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La sinistra cattolica, critica verso quell’esperienza, ha
allora tentato una strada diversa, gia prima proposta
da Sturzo: quella ciot di un impegno politico rifor-
matore che prescindesse dall’impegno religioso, fatta
cio¢ in nome di una scelta mondana e razionale, e in
piena autonomia, dunque, da quell’autorita ecclesia-
stica contro i cui limiti il dossettismo si era scontra-
to. Ma anche questa era una battaglia perduta in par-
tenza. Il conservatorismo profondo del mondo cat-
tolico, del suo modo di pensare, di vivere, di operare,
di collocarsi nella societa, soppresso cosi con un tratto
di penna, ma ancora dominante, si & sempre vendi-
cato condannando questo tipo di sinistra « laica »
ad una impotenza, ad un isolamento ancora superiore
a quello dell’integrismo. In generale essa ha reagito
a tale impotenza appoggiandosi al sistema, o ancor
peggio ai suoi meccanismi di potere, e assumendo I’ideo-
logia riformista e socialdemocratica come la sola e
illusoria base per affermare la propria autonomia en-
tro i margini che il mondo cattolico esistente consen-
tiva. Ogni passo compiuto in tale direzione 1’ha solo
condotta verso una sempre pili grave inconsistenza
culturale e sociale, una sempre piu grave discrasia fra
le intenzioni che proclamava, le idee con le quali cer-
cava di fissarle, e la pratica della sua lotta quotidiana.
Una minoranza esigua, invece, (pensiamo a Dorigo e
ad altri) ha portato Ia stessa linea ad uno sbocco pil
onesto e conseguente mettendo in discussione I'unita
politica dei cattolici e cercando un inserimento diretto
nel pit vasto schieramento della sinistra laica; ma,
in tal modo, ha finito semplicemente col « sopprimere »
il problema del ruolo politico della coscienza religiosa,
con l'ingaggiare la propria lotta al moderatismo e all’in-
tegrismo per via puramente intellettuale, col rimanere
senza truppe, e dunque con [l’essere puntualmente
scavalcata dal « dialogo » che equivocamente si svi-
luppava tra i partiti di massa.

Ora, & mia opinione che oggi si possa finalmente usci-
re da questa impasse. E lo si possa perché su un ter-
reno non propriamente politico, ma religioso e morale,
si ¢ aperta nella storia della Chiesa cattolica una fase
nuova, si & avviato, ed assume oggi I'ampiezza di fe-
nomeno mondiale, un movimento che tende a mettere
in discussione i pilastri su cui poggiava l'intreccio tra
la Chiesa e la societa di classe e quindi a creare i pre-
supposti ideali di un impegno rivoluzionario dei cat-
tolici, non a dispetto della loro vita religiosa ma ad
essa intimamente collegato.

La novita, la dimensione, e dunque la potenzialita di
questo travagliato processo sfuggono ancora del tut-
to — e forse non a caso — alla cultura e alle forze
politiche di sinistra. Esse vi vedono solo una gene-
rica spinta progressista, uno stimolo perché i catto-
lici, liberandosi dal compromesso moderato, si spo-
stino ad occupare il ruolo avuto finora dalle forze
della sinistra borghese o dal populismo socialdemo-
cratico e divengano l’interlocutore principale di una
nuova politica frontista. Per questo non vedono alcuna
« contraddizione » tra le nuove correnti politiche e
ideali che nascono fuori e contro la DC e quelle della

tradizionale sinistra cattolica, le considerano carte di-
verse e convergenti dello stesso gioco, e giudicano le
posizioni « estremistiche » della nuova sinistra catto
lica come fenomeno marginale e superficiale, moda
indotta da influenze estranee e passeggere. Cid signi-
fica, a mio avviso, non comprendere affatto la radica-
litd dei fermenti in atto e quale occasione essi offrano
per ricostruire un nuovo dialogo con i cattolici
su posizioni rivoluzionarie sia nel contenuto che
nelle forme di lotta. Non poco dipende da un tale
atteggiamento se queste stesse forze cattoliche proteg-
gono la loro individualita con wun rifiuto cosi intransi-
gente delle ideologie e delle organizzazioni esistenti
da condannarsi a loro volta all’isolamento e all’im-
potenza.

