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EUCARISTIA PER BUONI E CATTIVI?”

Che cosa significa celebrare e vivere I’eucaristia? Che
cosa ne deriva, in termini di impegno verso gli altri?
Vorrei suggerirvi una riflessione che ruota attorno a
questo tema: eucaristia e servizio.

L’eucaristia non deve chiudersi in se stessa: la sua porta
¢ sempre spalancata verso gli altri; non & un’esperien-
za da viversi per conto nostro, ma dovrebbe provocare
dentro di noi una tensione verso i fratelli.

Qui si annida subito un pericolo, di cui non ci si accor-
ge facilmente. Spesso, chi ci guarda dall’esterno, chi
non crede o crede poco, chi crede all’uomo piuttosto
che a Dio, fa una strana osservazione che in qualche
modo ci riguarda tutti: noi cristiani diamo la sensazio-
ne che i nostri incontri liturgici, i nostri incontri di
preghiera, le nostre eucaristie siano qualche cosa di
separato. Si dice che noi abbiamo bisogno di metterci
in disparte per adorare Dio, per incontrarci con lui; per
fare questo abbiamo bisogno di lasciare il resto. Ogni
chiesa ha una porta, e quella porta sembra separare cid
che accade dentro da quanto succede fuori.
Dobbiamo allora domandarci: come celebriamo
Ieucaristia? E proprio vero che ci separiamo dagli altri,
che dobbiamo lasciare tutto fuori della chiesa, dimen-
ticandoci di quello che siamo negli altri sei giorni della
settimana e inventando la domenica come un giorno
“diverso”? E proprio vero che quando entriamo in
chiesa dobbiamo dimenticare la scuola, i compagni, la
famiglia, I’amicizia, le gioie e le difficolta, le nostre
cose di ogni giorno per entrare in un’esperienza tutta
particolare, “arcana”, che va in un’altra direzione: non
piu la direzione del luogo dove noi viviamo, ma la
direzione di Dio?

Per rispondere a questa domanda dobbiamo aiutarci
Pun I’altro a capire se essa & fondata o no. Se ¢ fon-
data, dovremmo forse rimediare, domandandoci perd
se tentiamo di farlo per fedelta al Signore oppure so-
lamente per non subire critiche. Vi suggerirei, per
questa riflessione, un grande principio cristiano, che io
chiamerei “la legge del Vangelo™.

+ Germano Pattaro

Quante volte sentiamo dire, soprattutto tra gli adulti: -
In fondo, chi ha fede & un fortunato - Non so se la cosa
si ripeta anche tra i giovani. Aver fede, si dice, & una
fortuna: il che vuol dire che chi non ce I’ha & uno
sfortunato; tu hai qualcosa che gli altri non hanno. Quin-
di si aggiunge, volendo essere seri nell’osservazione: -
Perché mai Dio da la fede a qualcuno e lo rende for-
tunato e non la da ad un altro, e lo lascia sfortunato?
Come mai a te si e a me no? Come mai a te tanto e a
me niente? Come mai tu gli sei caro e di me si dimen-
tica? Perché fa attenzione a te ed ¢ distratto su di me?
Che cos’hai tu perché egli ti preferisca e ignori me?
Ecco allora la “legge del Vangelo”. Dio nel Vangelo
non da mai qualcosa a qualcuno perché 1’abbia e basta,
perché se la tenga, perché sia piu ricco, ma perché
ricevendola la metta a disposizione degli altri.
Questo ¢ un principio molto importante; lo possiamo
tradurre anche cosi: Dio ci chiama, ci fa il dono di
essere suoi, di conoscerlo, di sceglierlo. Ci fa questo
dono, ma dice: “Quello che ascoltate all’orecchio pre-
dicatelo sui tetti” (Mt 10,27). Quello che tu hai devi
darlo agli altri.

Ricordate quando Gesu entra in casa di Zaccheo (cfr.
Lc 19, 1-10): questi era un uomo che aveva rubato
tutta la vita, considerato - in quanto pubblicano - uno
dei peccatori piu grandi del suo tempo, che era
disonorevole frequentare. Gesit entra nella sua casa e
dice: “Oggi la salvezza ¢ entrata in questa casa” (v. 9).
Zaccheo ¢ meravigliato che un uomo di Dio come Gesi
si accorga di lui, perché gli altri si sentono contaminati
a frequentarlo. Invece Gesii non bada a niente: entra in
quella casa giudicata maledetta perché ¢ la casa del
ladro, di chi ruba volgarmente, sulla pelle degli altri.
Zaccheo, infatti, era ’'uomo delle tasse e non guardava
in faccia nessuno: ricchi e poveri, li taglieggiava tutti,
voleva tutto. Gesl entra in questa casa e Zaccheo &
cosi felice che di tutto quello che ha meta la da ai
poveri ed il quadruplo agli altri, a coloro che egli ha
derubato. L’avere incontrato Cristo non lo separa dal



mondo ma lo “mette in circolazione” verso gli altri in
un atteggiamento diverso.

Al giovane ricco Gesu dice: “Vendi quello che possie-
di, dallo ai poveri e avrai un tesoro nei cieli; poi vieni
e seguimi” (Mt 19,21). Il vendere tutto non € per non
avere, ma per avere un’altra ricchezza, non quella usuale
delle cose, una ricchezza da “mettere in circolazione”,
per diventare ricco di questo Gesu e donare.

Se & vero tale principio, dobbiamo verificare fino a
che punto noi viviamo secondo questa legge: se venia-
mo a ricevere per dare, per celebrare, per donare, per
stare presso Dio che ci chiama e ci visita, per andare
verso gli altri. Verifichiamo se I’eucaristia ¢ - per noi
- un luogo dove siamo chiamati da Dio per essere in-
viati verso i fratelli. Mi pare che questo sia il punto
della nostra riflessione. In altre parole, ’eucaristia &
missionaria o no? Si celebra con la porta aperta o
chiusa? A fianco della strada o in mezzo alla strada?
Sta dentro la vita o al margine della vita?

Mi richiamerei ad una delle parabole in cui Gesl spie-
ga cio che egli vuol fare, definendolo “il regno di Dio”.
Che cos’¢ questo regno? Ce lo chiarisce una delle
parabole dominanti, la cosiddetta “parabola delle noz-
ze”. Piu volte nei Vangeli si parla di un re, di un si-
gnore, il cui figlio celebra le nozze, e che vuole invi-
tare tutti a questo banchetto.

Nel capitolo 22 di Matteo (vv. 1-14) e nel capitolo 14
di Luca (vv. 16-24) leggiamo di un re che ha un figlio,
ne prepara le nozze e perché queste riescano bene fa
uccidere gli animali pit grassi, imbandisce una buona
mensa, in cui tutto € ricco e generoso: mancano solo
gli invitati. Manda a chiamare chi di dovere: sono i
vicini di casa, gli amici. Ma uno dice che ha un paio
di buoi da provare e non puo andare, un altro dice che
ha una casa da inaugurare e non pud andare, ognuno
trova una scusa € non ci va.

Allora il signore chiama i suoi servi e dice: - Andate
a chiamare non piu gli amici, quelli che hanno diritto,
ma tutti gli altri, gli estranei, quelli che non hanno
alcun diritto -. I servi vanno fuori e vanno a chiamare
tutti, si dice “sui marciapiedi” (voi sapete che sui
marciapiedi stanno quelli che non contano, quelli che
non hanno casa, che non sono niente, 1 qualsiasi della
vita); anzi, “dietro le siepi” (dove sono cio¢ quei
poveracci che girano al largo da tutto perché sono
indisponibili, sono gli straccioni, quelli che puzzano,
se volete, quelli che parlano male, quelli che sono gia
stati giudicati). - Chiamateli tutti - continua la parabo-
la. Il signore, vedendo che i servi tornano, domanda: -
Li avete chiamati tutti? -. - Si, tutti, buoni e cattivi -.
- Ma c’¢ ancora posto: andate fuori, raccogliete tutti,
perché questa mensa la voglio piena.

Vorrei richiamare 1’attenzione su due fatti. In primo
luogo: vengono chiamati a questa mensa quelli che non
hanno diritto; in secondo luogo: vengono chiamati a
questa mensa tutti, buoni e cattivi, senza distinzione.
Che cosa vuol dire? Che attorno a questa mensa ci si
va non per quello che si ¢ (si ¢ niente), non perché si
ha diritto, ma perché si ¢ chiamati: siamo chiamati da
Dio. Per essere concreti, pensate a quante volte noi
celebriamo I’eucaristia senza sapere bene perché que-
sto accade; andiamo in chiesa, ci sembra, perché I’ab-

biamo deciso noi, andiamo alla Santa Messa perché “si
deve”. Ci incontriamo intorno all’altare per abitudine,
celebriamo questa eucaristia perché ¢ nei doveri dei
cristiani celebrarla, ascoltarla, parteciparla. In realta,
noi andiamo non perché abbiamo deciso noi, non per-
ché & nostra abitudine, ma perché ogni volta Dio ci
chiama 1i. E come se il Signore dicesse: - Venite, io
desidero stare con voi ¢ non voglio che questa mensa
sia vuota -. Se c’¢ posto, manda fuori nuovamente i
servi: - Trovatene altri, scovateli dappertutto, ma li
voglio tutti qui -.

Andare all’eucaristia significa andare con questo cuo-
re, sapere che si va perché Cristo ci chiama i, perché
Egli desidera stare con noi, perché non vuole stare solo,
perché quella mensa vuota a lui pesa e vuol celebrare
questo incontro, questa comunione con noi.

Chi siamo noi che partecipiamo? Tutti: buoni e cattivi,
vecchi e giovani, intelligenti e stupidi; siamo un gran
baraccone. Ma provate a pensarci un attimo: ci rechia-
mo davvero cosi davanti a lui? O in certe celebrazioni
ci sono soltanto quelli che si assomigliano? 1 giovani
si fanno le loro eucaristie, oppure si ritrovano tra loro
quelli che la pensano allo stesso modo, i piu intelligen-
ti. Cosi ci frazioniamo tutti, non sappiamo stare insie-
me, perché ci pare che un’eucaristia sia piu bella se
quelli che vi partecipano si assomigliano o nei pensie-
ri, o nel modo di vivere, o nella serieta e nella coeren-
za delle loro scelte. Mettere insieme quelli che sono
tanto diversi non sta bene.

Riguardo a questo riceviamo una prima smentita dal
Vangelo. Noi siamo chiamati a stare accanto a nostro
Signore, belli e brutti, giovani e vecchi, stupidi e intel-
ligenti, progressisti ed integristi, come si dice oggi:
tutti insieme. Che cosa ne viene fuori? Una grande
confusione di gente tutta diversa: si va li perché ci
chiama lui, non perché siamo bravi noi.

Ecco allora un’altra verifica. Sappiamo davvero che
quando celebriamo I’eucaristia andiamo non per stare
insieme tra noi, ma per incontrare quel Signore che
desidera - proprio lui - stare insieme con noi? Qui ¢ la
radice dell’eucaristia e bisogna capirla proprio bene.
L’eucaristia innanzitutto & una proposta per cui Dio si
apre verso di noi comunque noi si sia, bravi o non
bravi, intelligenti o stupidi, vecchi o giovani, di un
colore o di un altro. E lui che ama stare con noi.
Andare in chiesa a celebrare ’eucaristia significa sape-
re che ci chiama lui, che in qualche modo andiamo a
fargli un piacere; bisogna averne coscienza. Ci chiama
e gli facciamo il piacere di stare insieme, perché lui lo
desidera. Quante volte leggiamo nella Scrittura, soprat-
tutto nell’ Antico Testamento: “Dio ama abitare in mez-
zo ai figli degli uomini”. Pare che la passione segreta
di Dio sia di non starsene solo per conto suo. Sembra
quasi un Dio “poveretto”, che non basta a se stesso ed
ha bisogno di comunicare con noi. San Giovanni, al-
’inizio del suo Vangelo, dice: “Venne fra la sua gente”
e aggiunge: “ma i suoi non [’hanno accolto” (Gv 1,11).
Anche se gli uomini non lo ricevono bene, egli non se
ne va via: venuto nella sua casa, ci vuole stare perché
ama porre la sua tenda in mezzo alle nostre tende.
Le domande poste fin qui ci permettono di verificare
se le eucaristie che celebriamo noi hanno questa con-



sapevolezza e questa responsabilita.

