e che non hanno mai ricevuto, pur battezzati, una vera e adeguata educazione alla fede. Si è ugualmente riflettuto su coloro che, dopo aver abbandonato la fede e la pratica religiosa, si trovano in una situazione spirituale da voler ricominciare a credere.


Da una lettura generale della realtà emerge che, le domande religiose che suscitano nuovi interrogativi alla vita e che ripropongono una nuova adesione alla fede cristiana sono assai rare, però esistono. La radice di questo nodo pastorale sta nella fine della società cristiana. Si vive un contesto culturale post-cristiano, in un ambito in cui i contenuti dottrinali e morali della fede e gli stessi valori del Regno sono sì conosciuti, ma la loro accettazione esistenziale e vitale è diventata sempre più difficile e sempre più rara. Non si tratta solo di incoerenza e di fragilità, ma di una precisa sfida culturale e pastorale.

Questa sfida non può essere affrontata con qualche aggiustamento ai metodi di sempre: esige un nuovo modo di pensare, di testimoniare e comunicare la fede cristiana. Pur centrato su un problema specifico e sulla persona concreta, di chi ricomincia a credere,  la reiniziazione cristiana obbliga ad ampliare il discorso fino al ripensamento della comunità e della sua vita.


In una articolata premessa, Gianni Ambrosio ho ricordato che la questione della religione è nella realtà odierna molto problematica. Si tratta di cogliere, comprendere e valorizzare aspetti di esperienza religiosa entro una dimensione cristiana, anche se chi esprime atteggiamenti di fede non confessa ancora la fede. In tal senso non si può incanalare questa forma germinale entro un alveo ecclesiastico, perché si potrebbe bloccare il cammino. Occorre, viceversa, favorire la storia di ciascuno, garantire nuovo spazio di libertà perché la persona accolga l’appello. Se nel contesto ecclesiale, non si dà la percezione di qualcosa che è in atto, se non si considera seria la ricerca religiosa in tutti, diventa impossibile superare l’estraneità tra credenti e laici. Estraneità che blocca qualsiasi ricerca religiosa.


Occorre anche chiarire che nel nostro contesto la dissociazione tra istituzione e religione cristiana ha fatto nascere una contrapposizione verso l’istituzione e ha prodotto una naturale avversione alla religione cattolica. Questo ha creato una sorta di altra chiesa, di altra religione, pertanto si ha una ricerca religiosa meno libera. Solo se si riesce ad entrare in contatto con la realtà laica si può aprire uno spiraglio di novità nel nostro tema. Se si pensa che tutto sia già detto, difficilmente il cammino potrà iniziare.

La domanda e la ricerca di chi ricomincia a credere è rara anche perché  tutto il nostro modo di dibattere e pensare si dispiega in chiave bipolare: chiesa-stato, religione-patria, credente-laico; la post-modernità si delinea come la fine di un futuro, e non rimane che coltivare un desiderio di benessere e di realizzazione personale; vi è infine un’immagine negativa della realtà ecclesiale, segnata da afasia religiosa.

Ma chi sono coloro che intraprendono un nuovo cammino di fede o di maturazione in senso lato? Non si può far riferimento a dati statistici, solo un dato ci dice che poco meno del 4% degli italiani dichiara di aver cambiato religione. In base all’osservazione è possibile presentare alcuni dati di ricerca religiosa che possono offrire la tipologia di quanti “ricominciano”. Ambrosio ha fatto riferimento a sei tipi ideali legati a coppie:

a) ricerca individuale - ricerca in riferimento alla tradizione.

La prima è una ricerca diretta, nella quale il soggetto compie un bilancio tra aspettative e risultati. E’ un percorso non facile perché legato esclusivamente alla soggettività del singolo con nessun riferimento ad un’istituzione precisa.

La ricerca segnata dalla tradizione, fa riferimento alla memoria di un tempo che è caro perché abitato da qualcuno. C’è il desiderio di abitare una casa e quanto favorisce una pratica comune, delle forme già date, la necessità di non dover decidere sempre. L’interesse di quanti si collocano in questo ambito, sembra più legato all’appartenenza che ai contenuti.

b) ricerca religiosa in direzione socio-etica - ricerca in prospettiva “mistica”;

Nella ricerca etico-sociale la dimensione religiosa rimane sullo sfondo, questo dato non è negativo, soprattutto quando tale ricerca riesce a fare breccia in una cultura. La religione diventa possibilità di affrontare in modo nuovo i problemi del mondo.


Viceversa nella ricerca con orientamento “mistico” prevale l’immediatezza del rapporto tra l’uomo e Dio, si sperimenta l’intimità emotiva, prevale l’interiorità. Questo ambito può dare grande spazio alla preghiera, come realtà di aiuto e come dipendenza. Questa ricerca avviene in funzione del sostegno del “sé”, è una via assai praticata dai nostri contemporanei.

c) una ricerca religiosa riferita a una comunità – una ricerca che vuole realizzarsi nella vita quotidiana;

Molte conversioni sono dovute alla sovrapposizione di riscoperta della fede e scoperta di un gruppo di appartenenza.