Altri ancora, dentro e fuori il mondo cattolico, temo-
no, o dicono di temere, il vizio integralistico intrinse-
camente connesso ad un impegno politico che si ali-
menti nell’esperienza religiosa. Senza capire che la piu
forte novitd, e dunque il vero carattere radicale delle
nuove correnti cattoliche, sta nel fatto che esse ag-
grediscono i fondamenti dell’integralismo, cioé 1'iden-
tificazione della Chiesa con ogni societd e ogni cul-
tura data, e la permanenza, nella Chiesa, di una strut-
tura gerarchica del potere.

In questo articolo voglio quindi offrire, con il lin-
guaggio necessario per portare il fenomeno di fronte
a tutti, e percid anche a rischio di qualche somma-
rietd e di una certa approssimazione, alcuni elementi
di fatto che possono aiutare a cogliere la ricchezza
del processo oggi in atto nel mondo religioso e a com-
prendere che di qui oggi pud nascere, per la prima
volta, sul piano politico, un vero nuovo interlocu-
tore per la sinistra rivoluzionaria. Un interlocutore
che — quanto agli obiettivi — chiedera alla sinistra
laica non un incontro a mezza strada, riformistico,
moderato, ma di esplicitare ed arricchire il comune
disegno rivoluzionario; € — quanto alla forma di lot-
ta — nasce gid oggi nel vivo della societa, nella mi-
lizia politica e sociale, rifiuta le proprie attuali rap-
presentanze e riporta il centro di gravitazione della
lotta politica al di fuori delle istituzioni borghesi. Re-
sta da vedere se questo interlocutore al movimento
operaio interessa e se esso & capace e disposto a fare
di tutto per stimolarne la formazione e lo sviluppo.

La svolta conciliare

Certo per molti credenti 'origine di posizioni politi-
che che rompono non solo con la pratica moderata dei
democristiani, ma anche con le teorizzazioni della cosi
chiamata dottrina sociale della Chiesa, & religiosa; &
una indignazione morale, lo scandalo nato da un fat-
to qualsiasi: per esempio dalle parole del Cardinale
Spellman sul Vietnam, oppure dall’equidistanza di-
plomatica del papa, oppure dal sapere che una azien-
da particolarmente sfruttatrice ha capitale vaticano,
oppure dal riconoscere che i cappellani di fabbrica
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sono cani da guardia meglio addestrati, oppure dallo
scoprire che un gesto di solidarietd attiva con chi pro-
testa pud far incorrere in guai e danni personali. Suc-
cede cosi a molti cid che Volponi fa accadere ad Albi-
no Saluggia nel « Memoriale »: quando Albino esce
dal limbo interclassista, dalla sua incertezza crepusco-
lare di malato, dall’indifferenza politica e fa un gesto
di solidarieta verso i compagni che scioperano, la fab-
brica gli presenta, tutto in una volta, il conto delle
inadempienze prima magnanimamente tollerate, e lo
licenzia. Chi perde la direzione all’« Avvenire » a mo-
tivo d’un deficit che per il suo successore non viene
solo tollerato ma previsto, chi viene licenziato per
una ristrutturazione che riguarda solo il suo po-
sto, chi non viene pil rinominato nel Consiglio Pasto-
rale, chi non trova piu ascolto nelle associazioni cat-
toliche, chi si ritrova emarginato 13 dove si predica
la scelta autonoma e la fine del collaborazionismo.

A questo punto si vedono certe connessioni di fatti:
l’alleanza della Chiesa con i nuovi troni non appare
pilt occasionale, ma organica, dato un certo concetto
di Chiesa.

Fino ad alcuni anni fa, a simili scoperte seguiva, di
solito, 'uscita pilt o meno tacita dalla Chiesa, I'indif-
ferenza religiosa o anche una scelta di ateismo mili-
tante. Oggi non pil, e questo & un fatto nuovo che
merita di essere sottolineato e spiegato. Oggi chi re-
sta nella Chiesa liberamente, fruisce di motivazioni
teologiche e di esperienze re11g1ose. autentiche, di valore
straordinariamente liberatorio, e, certo non senza ri-
schi, pud difendersi con efficacia dagli attacchi di
natura disciplinare e dottrinale. Persino il papa, per
episodi pochi anni fa inimmaginabili & obbligato a
parlare del pericolo di scisma, cioé di qualcosa che ha
attinenza con la disciplina, € non di eresia, cio¢ di
qualcosa che attiene alla dottrina.