La parabola delle nozze del figlio del re suscita, pero,
anche una seconda serie di domande: Dio, abbiamo
detto, ci vuole tutti assieme, non uno a uno e
separatamente, non i buoni da una parte e i cattivi
dall’altra, non i migliori o i peggiori: ci vuole attorno
a questa mensa tutti assieme, non vuol privarsi di nes-
suno di noi. Non c’¢ il numero chiuso per I’eucaristia,
non c’¢ una porta stretta per cui possono passare solo
alcuni, € una porta larga quanto il mondo, quanto le
eta e le capacita, quanto le esperienze. Tutti ci vuole li
€, se non siamo tutti, ci sta male lui prima di noi,
perché non vuole che quella mensa sia vuota; la vuole
“piena fitta”, come dice la parabola.

Che cosa accade quando Dio ci vuole insieme? Quando
noi stiamo insieme con lui, e lui sta insieme con noi,
impariamo lentamente a stare insieme anche tra di noi.
Noi non sappiamo stare insieme tra di noi: sappiamo
stare insieme con quelli che ci piacciono, con quelli
cui vogliamo bene, sappiamo tollerare un po’ gli estra-
nei; ma quelli che ci danno fastidio, pensiamo sia
meglio lasciarli fuori. Cristo ci garantisce che lenta-
mente ¢ possibile cambiare. La comunita eucaristica
lentamente e progressivamente impara a diventare tale.
Ma Cristo ¢ molto pill unito a noi di quanto lo siamo
noi a lui e tra di noi.

Perd bisogna diventare comunita. Che cosa significa?
Significa mostrare, imparando a stare insieme e prati-
cando lo stare insieme, che lui sta in mezzo a noi, che
fa comunione con noi. In questo modo noi dobbiamo
dare il buon annuncio del fatto che lui ci ha visitato,
che lentamente stiamo diventando una comunita, cosi
che gli altri dicano: - Come ¢ possibile che quei cri-
stiani, cosi divisi per etd, per intelligenza, per espe-
rienza politica, psicologica o culturale, riescano a stare
insieme? - E perché loro credono che il Signore li visita
e lentamente si lasciano guarire da tutte le loro divisio-
ni e mostrano come si pud davvero, con lui e in lui,
diventare una comunita.

Vorrei soffermarmi, infine, anche su un altro aspetto
della parabola. Al termine del racconto di Matteo 22
c’¢ un fatto che ci turba molto. Il re entra al pranzo di
nozze ¢ vede che uno non ha la veste candida di rito
(cfr. vv. 11-14). Voi sapete benissimo che il poverac-
cio che sta dietro le siepi o sui marciapiedi non ha
dentro al sacchetto degli stracci la veste candida, da
mettersi se mai un re lo chiama a nozze. Questa veste
la da il padrone di casa per onorare la sua mensa. Che
senso ha che qualcuno non se la metta? Probabilmente
questo fatto ha un doppio significato.

I1 primo potrebbe essere questo. Questa persona & an-
data dal signore‘che la chiamava, ed & stata contenta,
¢ andata come tutti; perd poi si ¢ guardata attorno e ha
pensato: - Perché dovrei coprirmi davanti a questo si-
gnore? Se mi ha chiamato, vuol dire che sono degno,
vuol dire che conto, che me lo merito, che insomma
valgo davanti a lui; allora, che bisogno ho di coprirmi?
-. Pensa di avere, in fondo, diritto di essere chiamato,
mentre il signore ha detto: - Ho chiamato quelli che
non hanno diritto -. L’essere chiamati &€ un dono, non
¢ un diritto, non ¢ un merito: & qualche cosa di sor-
prendente, di libero.

Inoltre, pud darsi che questa persona in mezzo agli
altri dicesse tra sé: - Quelli si hanno il dovere di co-
prirsi; io parlo meglio, sono vestito meglio, sono pit
buono, pill capace, pit pulito, so stare a mensa, so le
regole. Loro si, poveretti, non sanno proprio niente: &
giusto che si lavino e si cambino; ma io, che bisogno
ho? Non sono come gli altri -. Ma il signore, che in
fondo ha chiamato e voluto tutta questa gente per amore,
con un’ira terribile prende il malcapitato ¢ lo sbatte
fuori, dove c’¢ “pianto e stridore di denti”. Sembra
perfino impossibile che sia lo stesso signore che ha
fatto I’invito a mensa: perché ¢ cosi duro? Perché
quell’uomo non ha capito la sorpresa del dono, non ha
capito che era uno come tutti gli altri, che non c’é
diversita davanti al signore.

Ecco che cos’¢ una comunita: davanti al Signore che ci
visita siamo tutti eguali, tutti abbiamo una veste da
mettere, perché davanti al Signore siamo tutti poveracci;
solo I’amore di Dio ci raggiunge e ci rende capaci di
stare con lui. Chi celebra un’eucaristia separata, con i
“suoi”, & come chi non vuole mettersi la veste candida
perché lui, tanto, non ne ha bisogno, non & come gli
altri, vale di piti. Questo non significa che un gruppo
non possa celebrare ’eucaristia, ma poi deve confluire
nella grande eucaristia della comunita, non essere fat-
tore di separazione.

Celebrando I’eucaristia, cio¢ la presenza di Dio che ci
visita, si diventa comunita solo progressivamente, len-
tamente. Nella comunita infatti hanno posto anche i
cosiddetti “nemici”. Ricordate quel duro inciso evan-
gelico di Gesu: “Se amate quelli che vi amano, che
merito ne avrete? Anche i peccatori fanno lo stesso.
[...] Amate invece i vostri nemici” (Lc 6,32.35). “Amate
i vostri nemici”: il nemico non ¢ solo quello che sta
fuori dalla porta della chiesa, ma anche quello che sta
in chiesa; ve lo portate addosso, nella vita di ogni gior-
no, quindi deve entrare anche lui a questa mensa. I
cristiani sono una comunita in cui i nemici sfidano la
propria inimicizia sottoponendola con fede al Signore
e chiedendogli di guarirli.

Dall’inimicizia si viene fuori un po’ alla volta, con la
grazia di Dio. All’eucaristia bisogna portare tutte le
nostre divisioni, le nostre differenze, le nostre difficol-
ta, sapendo che stiamo insieme per professare fede certa
in questa realta: che il Signore riuscira lentamente a
liberarci dalle nostre divisioni, dalle nostre separazio-
ni, dalle nostre confusioni, dalle nostre opposizioni,
dalle nostre baruffe, dal nostro isolamento, e cosi via.
L’eucaristia ¢ il luogo dove una comunita cresce len-
tamente ed impara a diventare tale. Ecco che cosa si-
gnifica essere invitati da Dio, celebrare I’eucaristia che
¢ un dono del Signore. Gia potete intuire che, se
I’eucaristia si deve celebrare cosi, non dev’essere iner-
te, pigra, né creare il ghetto dei credenti: essa diventa
un’eucaristia tribolata, impegnativa, fa nascere 1’impe-
gno della carita tra quelli che vi partecipano. Voi sa-
pete quanto ¢ difficile, se in questa eucaristia ha diritto
di esserci anche il nemico!

" Meditazione tenuta ad un gruppo giovanile; senza data.
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TEOLOGIA OGGI

LA SPERANZA CRISTIANA NELLA PACE

UN BILANCIO TEOLOGICO®

Punti di partenza e di riferimento

Il tema della pace ha rappresentato un luogo cruciale
di attenzione e di meditazione del magistero culturale
e teologico di don Germano Pattaro, come documenta-
to dalla voce Pace da lui redatta prima del 1976 per il
Nuovo Dizionario di Teologia'; & un materiale vivo
che “da a pensare”: tutt’altro che prevedibile, soprat-
tutto capace di intercettare il nuovo in atto - dentro e
fuori la teologia, dentro e fuori la Chiesa - nelle sue
premesse ¢ nelle sue promesse ma anche nei suoi limiti
e nelle sue minacce. Nell’articolo che Paolo Inguanotto
vi ha dedicato su “Appunti di teologia™?, si dice che la
riflessione degli anni '80/°90 avrebbe abbandonato le
strade da lui intuite o segnalate e si sarebbe distratta
rispetto agli interrogativi da lui posti: si tratta di veri-
ficare la verita di questa ipotesi e fare il punto della
situazione.

Don Germano scriveva: “Il problema della pace riguarda
la chiesa nella sua adempienza vocazionale. Essa vive
nell’obbedienza della parola di Dio non per una con-
templazione ma per essere segno operativo della forza
liberante di Dio che salva ’'uomo da ogni forma di
schiavitu. Interrogarsi sulla pace appartiene al
costitutivo essenziale del suo fondamento. In essa si
gioca la speranza dei poveri, si che, se dovesse man-
care, 1 ‘poveri’ sono privi del sapere dove sia e dove
passi il Cristo della pace promessa” (p. 1038).

Egli continuava soffermandosi sulle necessarie avver-
tenze e precauzioni da avere rispetto alla Bibbia e alla
storia del passato, anche per una ragione specifica: “es-
sere in grado di concludere un intervento storico sen-
sato politicamente e socialmente, per non parlare solo
ai credenti, cosi che la pace in cui essa [Chiesa] &
impegnata non sia ’isola dei privilegiati che credono,
ma una possibilita per tutti” (ivi).

In quella voce & vivo il soffio primaverile della stagio-
ne conciliare, dalla quale erano trascorsi circa dieci
anni. Inoltre, viene evidenziata anche una. questione
metodologica. “Il Concilio apre un capitolo nuovo della
riflessione teologica, perché lega la riflessione sulla
pace al discorso sul regno di Dio. Esso propone questa
pace come un segno dei tempi, da intendersi come un
segno di liberazione pasquale. La pace pubblica diven-
ta di conseguenza un impegno vocazionale della co-
munita dei credenti, in modo che essi vi sono coinvolti
non pill e non solo come singoli. E’ ’intera comunita
il soggetto operativo delle decisioni e delle scelte con-
crete, perché la pace ¢ scadenza ritenuta missionaria.
La chiesa infatti ¢ ‘semente’ e ‘profezia’ del regno
(LG 5), di cui la pace, che viene dal Cristo per diven-
tare storia sociale, &€ manifestazione essenziale. Un fine,
quindi, e non un mezzo per assicurare I’ordine” (p.
1032; cfr. p. 1045).

Sono cosi evidenziati alcuni dati di riferimento, che la
stagione conciliare ci ha assicurato e che costituiscono
altrettanti punti di non-ritorno. Naturalmente sullo sfon-

Orioldo Marson

do si colloca la Pacem in terris di Giovanni XXIII, la
profezia piu alta della Chiesa in questo secolo sul pro-
blema della violenza e dell’ingiustizia nel mondo’.

Una domanda previa

A quale capitolo della teologia e, pili in generale, della
riflessione € dell’azione della comunita cristiana ap-
partiene il tema della pace? Se parlare di pace signifi-
ca parlare di rapporti - di rapporti fra comunita, popoli
e nazioni, di rapporti da sanare e guarire, da rendere
piu giusti - allora si tratta di capire quale sia il punto
di intersezione dell’impegno per la pace rispetto al-
I’esperienza di fede, speranza e carita della comunita
cristiana e all’intelligenza di queste; la teologia, infat-
ti, cerca di essere intellectus fidei et spei et caritatis,
docta fides, docta spes, docta caritas.