Sull’altro versante, è vero che la ricerca religiosa ordinaria è occasionata da situazioni assai diverse, legate a un certo contesto famigliare, e una fede sopita viene risvegliata da un evento o da un fatto.


Queste tipologie rivelano la complessità del tema e reclamano quasi inevitabilmente un ripensamento di tanta pastorale. Non a caso nel corso dei lavori ci si è trovati abbastanza disorientati perché la tipologia del ricominciante può essere individuata nelle categoria sopra ricordate, ma può esprimersi anche in modi e realtà diverse. La fatica di una ricognizione è legata anche al fatto che non pare possibile definire in modo preciso la figura del ricominciante. E’ importante rendersi conto che ci sono segnali, o punte di interesse che vanno considerate con la dovuta attenzione e rispetto, senza illudersi di trovarsi sempre e comunque di fronte a qualcuno che ricomincia.


Urgendo un po’ i contorni si può dire che arriviamo a questa sfida nella condizione peggiore. La nostra cultura porta con sé la convinzione dell’esaurimento della vivacità culturale della fede, spesso pensata come un autoritarismo che si oppone alla dinamica della libertà umana.


A questo si aggiungono fatiche all’interno della chiesa, in particolare la percezione del carattere ideologico dell’affermazione che la chiesa è per natura sua missionaria. Continuamente ripetuto, questo tema sembra incapace di esprimere il suo vero mordente. Più utile sarebbe un’analisi approfondita degli areopaghi indicati in Redemptoris Missio 37. Ne potrebbe uscire un’analisi delle sfide, delle possibilità e dei limiti della vita cristiana. Nel nostro caso poi, l’incompletezza del cammino di iniziazione e la posposizione della confermazione esigono una rinnovata riflessione sulla pastorale di iniziazione e sulla comunità che la pratica. La decisività di questi temi in un mondo postcristiano è sempre più evidente.

Poiché il tema del “ricominciante” tocca l’immagine che la chiesa ha di sé, la sua capacità di comunicare la fede e di articolarla con la cultura odierna, la teologia non può rimanere indifferente a questi temi. Il teologo Gianni Colzani ha segnalato tre tesi teologiche per illuminare il tema .


La prima riguarda la presenza di Dio nella vita di ogni persona. La legge dell’incarnazione ci ricorda che Dio ha scelto di dialogare con le persone dall’interno della loro vita e dei loro problemi. La teologia, da parte sua, ha teorizzato una multiforme alleanza di Dio con l’umanità e K Rahner si è spinto fino a presentare il soprannaturale come un esistenziale: prendere in mano la totalità della propria esistenza, una esistenza avvolta dalla grazia, significa entrare in dialogo con Dio. Questa certezza non riveste solo di pace la ricerca di ogni persona, ma indica pure alla chiesa le linee fondamentali del suo comportamento: essa impara o imparerà che “Dio non fa preferenza di persone, ma chi lo teme e pratica la giustizia a qualunque popolo appartenga, è a lui accetto” (At 10, 34-35).

La seconda tesi riguarda il primato del kerygma in ogni comunicazione della fede. Correttamente inteso, il kerygma è come uno squillo di tromba che, prima ancora che al banditore e al suo annuncio, fa riferimento ad un fatto, ad un evento, a qualcosa che è accaduto. Riconoscere la centralità dell’evento kerygmatico significa ricordare alla chiesa e a chi vi si accosta che l’annuncio ha il sapore di un vangelo, che Dio ha cominciato in noi qualcosa che esige risposta. Opera di Dio, questo singolare incontro produce qualcosa di antropologicamente decisivo, quella conversione che rinnova la vita attorno ad un nuovo centro. Lungi dall’esaurirla in una dinamica solo antropologica, le scritture la presentano come conseguenza di un evento.

La terza, ed ultima tesi, è l’articolazione di questo incontro e di questa conversione in un cammino scandito da tappe precise, connesse alla catechesi e alla liturgia.


Punto decisivo per questo cammino è il valore ecclesiale. Su questo sfondo il percorso dei “ricomincianti” non dovrà essere appiattito sulla realtà, spesso povera, delle attuali comunità, ma andrà visto come una singolare grazia, e opportunità offerta a tutta la chiesa per ritrovare il suo vero volto. Una attenzione particolare andrà riservata alla mistagogia, alla capacità cioè che lo stesso mistero celebrato possiede di educare la persona al vero incontro con Dio. Questa dimensione, propria della tradizione, offre una limpida indicazione su come coinvolgere l’intera comunità nel cammino di chi intende ricominciare. Bisognerà comunque evitare di imporre un sistema rigido, sarà opportuno privilegiare la dinamica della coscienza e del cammino personale.