Il punto di partenza di questo processo &, ovviamen-
te, il Concilio Ecumenico Vaticano II. Intanto & stato
molto salutare alla cattolicita intera che il Concilio
abbia rifrutato tutte le tentazioni e i tentativi di ri-
petere anatemi, condanne, scomuniche (la richiesta
di una nuova solenne denuncia del « comunismo ateo »
fu pid volte avanzata e respinta) e abbia scelto una
via eminentemente pastorale: questo & stato un duro
colpo all’autoritarismo predominante nella chiesa ita-
liana. Ma il primo colpo era gii stato il fatto puro e
semplice della convocazione del Concilio. L’episodio
dei cardinali di Curia cui papa Giovanni comunica la
decisione e che restano silenziosi, impauriti dall’idea
stessa, & stata narrata da chi ne fu protagonista con
una punta di malinconica ironia: negli ambienti curiali
I'opinione prevalente era infatti che, dopo il Vatica-
no I, definitore dei poteri del papa, momento massi-
mo dell’autoriti e della gestione burocratica della Chie-
sa, non vi sarebbero stati pili concili. L’annuncio ebbe
dunque subito un sapore antiautoritario e antiburo-
cratico. Lo svolgimento dei lavori poi convalido, pur
tra difficolta che si possono ripercorrere con un atten-
to studio filologico, nella composizione e votazione di
alcuni documenti tra i piu -difficili, queste direttri-

-schi,

ci. Basterebbe ricordare che I’assemblea dei padri re-
spinse gli schemi . predisposti a Roma, rifiutd di san-
zionare decisioni gia prese, fece a meno di riconoscere
autorita e poteri d’ufficio (I’episodio del cardinale Ot-
taviani al quale Liénart toglie la parola perché patla
per pitt di dieci minuti pud essere ricordato. come sim-
bolico). Per la cattolicitd italiana vi fu un effetto
secondario, un « fall out » particolare e cio¢ quello
di veder riproporzionati sia sul piano dell’autorevo-
lezza, sia su quello della preparazione dottrinale alcuni
vescovi o cardinali molto potenti (Ruffini, Siri, Otta-
viani) dalla presenza di altri (non solo francesi e tede-
tradizionalmente colti, i vescovi che si firmano
dr. Tal dei Tali, ma anche quelli di paesi nuovi, e
« arretrati », africani o indiani, sudamericani). Sul-
l'onda delle conferenze stampa, delle discussioni e dei
servizi giornalistici la comunita dei fedeli fu investita
da parole nuove e immediatamente comprensibili. Co-
minciarono a circolare le idee sulla fine dell’eta costan-
tiniana, cio¢ della compromissione e reciproco soste-
gno tra il potere politico e la religione; sulla fire del
trionfalismo, ciot di un atteggiamento di autosufficien-
za che non ha risparmiato alla Chiesa cocenti sconfitte
nel mondo moderno e pilt cocente di tutte la perdita
di credibilitd presso gli sfruttati, la fuga del mondo
operaio; della chiesa dei poveri, cosl contrastante non
solo con le apparenze esterne del culto e degli edifici
sacri, ma pill ancora con la composizione sociale dei
frequentanti la Chiesa (ognuno che viva in una citta
industriale constata che nelle cattedrali spesso gli op-
pressori, gli sfruttatori hanno cacciato gli oppressi,
gli sfruttati, oppure che questi occupano un piccolo
e oscuro posto, mentre quelli fanno notizia e guidano
la musica).