Il tema della pace non puo che essere trasversale al-
I’intera teologia, in quanto intrinseco alla vocazione
cristiana, come propone il Dizionario di teologia della
pace; nella prefazione ne vengono dichiarati il proget-
to e le motivazioni: “Il Dizionario di teologia della
pace non presenta un’ennesima teologia al genitivo da
aggiungere ad altre (teologia del lavoro, dello svilup-
po, delle realta terrene, ecc). E’ la realizzazione di un
ambizioso progetto: la pace non solo come oggetto della
teologia - cosa non nuova - ma come categoria-oriz-
zonte-principio-simbolo di tutta la teologia. In questo
sta ’originalita e la novita dell’opera. [...] La questio-
ne pace, a partire specialmente dalla Pacem in terris di
Giovanni XXIII, si ¢ collocata sempre piu al centro
della vita della Chiesa. Altrettanto non ¢ accaduto per
la teologia, che ha continuato a trattare la pace come
un tema tra i tanti, sia pure riservandole, specie negli
ultimi decenni, un posto rilevante™.

Vi sono, in particolare, tre ambiti distinti, ma che si
implicano reciprocamente, in cui il tema della pace
trova o puo trovare sviluppo e risonanza, per diventare
ricerca e prassi: I’ambito della teologia morale, quello
dell’ecclesiologia e quello della fede cristologica e quin-
di della profezia. A questi ambiti corrispondono tre
approcci diversi al tema, all’impegno e alla speranza
della pace, tre sensibilita e tre orientamenti.

La pace nella dottrina sociale della Chiesa ]

Il tema della pace si colloca tradizionalmente nell’am-
bito della teologia morale, pill precisamente della dot-
trina sociale della chiesa. In questo campo quali sono
stati 1 passaggi piu significativi?

Dopo la Pacem in terris ¢ la Gaudium et Spes, la guer-
ra del Golfo (16 febbraio-28 febbraio 1991) & stato
I’evento drammatico che ha catalizzato una rinnovata
ripresa di questo tema, rimasto ai margini delle atten-
zioni di pastori, teologi, intellettuali. Le ultime vicen-
de relative alla ex-Jugoslavia (Bosnia e Kosovo) hanno
portato all’approfondimento e alla chiarificazione di
alcuni elementi. La voce del Papa si ¢ fatta sentire;



nuovi dibattiti si sono sviluppati (cfr. “Rivista del cle-
ro italiano”, febbraio 1991); ¢ intervenuta la “Civilta
cattolica” pubblicando un editoriale che va sicuramen-
te ricordato (Coscienza cristiana e guerra moderna,
142/111, 1991, pp. 3-16), in cui, riprendendo 1’esigen-
za, anzi 1’obbligo indicato dalla Gaudium et Spes a
“considerare I’argomento della guerra con mentalita
completamente nuova” (mente omnino nova) (GS 80)
viene ribadita e sigillata la fine della dottrina della
guerra giusta, acquisizione progressivamente maturata
fino ad esiti irreversibili attraverso la Pacem in terris
e la Gaudium et Spes.

Come documento che testimonia posizioni e consape-
volezze ampiamente condivise in campo cattolico, vor-
rei proporre il Catechismo degli Adulti della CEI (1995),
in cui troviamo espressi i nodi della discussione.
“Per affermare i suoi diritti, veri o presunti, la comu-
nita politica ricorre talvolta alla violenza collettiva,
organizzata, pubblica. E’ la guerra, ‘il mezzo piu bar-
baro e pil inefficace per risolvere i conflitti’ (Giovan-
ni Paolo II, Messaggio per la XV Giornata mondiale
per la pace - 1 gennaio 1982). Il mondo civile dovreb-
be bandirla totalmente e sostituirla con il ricorso ad
altri mezzi, come la trattativa e I’arbitrato internazio-
nale (Cfr. Giovanni Paoro II, Centesimus annus 52).
Si dovrebbe togliere ai singoli stati il diritto di farsi
giustizia da soli con la forza, come gia ¢ stato tolto ai
privati cittadini e alle comunita intermedie.

Agli occhi del cristiano la guerra contraddice il dise-
gno di Dio sulla storia, l1a sua iniziativa di riconcilia-
zione in Cristo, ‘nostra pace’ (Ef 2,14). Non c’¢ con-
quista che possa giustificarla. La pace ¢ preferibile alla
vittoria (Cfr. S. AcosTino, La citta di Dio, 4, 15).
Tuttavia, in caso di estrema necessita, qualora ogni
altro mezzo si sia rivelato impraticabile, non si puo
negare ai popoli quel diritto alla legittima difesa che
non si nega neppure ai singoli uomini (Cfr. Gaudium
et spes 79). Per motivi analoghi ¢ consentita I’ingeren-
za umanitaria armata da parte di un paese neutrale o di
un’istanza internazionale, per mettere fine a una strage
crudele tra due fazioni o due popoli in lotta. L’inter-
vento armato dovra in ogni caso essere proporzionato
ai beni da salvaguardare e limitato agli obiettivi mili-
tari” (nn. 1037-1038, cfr. anche nn. 1039-1040)

Un insegnamento articolato, molto misurato, con delle
chiarificazioni di particolare interesse, in cui si attesta,
in maniera diretta se pur non sottolineata o argomen-
tata, quello che il Concilio non era riuscito ad afferma-
re: il dovere dei politici di eliminare le armi di distru-
zione di massa.

Sono tre 1 punti in cui la riflessione piu recente - di cui
il Catechismo CEI ¢ espressione - si spinge oltre ri-
spetto all’insegnamento conciliare, quantunque emer-
gano ancora degli interrogativi bisognosi di rinnovati
approfondimenti:

1. la precisa distinzione fra guerra giusta e legittima
difesa di un popolo, intesa in senso sempre piu stretto
e interpretata alla luce del punto successivo (cfr. GS
79-80; E. CHiavaccl, Guerra ingiusta, “Rivista di Te-
ologia Morale”, 23, 1991, pp. 157-163);

2. il riferimento decisivo ad una autorita sovranazionale
che si impegni a far rispettare il diritto dei popoli per

il bene comune internazionale (cfr. G.B. GuzzerTi,
Guerra giusta. Note per un dibattito, in RTM, 23, 1991,
pp. 151-156);

3. la ricerca di uno statuto etico e giuridico dell’istitu-
to della cosiddetta “ingerenza umanitaria, anche arma-
ta”, strumento che trova accreditamento sempre mag-
giore a vari livelli (cfr. G. DE Rosa, E’ cambiato I’at-
teggiamento del Papa nei confronti della guerra?, in
“Civilta Cattolica”, 143/III, 1992, pp. 504-511.

Bisognera, inoltre, interrogarsi sulla perdita di rilevanza
del dibattito sull’obiezione di coscienza, in primissimo
piano nel 1976, tema che allora Pattaro considerava
“banco di prova per saggiare 1’attendibilitd o meno delle
teologie che si interrogano sulla pace” (p. 1044).

Un utile lavoro, qui non direttamente presentato, po-
trebbe essere quello di esaminare gli interventi dei vari
episcopati o di singoli vescovi sul tema della pace’; va
segnalato che a partire dal 1983 — anno in cui molti
episcopati si sono pronunciati — sono stati prodotti molti
documenti, tanto da poter dire che quasi tutte le Con-
ferenze episcopali, soprattutto quelle europee ma non
solo esse, hanno fatto sentire la loro voce. Accettando
il rischio di una semplificazione estrema, si puo affer-
mare che 1’orizzonte in cui i documenti si collocano ¢
quello sin qui delineato.

Va riconosciuto che, in questi ultimi anni, e particolar-
mente dopo le vicende nell’ex Jugoslavia, il movimen-
to pacifista sembra essersi avvicinato a questo atteg-
giamento, sensibile e attento alla dimensione politica
dell’azione per la pace.

“Ognuno di noi ha sperimentato il senso di impotenza
che nasce dall’impossibilita di entrare dentro le situa-
zioni per cambiare le regole. L’impotenza di fronte
alle autorita croate che, malgrado i messaggi favorevo-
li dei loro leader (Tudjman e Boban), ci vedevano come
gli amici dei loro nemici. L’impotenza di fronte al clero
locale che sembra amare piu la nazione del Vangelo e
si dimostra insensibile verso ogni discorso ecumenico.
L’impotenza di fronte alle Nazioni Unite, che ci osta-
colavano in ogni modo, fornendo anche false informa-
zioni sulla pericolosita del percorso. Di fronte al Go-
verno italiano, che ci invitava a desistere poiché sa-
remmo stati d’impiccio in caso di attacco militare da
parte della Nato. E di fronte all’Europa, capace solo di
far rombare i bombardieri o mandare i propri militari
a morire (Mogadiscio docet), mai di farsi edificatrice
di pace e di giustizia”®.

Emerge dunque un pacifismo che si vuole misurare
fino in fondo con la politica, che si fa politica, accet-
tando di misurarsi sul terreno arduo e contraddittorio
delle soluzioni politiche e delle alternative militari.
“Quello di domani non potra essere il pacifismo passi-
vo, che fa propria la morale del martirio e che prefe-
risce il sacrificio personale piuttosto che ricorrere al-
I’uso della forza, né potra identificarsi con I’irenismo
commovente ¢ generoso, ma spesso folcloristico ed
emotivo. Quello di domani dovra essere un pacifismo
attivo e militante che, muovendo dalla convinzione che
la guerra ¢ una istituzione storicamente esaurita, si
adopera per dare vita ad un programma di lotta nei



confronti della cultura che produce la guerra, ovvero la
civilta tecnologico-militare, con i suoi valori di stampo
cavalleresco e i suoi ideali da regime compatto da riu-
scire a contrastare i gruppi di potere interessati alla
guerra™’.

Una scelta che chi non condivide chiama “tutta politi-
ca”, letta come allineata rispetto alle posizioni assunte
dal papa e dai vescovi®.

C’¢ un aspetto che riveste una centralita assoluta e che
si presenta come determinante rispetto ad ogni teolo-
gia morale sulla pace, punto che avrebbe potuto trova-
re indicazioni e proposte pili esigenti: la giustizia nel
mondo. Tutto il resto rischia di risultare drammatica-
mente provinciale senza questo orizzonte. Gia Pattaro
rilevava come caratteristica del nuovo contesto entro il
quale si colloca I’antico tema della pace la situazione
di guerra economica tra Nord e Sud del mondo e co-
munque il conflitto reale e grave creato da meccanismi
sistemici di sfruttamento. “Il processo di liberazione &
il nuovo traguardo della pace, nel quale la libertd di-
venta giustizia concreta” (p. 1046). Al riguardo si
poneva numerosi interrogativi, con I’umilta di arrivare
a affermare: “La teologia non ¢ in grado di dire molto
a questo riguardo, non tanto sul piano di principio
quanto sul piano operativo della scelta dei mezzi e
delle strategie per realizzarli” (ivi). Negli anni del Giu-
bileo che cosa sta annunciando la Chiesa?

Qui si tocca un nodo cruciale riguardo alla pace. Ri-
tengo di non poter entrare in argomento con la neces-
saria completezza e neppure con una sufficiente com-
petenza; riconosco che si tratta di un limite consapevo-
le del bilancio che sto proponendo, frutto di una scelta
sofferta. Qui si dovrebbe aprire un nuovo capitolo, ancor
pit complesso, impegnativo e urgente: mi limito a
segnalare la questione.