Entrando nel merito delle motivazioni che possono dare forza al cammino del ricominciante, Colzani ha ricordato che elemento caratterizzante è il ricominciare da Dio. Ripartire da Dio vuol dire confrontare con le esigenze del suo primato tutto ciò che si è e si fa. Egli solo è la misura del vero, del giusto, del bene. Ricominciare, vuol dire oltrepassare il già noto e muoversi verso l’oltre, verso il mistero, senza altra guida che quello Spirito che chiede di abbandonare la violenza delle ideologie per tornare ad una perseverante ricerca. Il primo elemento che definisce il volto del ricominciante è il passaggio da una stanchezza, ad uno stupore, è l’avvertire il bisogno di una umanità antica, segnata da una sincera attenzione, da una coinvolgente ricerca. Investigato e ripensato con attenzione, il passato può diventare occasione opportuna che riapre domande sopite e che permette di ritrovare un cammino. Per questa via l’attenzione si sposta inevitabilmente dalla persona a Dio. In quanto Assoluto, Dio offre il punto gerarchico attorno a cui tutto trova la sua misura, il centro di ogni questione. La ricerca di senso diventa così ricerca di Dio. E, non solo Dio non tranquillizza, ma non lasciando più nulla come prima, esige il lucido coraggio e l’onestà sincera di non sottrarsi ad un cammino. Lo spostamento dall’interesse per sé all’interesse per Dio si fa allora spazio per un riconoscimento dei caratteri propri assunti da Dio nel suo libero amore, si profila la valorizzazione del Cristo storico e crocifisso. Il centro di questo spostamento e di questo riconoscimento è l’abbandono della centralità dell’io, è la rinuncia alla pretesa di inquadrare Dio sul prolungamento della spiritualità umana. Nei valori del bene non si entra per nuda volontà, ma per amore. Ciò che importa è che questa esperienza di Dio ristrutturi la vita del credente. Come Abramo lascia la sua terra, Gesù lascia Nazaret, i discepoli abbandonano le reti, così il credente fa l’esperienza di uno stacco nella sua vita: si lascia alle spalle un passato e si incammina con decisione verso il futuro.


Il ricominciare esige ascolto e dialogo nel quadro di un cammino comune dove chi ricomincia diventa l’opportunità di una preziosa revisione di vita personale ed ecclesiale per tutti, e occasione per la fede stessa. Non ci si è stancati di ribadire il rispetto della maturità, e della libertà del “ricominciante”. La sua alterità rispetto alla fede, deve diventare un prezioso stimolo per la fede stessa. Vi è infatti, la possibilità che, cercando in lui solo noi stessi, ne fagocitiamo la personalità e la riduciamo a nostra misura. In realtà non è questo ciò che i vangeli chiedono. Essi chiedono di modellare la nostra vita sul Dio di Gesù servendosi di due verbi: seguire e donarsi, riconoscere Cristo come maestro e, come lui, dare la vita. 

Queste note, e il confronto, hanno messo in evidenza problematiche legate alla dimensione pastorale e alla realtà dei soggetti. Circa il primo aspetto si è ricordato che, per i catecumeni la chiesa è quello che vivono, per chi ricomincia il tema chiesa è da lasciare sullo sfondo. Questi sollecitano al superamento di un cristianesimo convenzionale. Mai come ora la domanda di servizi sacramentali può diventare luogo privilegiato per far emergere la ricerca. Sono da superare due blocchi: la latitanza delle comunità  e l’incapacità a farsi grembo materno. Nelle comunità c’è bisogno di riflettere su problemi profondi della vita creando luoghi dove le persone possano confrontarsi. 


Sul versante dei soggetti si è  ricordato che attualmente occorre confrontarsi con cristiani che vivono una fede ibrida. Tanti nostri contemporanei, dalla fede cristiana sono regrediti a un vago senso religioso, e questo non impedisce loro di ritenersi pienamente credenti in Cristo. Entro questa linea risulta importante capire il fenomeno del consumo religioso che continua a rimanere alto, nonostante i limiti pastorali che si denunciano nella nostra chiesa. In questa fase di riflessione, pensando ai ricomincianti non ci si può riferire solo al capitolo IV del RICA perché esiste il rischio di chiudersi entro schemi troppo limitanti per una realtà che è di natura sua variegata e complessa.

L’attenzione della chiesa al tema non è nuova, ma è sicuramente nuovo l’emergere di una realtà che sebbene non ancora definita può assumere una concreta consistenza. L’incontro con chi ricomincia può essere favorito da alcune fatiche proprie dell’uomo contemporaneo, in particolare il senso del limite che le persone oggi avvertono, la solitudine che fa emergere un bisogno di relazioni, il soggettivismo che porta al relativismo etico rendendo incerto il percorso di ogni soggetto, il predominio di criteri economici ed efficentistici che fanno riemergere il bisogno di valori. Perché si possa riscoprire la fede, occorre incontrare il soggetto nel suo desiderio e offrirgli uno spazio dove dire e trattare questo desiderio.

 La sfida è di quelle importanti. E’ da saggi investire in vigilanza e audacia. Vigilanza per aiutare i ricomincianti a trovare il senso di un a fede viva e liberatrice; audacia, perché, grazie a ciò che sono e vivono, la chiesa madre si rinnovi nel suo modo di trasmettere e di vivere la fede.
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