Le societa perfette

La fine dell’eta costantiniana fa cadere un’idea di Chie-
sa che ha avuto i suoi illustri teorici: la Chiesa come
societd perfetta. Detto in breve, una societa perfetta
¢ quella che ha dei fini e tutti i mezzi per raggiun-
gerli; la famiglia, per esempio, secondo questa defi-
nizione, & una societd naturale, ma non perfetta, in
quanto per adempiere i fimi del mantenimento e del-
Peducazione dei figli avrebbe bisogno della societa
civile e di quella religiosa. Le due uniche societa alle
quali si riconosceva il carattere di « perfette », sono
la Chiesa e lo Stato, poste dunque su un piede di pa-
rita e destinate a trattare, per le cosiddette materie
miste, come due poteri, che definiscono i reciproci
confini attraverso i concordati. Non per nulla Dossetti,
quand’era deputato alla Costituente, avrebbe voluto
che l'art. 7 fosse formulato cosi: Lo Stato e la Chiesa
cattolica sono societd perfette. Ma il Concilio ha fatto
piazza pulita di questa definizione (mettendo percid
in crisi non gia questa o quella formulazione concor-
dataria, ma i concordati in sé) e ha ripresentato la Chie-
sa quale comunita, come popolo di Dio, come annun-
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cio della Parola, e messaggio di salvezza, termini che
possono essere poco chiari e del tutto privi di signi-
ficato per chi non & credente, ma in ogni modo hanno
un timbro per cosi dire antiautoritario, di base, non
organizzativo. La Chiesa dovra riprendere come po-
polo la sua funzione profetica e critica, indicare ’ine-
vitabile limite storico di qualsiasi realizzazione, essere

segno di contraddizione, diventare come dice Metz,

momento critico permanente, non piu chiedere ricono-
scimenti pubblici, alleanze col potere, garanzie giuri-
diche: la sua garanzia & il popolo di Dio, l'esistenza
del popolo di Dio, non i patti sottoscritti dalla gerar-
chia, in quanto il popolo di Dio pud riprodurre i suoi
pastori, nelle forme secondo le quali ne avverte il
bisogno, ma i pastori senza popolo non sono nulla
e non hanno la possibilitd di produrre il popolo.

Con la fine dell’etd costantiniana scompare anche la
teoria della « supplenza » da parte della Chiesa ri-
spetto alle inadempienze della societd civile, supplen-
za giustificabile solo se le due societd sono per defi-
nizione perfette, dunque pari, e hanno perd delle sto-
riche insufficienze colmate ora dall’'una ora dall’al-
tra. La « supplenza » era un termine cotrente con la
citata idea di Chiesa e serviva per giustificare la per-
manenza di scuole cattoliche, asili cattolici, ospedali
cattolici e cosi via. Se la Chiesa & invece una comu-
nita, un popolo regale e profetico, allora i bisogni di
tutti diventano una esigenza da soddisfare secondo le
leggi proprie dell’oggetto considerato. Se dunque delle
persone hanno bisogno di ospedali, sono in coscienza
obbligato a far si che li abbiano, e cid, se si vuole,
anche per amore verso i sofferenti, ma non ¢’¢ mo-
tivo che per soddisfare questo bisogno io mi riuni-
sca con altri credenti, fondi un ordine ospedaliero,
costruisca ospedali di proprieta di religiosi e cosi via:
l'unica manijera corretta di essere chiesa, in questi
casi, & di essere popolo che lotta con gli sfruttati pet-
ché la societa civile dia cid che & giusto e loro appar-
tiene, cio¢ il diritto di recuperare la salute. Con la
fine della « supplenza » la presenza dei cattolici nel
mondo o nella storia non & pili segnata da istituzioni
separate, da ghetti, da quel « doppio » della vita di
cui abbiamo ancora folli testimonianze nelle parroc-
chie dei tempi di Pio XII, le quali ripetevano tutte
le strutture della societd civile, con organizzazioni assi-
stenziali, sociali, ricreative, culturali: diventa invece
una libera lotta con persone le cui finalita, anche diver-
samente motivate, sono simili o uguali. Non ha senso
aiutare con la S. Vincenzo i vecchi poveri a non mo-
rire di fame, dato che per legge il mantenimento degli
inabili poveri spetta ai Comuni: l'unica cosa corretta
¢ lottare perché i Comuni mettano in bilancio abba-
stanza da mantenere gli inabili poveri. Non ha senso
avere scuole separate quando la societi civile ha rico-
nosciuto a se stessa il diritto-dovere di provvedere
all'istruzione di tutti. E via dicendo. Fine dell’etd
costantiniana, fine della supplenza, dunque, maggiore
etd dei laici, i quali, per natura e scelta inseriti nelle
realtd storiche, sono giudici legittimi dei modi rea-
li — non separati, non gestiti ad maiorem Ecclesiae

gloriam, ma per il bene del popolo — secondo i quali
portare avanti le lotte.