Come Gesu voleva la sua Chiesa?

Esiste un secondo approccio alla questione della testi-
monianza cristiana della pace, non necessariamente
alternativo ma sicuramente dislocato rispetto al prece-
dente, per le priorita che richiede. Si tratta di una sen-
sibilita che s’¢ fatta strada progressivamente, che ri-
mane piuttosto marginale e silenziosa, che propone
speranze e esigenze antiche e in certo senso originarie
in maniera rinnovata, con una sua punta di radicalita.
Ci si chiede se il primo e principale contributo dei
cristiani sia quello di elaborare e offrire una dottrina e
una strategia della pace fra comunita, popoli ¢ nazioni,
chiamando tutti i responsabili a confrontarsi con essa
— ¢ il caso dell’insegnamento sociale - o se non sia
invece vocazione sorgiva e originale dei discepoli di
Gesu quella di offrire un’esperienza evangelica di
shalom, per dare una testimonianza credibile e efficace
di rinnovamento delle relazioni umane e sociali.
Gesu come voleva la sua comunita?’ & il titolo di una
riflessione biblica, teologica e pastorale di Gerhard
Lohfink, che ritengo fra le proposte e le provocazioni
piu valide degli ultimi anni. La comunita cristiana -
afferma il teologo tedesco - € quella societa fraterna e
alternativa in cui si rende visibile e attraente il sogno
di pace di Dio, la sua speranza di un’umanita trasfor-

mata. Credo che non ci si possa sottrarre alla forza di
questa riflessione, non per contestare la legittimita o la
validita della dottrina sociale della chiesa e delle sue
affermazioni, ma per recuperare il terreno proprio e
irrinunciabile dell’evangelo della pace, terreno da cui
quell’evangelo acquista spessore, pregnanza, senso: il
terreno rappresentato dalla vita della comunita cristia-
na, sacramento della speranza.

Come saggio di quanto Lohfink viene affermando, pud
valere la riflessione condotta su Is 2,3-4.

“Questo testo di Isaia sul pellegrinaggio escatologico
dei pagani a Sion e sull’inizio della nuova societa di
Dio ha un rilievo straordinario nell’esegesi patristica.
I primi Padri sono convinti che la promessa di Isaia si
¢ adempiuta. Il tempo della salvezza di cui parlava
[saia ¢ spuntato; la parola di Dio & venuta: il nuovo
ordinamento sociale di Dio & proclamato. La casa del
Signore ¢ gia ampiamente visibile su tutti i colli, e i
popoli affluiscono ormai assieme nella casa di Dio.
La profezia si ¢ realizzata perché tutti i popoli sono
confluiti nell’unica chiesa e perché in questa chiesa si
realizza lo shalom. [...]

‘Dalla legge e dalla parola che sono uscite da
Gerusalemme attraverso gli apostoli di Gesu abbiamo
imparato I’adorazione di Dio, e ci siamo rifugiati pres-
so il Dio di Giacobbe e il Dio d’Israele. Sebbene fos-
simo cosi esperti in fatto di guerra, di assassinio e di
ogni specie di mali, abbiamo trasformato su tutta la
terra 1 nostri strumenti di guerra: le spade in aratri, le
lance in falci; e ora costruiamo il timor di Dio, la giu-
stizia, ’'umanita, la fede e la speranza, quella speranza
che ci viene data dal Padre stesso attraverso il Croci-
fisso’ (GrusTiNo, Dialogo, 110,2s.).

‘Noi non impugniamo piu la spada contro un popolo e
non impariamo piu 1’arte della guerra, perché attraver-
so Gesu siamo diventati figli della pace’ (ORIGENE,
Contra Celsum, V,33). [...]

Se vogliamo cogliere in maniera corretta il significato
dei passi patristici citati, non dobbiamo disattendere il
loro contesto vitale. Abbiamo visto che si tratta origi-
nariamente della polemica con il giudaismo: la cosa &
chiara in Giustino, Ireneo e Tertulliano.

Ma i giudei hanno tutte le ragioni per obiettare: come
puo essere venuto il Messia, se nel mondo non & cam-
biato nulla? Se il Messia fosse venuto, dovrebbe esser-
si avverata almeno la profezia di pace di Is 2,4. Invece
non se ne vede nulla. Il mondo ¢ ancora pieno di guer-
re, e gli uomini continuano con i loro conflitti. Percid
Gest di Nazaret non puod essere stato il Messia.
L’obiezione giudaica dev’essere presa seriamente, sen-
za riserve: ¢ [’obiezione piu forte che si dia contro il
cristianesimo. Essa tocca il nervo vitale della fede cri-
stiana. I Padri che abbiamo ascoltato la prendevano
evidentemente con assoluta serieta. Soprattutto: essi non
ne contestavano la premessa; essi erano cioé piena-
mente d’accordo con il giudaismo che alla venuta del
Messia il mondo doveva cambiare effettivamente.

La risposta dei primi Padri alla fondamentale obiezio-
ne giudaica non era dunque che il mondo non ha biso-
gno di cambiare per noi perché la redenzione si com-
pie in maniera invisibile o si compie soltanto alla fine
del mondo. La loro risposta era invece la seguente: il



Messia ¢ venuto e il mondo ¢ effettivamente cambiato.
Esso ¢ cambiato nel popolo del Messia, che vive se-
condo la legge di Cristo. Nel popolo messianico della
chiesa non c’¢ piu violenza: qui sono diventati tutti
“figli della pace’ (Lc 10,6). Qui si preferisce porgere
I’altra guancia che restituire il colpo ricevuto (Mt 5,39).
Qui si disimpara I’arte della guerra. Dunque, Isaia 2 ha
gia trovato compimento nella chiesa.

Una cosa appare subito chiara: questa risposta ¢ estre-
mamente pericolosa. Essa fa correre a tutta la cristologia
il rischio di essere un giorno smentita dalla realta della
chiesa”'®,

Sicuramente ci troviamo di fronte ad un invito appas-
sionato alla cura dell’esperienza comunitaria cristiana
come luogo decisivo della speranza e dell’impegno;
non in senso chiuso ed esclusivo, non con la pretesa di
indicare modelli o forme, ma con la convinzione che &
in gioco I’obbedienza alla volonta fondamentale del
Signore Gesu e quindi I’identita stessa della missione
cristiana nel mondo.

In questa prospettiva, il tema dell’educazione alla pace
acquista un significato nuovo: I’esperienza stessa si fa
educazione e proposta. Cio pud essere ulteriormente
approfondito dalla lettura di qualche passo di un altro
recente volume dello stesso Lohfink.

“La Chiesa non ha impedito le due guerre mondiali.
Né lo poteva fare. Le piombarono addosso. Ma cio che
oggi fa riflettere ¢ qualcosa d’altro, al di la dei due
conflitti in sé: la Chiesa ¢ il corpo di Cristo oltre ogni
confine, popolo di Dio tra le nazioni. Il fatto che nel
1914 dei cristiani, dei battezzati siano partiti con entu-
siasmo per la guerra, a combattere contro altri cristia-
ni, altri battezzati... non venne in alcun modo percepi-
to come violazione sacrilega di cio che la Chiesa per
sua natura &. Questa fu la vera catastrofe. E che la
guerra hitleriana fosse una “guerra criminale”, alla quale
i cristiani in Germania avrebbero dovuto opporsi fin
dall’inizio, non rappresento affatto un problema in grado
di sconvolgere la coscienza di un grande numero di
persone.

Qui non interessa se quest’opposizione fosse allora pos-
sibile oppure no, e che cosa avrebbe comportato. Cid
che conta rilevare ¢ che la partecipazione di una gran-
dissima parte di battezzati alle due guerre non sia stata
assolutamente percepita in Germania come problema
di coscienza cristiana. La stessa cosa vale per la totale
inerzia della Chiesa quando andarono a fuoco le sina-
goghe. I cristiani di Germania avrebbero dovuto met-
tersi dalla parte delle sorelle e dei fratelli Ebrei. Da
bambino ho visto uomini e donne costretti a cucirsi sul
vestito la stella’di Davide; qualche tempo dopo non li
vidi pit.

Tutto questo prova che nella prima meta del XX seco-
lo Ia fiorente Chiesa cattolica di Germania, con la sua
abbondanza di chiamati alla vita sacerdotale e religio-
sa, con le innumerevoli associazioni e istituzioni, il

suo movimento liturgico, la notevole frequenza alle
celebrazioni del culto e il diffuso clima cristiano che
ancora esisteva o che si stava rinnovando, non poggia-
va sotto ogni aspetto su un fondamento solido. C’era-
no in parte terreni molto fragili, estese cavita che in
ogni momento potevano sprofondare. Non furono sem-
plicemente le tradizioni ormai vuote di senso a favori-
re, nella seconda meta del XX secolo, I’estinzione della
fede in molte famiglie cristiane. Lo stesso accadde la
dove la vita ecclesiale era ancora fiorente o era rifiorita.
Proprio per questo ne ho voluto parlare™!!.

Né una Chiesa solo spirituale, una societas in cordibus,
una comunitd delle anime; né una riforma che punti in
primo luogo al cambiamento di strutture, ruoli, dottri-
ne teologiche o morali; né solo un impegno di tradu-
zione delle antiche verita per 'uomo d’oggi: ma un
rinnovamento profondo, che punti alla costruzione di
esperienze comunitarie significative. L’assenza di luo-
go per l'esperienza cristiana: ecco il dramma.

Non va sottovalutata la proposta di Lohfink: la Chiesa
si pone come segno credibile solo se diventa comunita
fraterna e alternativa. I temi della conversione e della
riforma, della poverta delle istituzioni e delle persone,
del dialogo ecumenico, di rapporti veri fra uomini e
donne all’interno delle comunita, la ricerca di giustizia
e di solidarieta fra le chiese povere e quelle ricche, di
equilibri diversi fra il centro e la periferia, 1’esercizio
evangelico dell’autorita, il dialogo fra cristiani e ap-
partenenti ad altre religioni, sono tutt’altro che
irrilevanti all’interno del cammino della pace.

(continua)
) Conferenza tenuta al Centro Pattaro il 25 novembre 1999.
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BIBBIA APERTA

GESU RIVELA LA MISERICORDIA DEL PADRE®

Il Vangelo di Luca & conosciuto nella tradizione come
“il Vangelo della mansuetudine di Cristo” (Dante) so-
prattutto per il capitolo quindicesimo nel quale Gesl,
alla critica mossagli dagli scribi e dai farisei, perché
“riceve i peccatori e mangia con loro” (Lc 15,1-2),
risponde con tre parabole dette “della misericordia”.

La “misericordia” di Dio nel terzo Vangelo

Il tema della “misericordia” nel terzo Vangelo & in
realta annunciato fin dai primi due capitoli, dedicati
alle origini di Gesii. Nel cantico di Maria di Nazaret,
il Magnificat, in risposta al saluto ispirato di Elisabet-
ta, compare per due volte il riferimento alla “miseri-
cordia” di Dio. La madre del Messia rilegge la sua
storia personale sullo sfondo dell’azione salvifica di
Dio, ’onnipotente e il santo che “stende la sua mise-
ricordia su quelli che lo temono” (Lc 1,49). Maria
ripercorre le tappe della storia di salvezza e mette in
risalto lo stile dell’agire di Dio che abbassa i potenti e
innalza gli umili. Egli “ha soccorso Israele suo Servo,
ricordandosi della sua misericordia come aveva pro-
messo ad Abramo e alla sua discendenza per sempre”
(Lc 1,54-55). Lo stesso tema ricompare nel Benedictus,
il cantico di Zaccaria, il quale, pieno di Spirito Santo,
benedice “il Signore, Dio di Israele che ha visitato e
redento il suo popolo”. Anch’egli colloca I’evento della
nascita di suo figlio sullo sfondo della storia delle
promesse di Dio che “ha concesso misericordia” ai padri
ricordandosi della sua alleanza. Il dono della salvezza
di Dio, che consiste nel perdono dei peccati, affonda le
sue radici nella “bonta misericordiosa del nostro Dio”.
La frase del testo greco spldnchna eléous theois hemén
€ un calco di un modo di dire biblico ebraico, dove la
metafora “viscere”, rahamim, evoca 1’amore profondo
istintivo del padre e della madre (cfr. Os 11,8).
Anche il nome dato al figlio di Zaccaria, secondo la
rivelazione dell’angelo Gabriele - Johanan, Giovanni,
“il Signore ha fatto grazia” - rimanda all’immagine di
Dio misericordioso. Infatti i vicini e i parenti di Elisa-
betta al momento della nascita del bambino si rallegra-
no con lei perché “il Signore aveva esaltato la sua
misericordia” (Lc 1,58). L’attributo “misericordioso”
evoca ’autopresentazione di Dio tipica della tradizio-
ne biblica a partire da Es 34,6: “Il Signore, il Signore,
Dio misericordioso e pietoso - 'El rahim we hanin -
lento all’ira e ricco di grazia - hesed - che conserva il
suo favore per mille generazioni, che perdona la colpa,
la trasgressione e il peccato...” (cfr. Sal 86,15; 103,8;
145,8; Ne 9,7). Questa formula liturgica esprime la
fede tradizionale ebraica che riconosce 1'iniziativa gra-
tuita di Dio che salva e perdona.

Misericordia e perdono

Accanto al termine greco éleos che traduce I’ebraico
hesed, “amore leale”, fondamento dell’alleanza gratui-
ta di Dio, il terzo evangelista ricorre al vocabolo greco
chdris per esprimere ’amore benigno e gratuito di Dio.

Rinaldo Fabris

Nel discorso programmatico di Nazaret Gesii annunzia
il compimento della promessa di Isaia relativa all’anno
della liberazione e del perdono. Quelli che lo ascoltano
gli rendono testimonianza e sono meravigliati delle “pa-
role di grazia” che egli proclama (Lc 4,22). Un esem-
pio della grazia di Dio che Gesii rende presente nei
suoi gesti e nelle sue parole si ha nel racconto lucano
della donna peccatrice in casa di Simone il fariseo,
dove Gesu ¢ ospite. Ai farisei scandalizzati perché egli
non condanna la donna peccatrice, risponde con il rac-
conto della parabola dei due debitori, uno di cinque-
cento denari e I’altro di cinquanta, ai quali il creditore
condona tutto il debito. Gesit chiede a Simone: “Chi
dunque lo amera di pit1?”. Simone risponde: “Suppon-
go quello a cui ha condonato di pid”. Gesi applica la
parabola alla sua situazione di “ospite” accolto e rico-
nosciuto come tale dalla donna peccatrice. Alla fine
egli, rivolto al fariseo che ha trascurato i gesti di ac-
coglienza ospitale, dichiara: “Percid ti dico: le sono
perdonati i suoi molti peccati perché ha molto amato”
(Le 7,36-50). Gesit quindi annunzia alla donna il per-
dono dei suoi peccati ¢ la congeda con queste parole:
“La tua fede ti ha salvata. Va’ in pace!”.

Le parabole della misericordia (Lc 15,1-32)

Ai discepoli Gesi rivolge I’invito ad essere misericor-
diosi come ¢ misericordioso il loro Padre (Lc 6,36).
Per cogliere il contenuto di questo invito si deve tene-
re presente quello che Gesu ha fatto e ha detto. Infatti
nelle sue parole e nei suoi gesti Gesii rende presente e
visibile il volto del Padre misericordioso. L’immagine
di Dio rivelata da Gesu si intravede nelle tre “parabole
della misericordia” che fanno parte della sezione del
viaggio lucano. In questa sezione & riunito il materiale
che I’autore ha messo insieme grazie alle sue accurate
ricerche per fare un resoconto ordinato dedicato a
Teofilo onde dimostrare la “solidita” delle parole di
cui ha avuto notizia. Nella prospettiva lucana non si
tratta solo delle informazioni storiche sugli avvenimenti
cristiani, ma anche della piena realizzazione delle pro-
messe di Dio. Con queste parabole Gesii giustifica le
sue scelte appellandosi allo stile dell’agire di Dio.
La parabola evangelica (dal greco parabole,
“accostamento”, “paragone”) & una forma letteraria in
cui, per mezzo di immagini o termini metaforici desunti
dalla vita, si rimanda all’agire sovrano di Dio. Essa
corrisponde al termine ebraico mashdl, che indica al-
cune forme di linguaggio simbolico presenti nei testi
profetici e sapienziali (cfr. Pr 1,1-7). Due note parabo-
le bibliche sono quella raccontata dal profeta Natan a
Davide e quella di Isaia rivolta e applicata agli abitanti
di Gerusalemme (2Sam 12,1-7; Is 5,1-7). La parabola,
a differenza della “favola”, stabilisce un rapporto
dialettico tra il parabolista e gli ascoltatori. Essa ¢ una
tecnica di comunicazione coinvolgente, che fa leva sulla
drammatizzazione dialogica per introdurre gli
interlocutori nella nuova prospettiva del parabolista.



La parabola evangelica traspone a livello linguistico,
in forma narrativa, la situazione di contrasto tra due
prospettive. Il suo scopo ¢ quello di coinvolgere gli
ascoltatori nel dramma rappresentato dal racconto e
farli passare dalla loro prospettiva a quella del
parabolista e metterli in condizione di valutare e pren-
dere una decisione corrispondente. Dunque si puo dire
che la parabola “¢ un metodo di comunicazione di tipo
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drammatico e dialogico”'.

L’introduzione della parabola

Nel genere parabolico che contraddistingue il modo di
comunicare di Gesi rientra la parabola del “padre e
dei due figli”, impropriamente chiamata parabola del
“figlio prodigo” (Lc 15,11-32). La parabola ¢ prepara-
ta da due piccole parabole gemelle, quella del “pastore
che cerca la pecora perduta” (Lc 15,4-7) e quella della
“donna che cerca la dramma smarrita” (Lc 15,8-10).
Le tre parabole sono introdotte da una cornice lettera-
ria che riflette la situazione vitale tipica di Gesl che
condivide la mensa con i peccatori. Luca riprende
questa immagine tradizionale di Gesu e in forma
programmatica dice che “si avvicinavano a lui tutti i
pubblicani e i peccatori per ascoltarlo” (Lc 15,1).
Questo fatto suscita la reazione dei maestri della legge
impegnati nella scrupolosa osservanza delle norme di
separazione dalle persone che vivono in situazione di
“impuritd” rituale. Luca dice che “i farisei e gli scribi
mormoravano” e riporta in forma diretta la loro accu-
sa: “Costui riceve i peccatori e mangia con loro” (Lc
15,2). La purita della mensa fa parte delle preoccupa-
zioni che contraddistinguono il movimento dei farisei
con i loro maestri interpreti della legge biblica.

A questa reazione dei farisei e degli scribi Gesu ri-
sponde con il racconto delle tre parabole. Le prime due
sono costruite come una domanda retorica: “Chi di voi
se ha cento pecore...” o “quale donna se ha dieci
dramme...”. La risposta presupposta ¢ positiva: “Si,
capita proprio cosi”. Le due parabole fanno leva sul
tema della gioia e della festa per il ritrovamento di
quello che era perduto (Lc 15,6.9). Sullo sfondo del-
I’immagine dell’uomo che “chiama gli amici e i vici-
ni” per far festa con lui o della donna che “chiama le
amiche e le vicine” per rallegrarsi con lei, sta la situa-
zione vitale di Gest che mangia e fa festa per I’incon-
tro con quello che era perduto ed & stato trovato (cfr.
Lc 19,10). Ambedue le parabole sono seguite dalla loro
applicazione “ecclesiale”: Dio fa festa per un (solo)
peccatore che si converte (Lc 15,7.10).

La struttura della parabola

Il racconto parabolico inizia con la presentazione dei
protagonisti: “un padre aveva due figli” (Lc 15,11).
Questo & anche il vero titolo della parabola. Subito
viene presentata la situazione che da avvio al dramma:
la divisione del patrimonio familiare. L’iniziativa ¢
presa dal “figlio minore” che chiede al padre la parte
che gli spetta (Lc 15,12). A questo punto inizia il pri-
mo atto del dramma: il distacco del figlio dal padre
(Lc 15,13-20a). 1I figlio piu giovane, in virtl dei suoi
diritti ereditari, se ne va con quanto gli spetta verso
una forma di liberta tesa alla ricerca dell’autonomia e

dell’indipendenza dall’ambiente familiare. Questo perd
lo conduce ad uno stato di schiaviti e di dipendenza
totale: egli & costretto dalla miseria a mettersi al ser-
vizio di uno straniero che lo manda a pascolare i porci.
Questi animali considerati impuri nella Bibbia sono
associati al mondo dei pagani. La necessita di condivi-
dere il cibo dei porci indica lo stato di estrema impu-
rita del figlio lontano dalla casa paterna. In questo stato
di miseria e di totale abbandono il figlio ripensa al-
I’ambiente paterno. Luca, che riporta il racconto di
Gesi, in questo caso evita il lessico del pentimento e
della conversione - i verbi metanoein, “pentirsi” €
epistrophein, “convertirsi”. Il soliloquio del figlio mi-
nore & introdotto da questa espressione: “Entro in se
stesso”. Il figlio decide di tornare non perché pentito o
convertito, ma solo per il bisogno di mangiare il pane
che anche i servi in casa di suo padre hanno in abbon-
danza. Egli infatti non ha il coraggio di presentarsi al
padre come figlio - “non sono piu degno di essere
chiamato tuo figlio” - perché ha commesso un peccato
enorme contro il cielo e contro il genitore. Chiede
percid di essere trattato come uno dei suoi servi. Per
rendersi conto del “degrado” di chi ¢ decaduto dalla
condizione di figlio a quella di schiavo, ¢ opportuno
tenere presente lo sviluppo delle sequenze narrative:

1. partenza e allontanamento dalla casa paterna

2. miseria ¢ mancanza di cibo

3. schiavitl presso un padrone straniero

4. degradazione per avere il cibo dei porci, animali

immondi
5. riflessione del figlio sul pane e decisione di tor-
nare a casa come un servo.