Fine del trionfalismo

Subito di seguito (e bisognerebbe almeno fare il nome
di Kiing, come quello che pitt di tutti ha contribuito
sul piano della riflessione teologica a superare 1’im-
magine costantiniana della Chiesa) con il costantini-
smo cade anche il trionfalismo, cioé quell’atteggiamento
storico di autosufficienza ideale e pratica che in par-
te viene dalla definizione di societd perfetta, in parte
dalla supplenza che & sempre un esercizio di potere,
in parte da una tradizione culturale secondo cui la
verita & un possesso immobile, un dato non mutevole,
una definizione perenne. Il trionfalismo nasceva nella
Chiesa da alcuni fattori, alcuni storici, alcuni ideali:
al fondo vi era ancora un residuo della stagione rina-
scimentale, la teoria dello Stato assoluto, la conce-
zione patrimoniale dello Stato, e una fondamentale
ideologia proprietaria, che, mentre si collegava alla
difesa della proprietd come diritto naturale, che
identificava nella proprietd terriera, condivideva anche
I'immobilismo tipico del mondo contadino e fissava
anche la veritd non come qualcosa di vivente, di sto-
rico, bensi di immobile, di possesswo e di possed1b11e
in esclusiva (la proprieta terriera & quella di una cosa
che non pud essere moltiplicata). Persino la tradizione
come dato integrante le scritture, cioé¢ 1'idea di una
vitalitd storica delle scritture, di una rilettura perenne
di esse, diventava irrigidimento di formule dette tra-
dizionali perché pit prossime: la tradizione non era
vissuta nella- sua varieta, libertd e ricchezza, ma solo
negli aspetti chiusi e difensivi, diciamo tridentini. Il
trionfalismo cade come una foglia secca non appena si
sperimenta la Chiesa come comunita, antiburocratica,
avventurosa, diversa, locale, tenuta nelle mani del po-
polo di Dio; la Chiesa come umanita che cammina,
pud sbagliare, ha bisogno di tutti, pud ricevere lezio-
ni da tutti ed essere illuminata da qualsiasi scoperta. 11
valore liberatorio e non costrittivo della verita (la verita
vi farad liberi), la poss1bi11ta di prendere «cibo da
qualunque ostello », di ricevere da qualunque apporto
umano, prende corpo in Concilio nelle parole dei ve-
scovi tedeschi che sono particolarmente attenti alla teo-
logia dell’annuncio (o teologia kerigmatica, i nomi pil
importanti sono Rahner e Ratsinger) e quindi portano
in assemblea la voce dei loro esperti (appunto, tra gli
altri, i due citati), sui problemi del linguaggio relativo
all’esperienza e all’annunzio religioso. Come sa chiun-
que abbia un minimo di familiaritd con la cultura mo-
derna, la questione del linguaggio non & incidentale o
superficiale, ma di sostanza: 1’annuncio non si vuole
pitt che sia dato nei termini astratti e generici delle
definizioni catechistiche, ma generato dall’esperienza
umana e misurato sulla parola biblica direttamente (in
certo senso questo propone la religione come fatto
per adulti, scoperta dell’'uomo intero, riflessione ma-
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tura sugli eventi individuali e collettivi, non favoletta
per bambini). Esempio tipico di questa nuova maniera
di presentare il messaggio religioso & nel catechismo
olandese, che & appunto per adulti, problematico, aper-
to, e soprattutto correlato, non gid di definizioni riso-
lutive, ma alla lettura dei testi biblici e all’incontro
con Dio come dono, sia pure promosso da una tensione
della volonta e dell’intelligenza e non puramente fidei-
stico (rimanendo ovviamente aperta la questione se
vi debbano ancora essere dei catechismi).

Il colonialismo religioso

La questione dell’intelleggibilitd del messaggio, della
sua storicita espressiva investe in maniera e misura
radicali una antica abitudine di definizioni schemati-
che, legate a una cultura, quella ecclesiastica, a una
filosofia, quella tomista, certo significative, ma non
trasferibili in aree culturali diverse. Anche per questa
strada si incontrano alcuni importanti crocicchi. Uno
¢ quello dell’'uso della lingua parlata al posto del lati-
no, che porta con sé uma serie di altri interrogativi,
anche perché il popolo si rassegnava a non capire la
messa quando era detta in latino, ma non si rassegna
a non capire quando la sente detta in italiano: vuole
sapere perché non capisce, € perché la messa & fatta
in un certo modo e si scelgono certi passi e non altri
delle scritture e perché e chi li debba scegliere; da
qui una ricca sperimentazione di forme liturgiche
nuove, messe comunitarie, messe dialogate, omelia com-
posta collettivamente, che cominciano a inverare I’idea
della Chiesa come popolo di Dio. L’altro, immediata-
mente pit importante per i suoi riflessi, ma non diverso
nelle motivazioni di fondo, mette in crisi un certo
colonialismo culturale del messaggio, cosi come & stato
mediato dalla Chiesa nelle forme storiche. Come &
ovvio, siamo ben oltre la denuncia dell’esplicito colo-
nialismo missionario: questo & ammesso apertamente
e ripudiato e gia dai tempi di Pio XI si cerca di porvi
rimedio con il clero indigeno. Il Concilio fa perd un
passo avanti e denuncia una forma pit sottile di colo-
nialismo, che consiste nel tradurre il messaggio reli-
gioso nelle forme della tradizione filosofica greco-lati-
na, incomprensibile e insignificante sia per gli orien-
tali, sia per gli africani, i quali attingono pit facilmente
al mistero e alla conoscenza nelle forme immaginose,
poetiche e sapienziali della scrittura (non per nulla
anche gli scritti di Mao hanno spesso questa forma),
oppure esprimono la preghiera comunitaria non esclu-
sivamente attraverso le labbra (& il caso della danza
per gli africani). Da questi rilievi (e mi scuso di dover
impoverire una problematica ricchissima di apporti
molto rilevanti sia per preparazione storica, sociolo-
gica, antropologica, sia per profonditd di esperienza
religiosa, in una serie quasi sillogistica di brevi cen-
ni) vengono altre due conseguenze: primo, il rilancio
della chiesa locale, la resistenza verso la centralizzazione
burocratica romana, un modo diverso di concepire il

mistero dell’unitd, distinto comunque dall’uniformita
di riti, di organizzazione e di obbedienze esecutive e
passive (collegato ancora una volta alla Chiesa come
popolo di Dio, radicata nella sua base); secondo, il
riesame, anche per le cristianita occidentali, del van-
taggio e del danno apportato dall’esclusiva mediazione
greco-latina del messaggio. La concezione della perso-
na, cosi unitaria e per nulla spiritualistica nelle scritture
(la parabola che esprime lesempio della carita ci mo-
stra un uomo che cura le ferite di un altro uomo)
attraverso la filosofia greca ha subito una distinzione
tra corpo e anima, squilibrando in senso spiritualista,
e percid sfuggente, un messaggio quanto mai rea-
lista, o, come si direbbe pit propriamente in termini
religiosi, incarnato, calato nella carne; attraverso una
accurata concettualizzazione ha cosl isterilito il mar-
gine di mistero e di creativitd della Parola; attraverso
la canonizzazione della sua perennitd ha impedito alla
Chiesa di mediare il messaggio attraverso altre espe-
rienze o scoperte culturali, ’ha tenuta di qua dallo
storicismo, dalla dialettica, dalla possibilitd di capire
e giudicare I’etd industriale. Come si vede, dal filone
della teologia kerigmatica vengono molte e importanti
conseguenze, e si comincia a intravedere la possibilita
di diverse mediazioni culturali. Esplicitamente alcuni
gruppi fanno il nome di Freud (convento di Cuerna-
vaca in Brasile), altri cominciano a parlare di Marx
(che una rivista estremamente importante, Concilium,
tiene presente piu volte): siccome perd questi nomi
ed altri sono fatti in un contesto di scoperta della
storicitd, non ne consegue ’intenzione di costruire una
nuova filosofia perenne, integrando e cristianizzando
Freud, o canonizzando Marx, cioé cercando di rifare
con essi il tentativo di S. Tommaso verso Aristote-
le. Si sa ormai (& affermato nella « Gaudium et spes »)
che le sintesi culturali sono storiche, in certo senso
mutevoli, aperte: quindi la Chiesa non dovrebbe piu
cadere nell’errore di legarsi a una forma culturale.