Qui si innesta il secondo atto: I’incontro del figlio col
padre (Lc 15,20b-24). Il protagonista di questa scena
centrale & il padre. Egli segna la svolta decisiva verso
la vera “conversione” del figlio. Dimenticando ogni
forma di calcolo e di offesa ricevuta, il padre va incon-
tro al figlio, lo accoglie senza riserve e lo riabilita
pienamente nella sua condizione precedente. I gesti del
padre sono motivati dal fatto che egli, quando il figlio
¢ ancora lontano, lo vede e “commosso” gli corre in-
contro, gli si getta al collo e lo bacia. La distanza che
separa il figlio dal padre - “era ancora lontano” - €
superata dalla iniziativa dal padre che ¢ spinto dalla
compassione. Il verbo lucano splanchnizesthai, “essere
colpito nelle viscere”, ¢ ripreso dal testo di Os 11,8.
Dio che ha liberato e fatto crescere Israele, come fan-
no un padre e una madre con il proprio figlio, di fronte
alla sua ribellione vorrebbe abbandonarlo, ma il suo
cuore “si commuove” e il suo “intimo freme di com-
passione” (Os 11,1-8). Luca adopera lo stesso verbo
quando descrive ’incontro di Gesu a Nain con il cor-
teo funebre che porta alla tomba il figlio unico di una
madre vedova: “Vedendola il Signore ne ebbe compas-
sione...” (L¢ 7,13). Anche il samaritano che per caso
passa lungo la strada dove si trova I’'uomo aggredito
dali briganti, derubato e ferito a morte, quando “lo vide
e n’ebbe compassione” (Lc 10,33). Da questo impulso
viscerale derivano tutti i gesti successivi del samaritano
che si “prende cura” di quell’'uomo bisognoso.
Anche nella parabola del padre la compassione sta
all’origine dell’accoglienza e della riabilitazione del



figlio. Infatti il padre tronca le parole del figlio - “non
sono piu degno di essere chiamato tuo figlio” - e con
una serie di imperativi dati ai servi lo riabilita piena-
mente nella condizione filiale. La veste, ’anello e i
sandali sono i segni visibili dell’uomo libero. Il culmi-
ne del secondo atto & rappresentato dal festino ecce-
zionale che il padre fa preparare. Sempre rivolgendosi
ai servi egli dice: “Portate il vitello grasso, ammazza-
telo, mangiamo e facciamo festa, perché questo mio
figlio era morto ed ¢ tornato in vita, era perduto ed &
stato ritrovato” (Lc 15,23-24). Anche in questo caso &
opportuno tener presente I’ordine delle sequenze nar-
rative che vanno in crescendo fino alla dichiarazione
conclusiva del padre:
1. iniziativa del padre “commosso”: lo vede, gli corre
incontro, gli si getta al collo e lo bacia
2. riabilitazione del figlio mediante tre segni: la veste,
I’anello e i calzari
3. preparazione del banchetto sontuoso con il vitello
grasso e la festa
4. giustificazione dell’accoglienza del figlio “perdu-
to e ritrovato”.
La parabola si conclude con il terzo atto del dramma:
Pincontro del padre con il figlio maggiore (Lc 15,25-
32). Anche di fronte al figlio maggiore che rifiuta di
partecipare al suo festino per il ritorno del figlio mino-
re, il padre prende I’iniziativa. Alla reazione negativa
e aggressiva del figlio maggiore - “egli si indigno e
non voleva entrare” - il padre esce fuori a pregarlo. In
questo dialogo finale la parabola raggiunge il vertice.
In questa scena si contrappongono due prospettive e
due atteggiamenti: il padre rivela il suo amore compas-
sionevole, mentre il figlio maggiore manifesta la rab-
bia, la gelosia e il disprezzo nei confronti del fratello.
Il fratello maggiore, che dichiara “io ti servo da tanti
anni e non ho mai trasgredito un tuo comando”, traccia
il profilo del fariseo osservante (cfr. Lc 18,11-12). In
sostanza egli accusa il padre di essere ingiusto perché
accoglie il “peccatore” e non riconosce il “giusto”
osservante della legge. Il padre gli risponde invitando-
lo nella logica dell’alleanza - “tutto cid che & mio &
tuo” - a partecipare alla sua gioia e festa per il ritro-
vamento di un figlio che rappresenta una nuova nascita
alla vita. In questa nuova prospettiva il figlio maggiore
€ in grado di ritrovare anche il rapporto con “suo fra-
tello”. Le sequenze narrative di questo terzo atto, arti-
colato in due momenti, ne rivelano lo sviluppo:
A. il figlio maggiore e i servi (Lc 15,25-28a)
Al. fuori casa, nei campi a lavorare
A?2. ritorna a casa
A3. dialogo con i servi e reazione emotiva: “si ar-
rabbio”
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Ad4. non vuole entrare a far festa con il padre e il

fratello

il padre e il figlio maggiore (Lc 15,28b-32)

iniziativa del padre: “usci a pregarlo”

dialogo tra il padre e il figlio maggiore

accusa del figlio: ingiustizia del padre nei suoi

confronti

risposta del padre: la logica delle relazioni fa-

miliari (formula di alleanza)

B3. giustificazione dell’accoglienza del figlio mino-
re (Lc 15,24//15,32).

B1.
B2.

Il messaggio della parabola

Il messaggio della parabola del “padre e dei due figli”
si pud riassumere in questi termini : I’amore e la bontd
di Dio si rivelano in una forma che sconvolge gli sche-
mi e le attese umane. Gesi con questa parabola rispon-
de agli scribi e ai farisei osservanti con la novita del-
I’amore straordinario e sconvolgente di Dio che si ren-
de presente nei suoi gesti e nelle sue parole. Questa &
la nuova forma di “giustizia”, diversa da quella
meritocratica e contrattuale del fratello maggiore, in-
capace di entrare nella nuova logica del padre. Il pa-
dre, che ¢ il vero protagonista del racconto parabolico
di Gest, fa da collegamento tra i due fratelli. Ambedue
devono riscoprire una nuova immagine del padre. I
figlio minore, che ha commesso un peccato troppo
grande per tornare a casa da figlio, pud contare sulla
compassione accogliente del padre. Il figlio maggiore,
che si considera in credito nei confronti del padre, deve
ritrovare le radici della relazione gratuita. Gesu impli-
citamente invita i suoi interlocutori a scoprire I’amore
e la bonta accogliente di Dio, a lasciarsi coinvolgere
nella dinamica di questo amore e a partecipare alla sua
gioia. La parabola di Gesii rimane aperta perché ogni
lettore o ascoltatore & invitato a fare una scelta di fron-
te al nuovo volto di Dio.

i Conferenza tenuta alla Scuola Biblica di Venezia I’11 gennaio 2001.

! La parabola nella sua struttura narrativa converge verso un punto
focale che rimanda alla realta. Questo la distingue dall’allegoria
(che significa etimologicamente “dire altro”), nella quale i singoli
particolari simbolici corrispondono alla realtd significata. La di-
stinzione tra “parabola” e “allegoria” venne introdotta da Adolf
Jiilicher (1857-1938) nell’opera sulle parabole in due volumi pub-
blicati rispettivamente nel 1886 e 1899. Ulteriori contributi per
chiarire il genere letterario della parabola evangelica sono quelli di
Charles Harold Dodd (1894-1973), Le parabole del Regno (1935);
di Joachim Jeremias (1900-1979), Le parabole di Gesit (1947); H.
Wedder, Le metafore del Regno (1978).



SCIENZA E FEDE
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L’ONNISCIENZA DI DIO E LA SCIENZA MODERNA

I1 problema della onniscienza di Dio coinvolge la no-
stra fede. Dio sa tutto: € quanto viene esplicitamente
affermato in molti passi biblici. Quale significato dare
a tali espressioni? Dopo aver trovato la risposta a que-
sto interrogativo, sara necessario inserirla nel contesto
della scienza moderna, che ¢ tutt’altra cosa da quello
della scienza antica e medioevale.

Nel 1820 viene pubblicato un libro di Pierre Simon
Laplace, matematico e fisico francese, Essai
Philosophique sur les Probabilités. Nell’introduzione
Laplace scrive: “Tutti gli avvenimenti, anche quelli che
per la loro piccolezza sembrano sfuggire alle grandi
leggi della natura, ne sono un seguito, cosi necessario,
come le rivoluzioni del sole. Noi dobbiamo considerare
lo stato presente dell’universo come [’effetto del suo
stato anteriore € come la causa di quello che seguira.”
Questa frase & estremamente significativa. Qui Laplace
afferma che cio che la scienza ambisce spiegare in
termini di leggi naturali, non ¢ soltanto un fatto parti-
colare, come il movimento dei pianeti oppure la caduta
dei gravi, ma comprende tutte le trasformazioni del-
I’universo. Tutto & soggetto alle leggi naturali. Lo sta-
to attuale dell’universo pud essere determinato in tutti
i dettagli dallo stato precedente.

Laplace era affascinato dal successo di Isaac Newton,
che circa duecento anni prima aveva scritto il suo libro
sulla teoria della gravitazione Philosophiae Naturalis
Principia Mathematica (1726). Qui Newton era riuscito
a trovare una sola legge, con cui spiegare eventi appa-
rentemente diversissimi: la caduta della mela - la famo-
sa mela di Newton - , I’alternarsi delle maree e il mo-
vimento dei pianeti del sistema solare. Grandissimo era
dunque il numero dei fenomeni che potevano essere
spiegati e previsti con questa legge naturale: Laplace
era convinto che questo metodo poteva essere esteso a
tutti gli avvenimenti dell’universo, sia a quelli da noi
lontani sia a quelli che ci coinvolgono immediatamente.
Sul piano filosofico, la posizione di Laplace pud essere
identificata con quella di un determinismo assoluto.
L’idea fondamentale, assunta dalla fisica del suo tempo,
¢ molto semplice: ’'universo intero funziona come una
macchina complicatissima, di cui ogni piccolo pezzo
ubbidisce ad una legge conoscibile. Se si considera uno
stato dell’universo in un dato istante, & possibile risalire
allo stato precedente e prevederne esattamente il suc-
cessivo. Le ampie zone d’ombra del nostro sapere sono
dovute alla mancanza di conoscenza di tutte le leggi,
anche se il tutto pud essere spiegato razionalmente.
Nell’introduzione del libro, che abbiamo citato, Laplace
continua dicendo che possiamo immaginare una intel-
ligenza superiore alla nostra, in grado di conoscere tutte
le leggi dell’universo. Questa intelligenza avra la ca-
pacita sia di conoscere tutta la storia dell’universo, sia
di determinarne il futuro, e questo secondo leggi natu-
rali matematiche. Laplace ribadisce: “un’intelligenza,
che in un istante dato, abbia conoscenza di tutte le
forze di cui ¢ animata la natura e della posizione rela-
tiva di tutti gli esseri che la compongono, se fosse
capace di sottomettere questi dati all’analisi, abbracce-
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rebbe in un solo istante i movimenti dei pili grandi
corpi dell’universo e quelli dell’atomo piu leggero; nulla
sarebbe incerto per essa e ’avvenire sarebbe come il
passato e il presente ai suoi occhi.” All’idea di Laplace
di una grandissima mente in grado di abbracciare sia le
leggi che i dati relativi a questo pur complicatissimo
universo, si potrebbe oggi sostituire quella di un enor-
me computer: assumendola, per assurdo, tutto divente-
rebbe prevedibile, comprese le azioni degli esseri
umani.

Quando parliamo dell’onniscienza divina possiamo far
ricorso ad un’analogia con la “grandissima mente” di
Laplace: Dio sa tutto, perché ha una intelligenza in-
comparabilmente piu capace della nostra, e I’universo
non & altro che una macchina, di cui egli conosce tutte
le leggi e il futuro.

Negli anni compresi tra il 1900 e il 1920 assistiamo a
un profondo sconvolgimento nei fondamenti della scien-
za, che mette in discussione le certezze di Laplace: si
scoprono aspetti nell’universo che non cadono sotto
nessuna delle classiche leggi naturali; per esempio, il
decadimento di una sostanza radioattiva come I’ura-
nio: la sua forza radioattiva si spegne nel tempo. Per
spiegare questo fenomeno si sono ovviamente formu-
late delle leggi, che hanno pero un carattere tutto par-
ticolare. Il parametro piu significativo ¢ il cosiddetto
periodo di dimezzamento: cio¢ l'intervallo di tempo
necessario affinché un numero di nuclei atomici radio-
attivi si riduca alla sua meta. Un singolo nucleo pud
disintegrarsi in qualsiasi momento, nel prossimo istan-
te o tra un miliardo di anni o in un qualsiasi momento
intermedio: non ¢ possibile prevedere quando lo fara.
L’uranio 238 ha un periodo di dimezzamento molto
lungo, di circa 4,51 miliardi di anni. Cid significa che
di un chilogrammo di uranio 238, dopo questo enorme
intervallo di tempo, ne saranno rimasti solo 500 gram-
mi, mentre 1’altra meta si sara trasformata in elementi
diversi. La stessa cosa possiamo dire per il polonio, il
quale avendo un periodo di dimezzamento di soli 138
giorni, in circa quattro mesi e mezzo avra ridotto della
meta il suo peso originale. Questo ¢ 1’unico dato certo,
con cui possiamo fare delle previsioni. Rimane ancora
sconosciuto il momento e il motivo della disintegrazione
di un atomo prima di un altro.

Tralasciando gli sviluppi matematici, da queste consi-
derazioni possiamo dedurre, — con il consenso degli
scienziati di oggi e superando il pensiero di Laplace —
che, a livello di struttura atomica, I’universo non ha
delle leggi che regolino, con precisione assoluta, il
momento in cui un atomo si disintegra. Esistono dun-
que eventi che non possono essere sottoposti a leggi
deterministiche. Di cio siamo divenuti consapevoli negli
ultimi cento anni e immaginare l’universo come una
macchina non ¢ un modello onnicomprensivo.

Di conseguenza, parlando dell’onniscienza divina non
¢ piu possibile fare riferimento ai concetti di Laplace:
il dato della fede che Dio sa tutto, non pud essere
spiegato con il modello dell’intelligenza derivante dal-
le tesi del fisico francese, né si pud affermare che Dio,



nell’atto di conoscere tutte le leggi, pud determinare il
futuro con tutta precisione. Fortunatamente, siamo sfug-
giti ad un tale modello riduttivo sia dell’universo, sia
dell’immagine di Dio. L’onniscienza divina non & il
risultato di dati e leggi inseriti in un “super compu-
ter”. Se approfondiamo il discorso di Laplace, esso ci
puo apparire addirittura arrogante : se 'universo fosse
una macchina, di cui Dio conosce i componenti e le
loro leggi, noi avremmo un modello per capire come
Dio possa sapere tutto. In un certo senso, noi avremmo
una conoscenza pilt grande di Dio stesso, perché sa-
remmo in grado di risalire al modo con cui Dio cono-
sce tutto. Saremmo caduti nella tentazione di chiudere
Dio all’interno della nostra comprensione. Se noi vo-
gliamo parlare di Dio con la nostra limitatezza, ¢ ne-
cessario essere consapevoli che Dio trascende tutto,
anche le nostre elaborazioni razionali. Se i teologi hanno
superato questa tentazione, cid & forse stato anche
merito della scienza moderna, giunta ad ammettere che
alcuni eventi non possono essere descritti dal freddo
determinismo delle leggi fisiche.

Il quesito riguardante ’onniscienza di Dio viene
riproposto ora in termini diversi, dal momento che non
puo pit utilizzare il modello associato al determinismo
di Laplace. La teologia pud far ricorso all’argomento
che sant’Agostino espone nella sua opera piu nota, le
Confessioni (397 d.C.), nelle cui pagine la problematica
riguardante I’onniscienza di Dio viene trattata con un
pensiero molto ricco e vicino all’immagine della cono-
scenza di Dio offertaci dalla Bibbia.

L’idea centrale del passo & questa: I’essere umano &
inserito nel tempo, tutti ricordiamo un passato, vivia-
mo nel presente e possiamo pensare il futuro. Agostino
parla di “estensione della mente”: noi non possiamo
abbracciare tutto il creato, perché siamo limitati nel
presente, ma nel presente possiamo pensare sia il pas-
sato che il futuro. E proprio in questo aspetto che
Agostino vede come Dio supera la mente umana: Dio
¢ sempre presente in tutto I’universo. Scrive:
“Hodiernus tuus aeternitas ... omnia tempora tu fecisti
et ante omnia tempora tu es.” [11 tuo oggi & Ieternita
... Tu hai creato tutti i tempi e tutti Ii precedi] (Con-
fessioni X1, XIII, 16). La sua attenzione non & limitata
al presente; perché pud abbracciare tutto il tempo in un
solo sguardo. In questa maniera il santo filosofo spie-
gava, in modo pur limitato, I’onniscienza di Dio. Dio
non conosce l’'universo come noi, che limitati al pre-
sente possiamo solo fare previsioni verso il futuro e
cerchiamo di ricostruire il passato, bensi in un modo
totalmente differente: egli & fuori del tempo, perché
questo € anch’esso una sua creatura. Dio & creatore
della materia, creatore del tempo e creatore anche del-
le leggi naturali. £gli percio conosce tutto, perché tut-
to ¢ prodotto dalla sua attivitd creatrice. Non ha biso-
gno del mondo per conoscere il mondo, ma conosce il
mondo perché conosce se stesso ¢ la propria attivita
creativa,

A questo riguardo voglio sottolineare un punto che &
legato alla liberta umana. Secondo Laplace tutto &
determinabile, compreso 1’agire umano, che sarebbe
anch’esso il risultato di leggi naturali. II fatto che nella
realta non si riesca a prevedere il comportamento umano
¢ dovuto alla mancata conoscenza di tutte le leggi im-
plicate. Ma nei nuovi orizzonti aperti dalla fisica con-
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temporanea, il determinismo di Laplace non & piu
applicabile per ogni evento del mondo materiale. Ora
si puo, quindi, evitare meglio la tentazione di inqua-
drare la libertd umana in un modello meccanicistico,
secondo delle leggi necessarie.

Pud essere interessante, a questo punto, considerare
una obiezione che talvolta alcuni dei miei studenti fanno
durante le lezioni, quando si viene a trattare di Dio e
della sua onniscienza, riferendosi al modo in cui ne
parla Agostino nel libro XI delle Confessiont, ciog
quando si viene a trattare di Dio come del Creatore del
tempo e situato aldila di ogni cambiamento, di Dio per
il quale tutto cid che & accaduto, accade o accadra &
accessibile alla medesima maniera in cui noi viviamo
il nostro presente. Questi studenti obiettano che la lo-
gica di tale ragionamento ¢ lontanissima da cid che ci
presenta la Bibbia. Un Dio fuori del tempo e il cui
presente € l’eternita, sembra estraneo a cid che leggia-
mo nella Scrittura, la quale ci presenta un Dio che
interviene nella storia, ama, si adira, soffre, punisce e
perdona. Insistono che questo argomentare & troppo
astratto e lontano dalla nostra fede e sostengono che
sarebbe meglio concentrarsi sull’aspetto della kénosis
(spogliamento, svuotamento) come manifestazione pit
profonda di Dio, che viene fra noi nell’incarnazione. I
passo piu famoso in proposito si trova nella lettera di
san Paolo ai Filippesi (2,5-8): “Cristo Gesii il quale
pur essendo di natura divina, non considerd un tesoro
geloso la sua uguaglianza con Dio; ma spoglio
(ekénosen) se stesso, assumendo la condizione di servo
e divenendo simile agli uomini; apparso in forma
umana, umilio se stesso facendosi obbediente fino alla
morte e alla morte di croce”. Come conciliare allora il
Dio lontano dei discorsi sull’onniscienza e 1’eternita
con il Dio vicino dell’incarnazione?

La mia risposta consiste nell’incoraggiare questi stu-
denti, e tutti coloro che si ponessero questa obiezione,
a cercare di entrare nel mistero della grandezza infinita
di Dio. La trascendenza di Dio rimane sempre: I’incar-
nazione di Dio, che & espressa nella kénosis del Cristo,
non significa che Dio in quanto rivelato nel Nuovo
Testamento non & pit Dio. La kénosis di Cristo non
diminuisce niente della trascendenza di Dio, della sua
onnipotenza e della sua onniscienza. La grandezza
dell’amore di Dio, manifestato nella kénosis di Cristo,
si trova proprio nella trascendenza assoluta di Dio:
proprio perché egli & cosi assoluto in tutte e perfezio-
ni, il suo annientamento in Gesd & un gesto d’amore
assoluto. Parlando della natura di Dio, dobbiamo ga-
rantire sia la dimensione della trascendenza sia quella
dell’annientamento in Cristo. Solo cosi la nostra fede
potra svilupparsi senza ostacoli.

Aggiungo solo un’ultima osservazione: mi pare che,
nel suo annientamento, Dio si mostri paradossalmente
piu potente che nella sua onnipotenza. Considerando
Ci0, possiamo entrare in una dimensione nuova della
sua grandezza: possiamo andare aldila della sua perfe-
zione in termini di onnipotenza e cominciare ad ap-
prezzare la sua grandezza in termini di amore.

" Conferenza tenuta il 4 maggio 2000 a Venezia a cura della se-
zione “Scienza e teologia” dello Studium Catiolico Veneziano.
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LETTORI IN DIALOGO

[ CONSIGLI EVANGELICI

Tutte le parole dei vangeli sono importanti, ma alcune
di pitt perché hanno assunto nei secoli una pregnanza
che le rende pietre basilari. Tra queste scelgo i verset-
ti 1-6 del cap. 9 di Luca per sviluppare alcune idee.
Gesu manda i Dodici per la prima volta in una missio-
ne pubblica con ordini precisi e con I’avvertimento di
non portare nulla con sé per il sostentamento. Su que-
ste parole chiare e concise si sono dibattute la critica
e l’azione di uomini religiosi e di fondatori di Ordini.
Gesut chiama i Dodici (v. 1), persone scelte da lui. Noi
che siamo cristiani qualsiasi, senza specifici mandati,
dobbiamo sentirci vincolati da questi comandi? Que-
sta e la prima incertezza.

Il'v. 3 inizia cosi: “Non portate ...” e prosegue con un
elenco di oggetti che non devono (portare é imperati-
vo) appesantire il cammino ininterrotto (v. 4: annun-
ciate e ripartite). Queste proibizioni sono pesantissime
e prese alla lettera (vedi san Francesco che inizia da
qui il suo cammino di rinuncia e di rinascita) sconvol-
gono il mondo, la societa, i rapporti sociali... D’altra
parte sembrano (e forse sono) fondamentali all’annun-
cio, ossia per la nostra vita cristiana.

Ma io ora vorrei avere pieta di me e tanti come me e
percorrere un sentiero trasversale che dia spazio an-
che alle mie esigenze, magari piccole, ma tenaci e un
po’ sopra al nulla. Vorrei capire di pii anche perché
Gesu é buono, ama gli uomini e vuole indicarci il bene.
Allora il bastone, la bisaccia, il pane, il denaro - che
sono certamente il sostentamento, il supporto cultura-
le, la casa e le necessita quotidiane che ci avvolgono,
ci preoccupano - sono il nostro limite o il nostro aiu-
to? lo penso che il comando “non portate” possa es-
sere visto come un aiuto, non come una privazione.
L’invito é alla leggerezza, non all’indigenza. Senza pesi
si e leggeri, si cammina spediti. Perché il bastone é si
I’appoggio che noi cerchiamo, magari a fatica, nel cam-
mino della vita, nelle scienze umane, nei rapporto so-
ciali, nel successo, nell’approvazione, ma spesso é de-
ludente.

La borsa é piena di cose, forse inutili e che ci frenano.
Il pane puo essere guadagnato, senza accumulo.

Io non avré il coraggio estremo di Francesco di pren-
dere alla lettera il comando di nudita, ma alleggerire
I’animo si puo.

Che la preghiera dia lode e non lamento, che il seme

sia gettato, senza preoccupazioni per come sara raccol-
to, che il rifiuto della Parola sia scosso da noi come la
polvere dai piedi: questo si puo. Ed é una liberazione.

Sara Scalabrin, Venezia

(risponde don Romeo Cavedo)

La sua interpretazione ¢ geniale e pud essere condivi-
sa. Infatti, & giusto, come metodo, il criterio di consi-
derare quelle di Gesu parole di salvezza, consolazione,
conforto, cio¢ parole di buon annuncio, non ordini
severi e gravosi, ossia, in altri termini, & corretto sen-
tire i detti del Signore non come “legge”, ma come
“vangelo”.

Questo non significa sminuirli o banalizzarli, ma cer-
care di coglierne il fine, al di sotto del modo parados-
sale di esprimersi, che spesso Gesi usa per coerenza
con lo stile profetico cosi come si era configurato nella
tradizione linguistica della Bibbia ebraica. In pratica,
Gesu elenca ai Dodici tutte le cose la cui mancanza
non sarebbe ragione sufficiente per rinunciare del tutto
alla missione: pensi di non poter andare solo perché ti
manca qualche attrezzo per il viaggio?

Certo, ordinare di partire senza niente & un’esagerazio-
ne e farlo sarebbe un’imprudenza, se non una tentazio-
ne di Dio. Ma quello di Gest non vuol essere un rego-
lamento — non €& legge — ma un invito a riflettere nella
linea che lei suggerisce: cio¢ se sia meglio, per pru-
denza, mettere insieme un bagaglio che poi ti impedira
di camminare per il suo ingombro o imparare a contare
solo sull’indispensabile, come del resto hanno sempre
fatto e ancora fanno i viaggiatori che vogliono arrivare
veramente dappertutto.

Ci puo essere tuttavia anche un’altra chiave di lettura.
Il non portare proprio niente — cosa di per sé assurda
— potrebbe aver funzionato quella sola volta, perché
Gesu era presente sulla terra e poteva assistere da lon-
tano i suoi inviati con divina potenza. Quella missione
poté riuscire percio senza niente; le missioni successi-
ve, da Paolo in poi, avranno invece bisogno di molti
aiuti e assistenze, che andranno cercate e programma-
te. Cio non significhera né mancanza di fede né disub-
bidienza a Gesu, a condizione che si rimanga fedeli al
principio che lei ha intuito: Dio vuole che le cose ci
aiutino, non che ci imprigionino.

DALLA BIBLIOTECA

PROPOSTE DI LETTURA

G. DossetTl, La parola e il silenzio. Discorsi e scritti
1986-1995, il Mulino, Bologna, 1999, pp. 384.

Chi ha avuto il bene di conoscere Giuseppe Dossetti
ritrova in questi scritti (anche in quelli legati
all’occasionalita) la profondita del suo pensiero e la
coerenza della sua personalita umana e della sua espe-

rienza religiosa. Il suo sguardo non si ¢ mai distaccato
dall’Uomo della sofferenza: da quando, diciottenne, con
la madre ando6 a Torino a vedere la Sindone fino all’ul-
timo respiro. La sua vita procedeva serenamente, da
studente a professore universitario, ma fu sconvolta
dalla guerra, dalle atrocita, dagli efferati eccidi nazisti
della buona gente sull’Appennino. Non poteva rimane-
re indifferente, e fece la sua parte prima come partigia-
no, poi dedicandosi alla ricostruzione morale del Pae-



se, come costituente e come deputato della prima legi-
slatura repubblicana. Ma nel 1952 avverti un’altra chia-
mata: abbandono la politica, fondo il Centro bolognese
di ricerca storico-teologica, cred (con 1’apporto della
madre) una comunitd monastica laica, la “Piccola fa-
miglia dell’Annunziata”. Consacrato sacerdote contro
suo desiderio - egli credeva al ruolo del laicato, attivo
e contemplativo, come base per la riforma della Chiesa
- partecipd al Concilio come “perito” a fianco del card.
Lercaro. Finito il Concilio, I’arcivescovo di Bologna
lo volle provicario della diocesi. Vi resto poco: urgeva
in lui ’invito a ritirarsi nel silenzio, con la sua fami-
glia monastica, sull’Appennino (proprio la dove era
infuriata I’atrocita nazista). Alterno la parola di inse-
gnamento ¢ di guida a lunghi silenzi di riflessione;
intraprese viaggi, in India per conoscere un mondo ricco
di spiritualita, in Giordania e in Israele, dove il ritorno
dell’Israele fedele alla sua terra trasformava in trage-
dia la condizione del popolo palestinese. Per decenni
fece sentire raramente la sua voce, per esprimere 1’espe-
rienza monastica, di consacrato, non chiuso nella sua
piccola comunita, ma aperto al mondo intero, e soprat-
tutto a chi ne ha pit bisogno: “il vero ministero mona-
stico ¢ I’accoglienza delle anime turbate e in ricerca”
(p. 26). Le condizioni di salute gli imposero infine di
ritirarsi definitivamente in attesa di spegnersi, a
ottantadue anni. Nelle sue ultime volonta, richiese di
essere sepolto fra la gente trucidata del suo Appennino,
per invocare pace per i morti € per i vivi; e chiese di
portare con sé la Bibbia: “per esprimere la mia fede
nella Parola di Dio e nell’unita dei due Testamenti”.
La raccolta di scritti dell’ultimo decennio della sua
vita (non tutti inediti)!, in sequenza cronologica, parte
dal discorso autobiografico pronunciato in occasione
della consegna dell’Archiginnasio d’oro da parte del
Comune di Bologna (1986). All’insediamento della
comunita monastica egli invita a rimanere in ascolto
della voce di Dio (1986), secondo I’esperienza del
contemplativo: esperienza specifica, poco nota, ma che
egli non considera superiore alle altre vocazioni. Egli
anzi esalta I’impegno del cristiano nel mondo: lo fa
commemorando Giorgio La Pira (1987), e riconoscen-
do (1988) la necessita di aprirsi - credenti e non cre-
denti - in un’unica solidarieta, in dialogo con la gente
di Cavriago tra la quale trascorse in semplicita la gio-
vinezza. L’esperienza contemplativa (1990) significa
impegno, non certo privilegio. Tutti i cristiani sono
infatti chiamati alla sequela, come i discepoli (1993),
in una vita consacrata che parte dal battesimo e
dall’eucaristia (1993-94). 1l ruolo del laico, poi, si fa
pit impegnativo — quello della sentinella - quando
scende la notte (1994): una notte che Dossetti avverte
pesare sul paese, con la perdita dei valori iscritti nella
prima parte della Costituzione, che non puo essere rin-
negata, ma va difesa. Egli esprime tale appello, forte ¢
accorato, commemorando Giuseppe Lazzati: rara occa-
sione per un suo richiamo alla politica. Gli altri scritti
del 1994 hanno sapore conciliare (“scrutando il miste-
ro della Chiesa”, secondo le parole suggerite al card.
Lercaro per I’apertura della dichiarazione Nostra Aetate,
al n. 4): la Chiesa si impegna nel perdono e nella con-
versione, ricordando i vincoli che la legano alla stirpe
di Abramo. A trent’anni dal Concilio, egli ne riassume
il senso.
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Sia consentito - anche a costo di lasciare in ombra la
vasta gamma di argomenti affrontati in altri scritti - di
soffermarci sulla rievocazione del Concilio, a
trentacinque anni dall’evento. Dossetti, nel 1959, ave-
va salutato I’annuncio del Vaticano II con grandissima
gioia, piena di stupore, come |’avverarsi miracoloso di
un sogno. Il suo bilancio, pur accreditando gli aspetti
positivi, sottolinea pero le carenze, le vie rimaste aper-
te e in gran parte ancora da percorrere; come dire: il
Concilio si conclude, solo se la cristianita si appropria
del suo spirito riformatore. Quello spirito, intuito da
Giovanni XXIII e realizzato da Paolo VI, espresso con
i vescovi convocati da tutto il mondo, diviene urgente
quanto piu ci si avvede del travaglio del nostro tempo.
Per don Giuseppe, i rivolgimenti gia in atto nel mon-
do, nel dopoguerra, non erano avvertiti dai vescovi
(come dimostrano i risultati della loro consultazione,
nella fase preparatoria). Va lamentata “I’appropriazione
da parte di certi teologi, gia prima del Concilio, di una
quota di magistero spettante ai vescovi: certo dovuta a
un evidente sconfinamento dei teologi, ma anche a una
riduzione del ruolo episcopale a una funzione in pre-
valenza amministrativa, confermata dai criteri adottati
per la selezione e I’elezione dei vescovi”. Va aggiunta
“la crisi del clero e delle vocazioni sacerdotali e reli-
giose, [...] manifestata in modo conclamato dopo il
Concilio” (pp. 329-30). La chiara visione della situa-
zione, che sfuggiva a tanta parte della Chiesa, era
avvertita da Papa Giovanni, che riconobbe nei segni
dei tempi I’esigenza di un Concilio riformatore. I1 Papa
era fiducioso: nella sua visione di storico, in mezzo a
tante tenebre intravedeva non pochi indizi ricchi di
speranza per la Chiesa e I’'umanita. E decise - sono sue
parole - con “umile risolutezza”, di affidarsi a una ri-
flessione comune dei vescovi, in una volonta di bene
per la Chiesa e di pace per il mondo intero. Se il
Concilio non fece I’auspicato balzo in avanti (biblico,
liturgico, ecumenico), come auspicato, fece almeno
superare la tradizione tridentina, in una prospettiva di
dialogo, adatta al nostro tempo. Questi scritti sono un
invito a procedere secondo le vie tracciate da Giovanni
XXIII e da Paolo VI, che avranno ancora I’opportunita
di portare molti frutti.
L’attenzione al Concilio non deve indurci a trascurare
il fatto che la maggior parte degli scritti della raccolta
¢ dedicata alla spiritualita, in particolare all’esperienza
monastica. In coerenza, I'ultimo scritto (1995) & un
inno alla liberta, prerogativa del cristiano in quanto
battezzato; libertad che promana da una rilettura del
Nuovo Testamento e della tradizione orientale, ma di
portata ecumenica anche per I’Occidente.
Gli scritti, raccolti a cura dei membri della Piccola
Famiglia, rappresentano un affettuoso omaggio a “don
Giuseppe”, per onorarne la memoria, e per impegnarsi
a proseguirne [’opera: omaggio cui si associano quanti
conobbero e apprezzarono Dossetti e si riconoscono
debitori del suo insegnamento, dei suoi consigli, della
sua luminosa spiritualita.

Gino Faustini

' Si vedano in particolare: A. e G. ALBERIGO (a cura di), G. Dossetti.
Con Dio nella storia. Una vicenda di cristiano e di uomo, Marietti,
Genova 1986 ¢ G. DossetTl, Il Vaticano II. Frammenti di una ri-
flessione, il Mulino, Bologna 1996.
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E uscito un nuovo libro dedicato a don Germano!

Sul confine. Gli ultimi anni di don Germano Pattaro, a cura di S. Canzi Cappellari e F.
Ciccolo Fabris, EDB, Bologna 2001, pp.177, Lire 28.000 (euro 14,46), introduzione di
I. Gargano, nota biografica di M. Gnocchi, postfazione di A. Casati.

I1 libro € in vendita presso la libreria Studium e consultabile presso la biblioteca del
Centro Pattaro e sara recensito sul prossimo numero di “Appunti di teologia”.

Dalla quarta di copertina: “E’ questo un libro biografico, perché parla di don Germano
Pattaro (1925-1986), teologo ecumenista uomo spirituale; & un libro di amicizia, perché
nasce dall’accoglienza che suor Franca ha avuto per lui prostrato e spaurito dalla ma-
lattia che lo porta alla morte; € un libro di spiritualita, perché nella malattia Germano
Pattaro viene portato sul confine dell’esperienza interiore con Dio; & un libro di
ecumenismo, perché attorno a don Germano ¢ fiorita la comunione nonostante la divi-
sione; ¢ un libro di umanita, perché scritto da un gruppo di amici che vogliono dire ad

alta voce quanto da don Pattaro hanno ricevuto”.