Del resto questa esigenza risponde molto bene anche
all’altro tema della fine del trionfalismo, e, come diro,
anche a quello della chiesa dei poveri. Da tutto, e
come suggello dell’intonazione antiburocratica, si svi-
luppa il tema del pluralismo delle chiese locali, delle
tradizioni, delle culture, dei modi d’essere dei fedeli.

La morte di Dio

Sono venuti fuori fino a questo punto una serie di
nomi, Kiing, Schillenbeck, Rahner, Gonzalez Ruiz, al-
tri se ne potrebbero aggiungere, Girardi, Dossetti,
Emgar Metz, Chénu, Dewert, anche non cattolici come
Cullmann, Barth, Harney Cox; e ancora quelli della
scuola teologica pili rischiosa che porta il nome di
« teologia della morte di Dio », del cristianesimo come
antireligione. Il nome piti importante & Bonhoeffer
e la tematica, in poche parole, segue questa li-
nea: il Dio cristiano non ¢ il dio dei filosofi, né

quello dei teologi astratti, anzi & il nemico di ogni
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dio disincarnato, non storico, il Vangelo & il messag-
gio della morte di quel dio, & il riconoscimento che
I'uomo nella societd moderna & naturalmente ateo,
non pill #aturaliter cristiano, se il dio che gli viene
presentato & un dio morto, astratto, filosofico o im-
perialistico, padrone, aberrante. A conclusioni analo-
ghe giungono anche alcuni sociologi della religione,
quando avvertono che qualsiasi idea di Dio come leg-
ge di natura (connaturale a una societd contadina)
o come legge morale ordinatrice e repressiva (conna-
turale e funzionale alla societd borghese capitalistica)
non pud piu storicamente reggere (queste affermazioni
sono di Emile Pin e confermano ’analisi marxiana di
un certo tipo di religione come alienazione). Percid
Gonzales Ruiz chiama giustamente alienazione qual-
siasi pretesa di partire dalla dimostrazione dell’esi-
stenza di Dio (come dalla dimostrazione della non
esistenza) a garanzia di qualsiasi analisi scientifica del
mondo. Il cristianesimo & dunque, per riprendere il
filo, antireligione, se religione vuol dire legame, segno
esterno di sacralita, distinzione tra sacro e profano;
per il cristiano nulla & sacro, nulla & profano, tutto
pud essere salvato.

Ma accanto ai nomi e ai titoli, converrebbe a questo
punto citare qualche rivista. La pitt importante & Con-
cilium, rivista internazionale di teologia che pubblica
contemporaneamente undici edizioni, per 1’Italia, la
Germania, 'Inghilterra, gli USA, la Francia, i paesi
di lingua spagnola, i paesi di lingua portoghese, per
I’Olanda, il Giappone, la Polonia, la Jugoslavia. Ha
in 'Italia, paese tradizionalmente poco propenso alla
problematica teologica circa 10.000 abbonati, pubblica
ogni anno dieci numeri, di 150-200 pagine I'uno, cia-
scuno di argomento monografico, sia per campi, sia
per tema specifico. I campi sono dogma, liturgia, pa-
storale, ecumenismo, morale, problema chiesa-mondo,
storia della chiesa, diritto canonico, spiritualita, sacra
scrittura: essi possono variamente interessare gli spe-
cialisti, ma i numeri 3-4-5-6 di ogni anno (la rivista
esce da 5) sono tra i piu letti generalmente, per l’at-
tualita degli argomenti affrontati, come per esempio
nel n. 4 del 1967 il problema dell’ateismo. Redattori
di Concilium sono i nomi gia detti, che vi figurano
come direttori di sezione o membri consiglieri o col-
laboratori pil o meno frequenti. Ben quaranta teo-
logi di Cowcilium hanno reso -pubblica recentemente
una loro lettera al papa per la liberta della ricerca
teologica, lettera molto importante sia per il conte-
nuto, sia per la decisione (criticata dalla Curia come
« una forma non corretta di dialogo »), di rendere pub-
blico il testo. Un atteggiamento infatti comune tra
i cattolici postconciliari & il rifiuto del segreto, della
trafila gerarchica, la richiesta della pubblicita, cosi come
Pesigenza che le persone accusate di deviazioni abbia-
no un trattamento conforme alle loro dignita. Basta
ricordare il caso di Schillenbeck, difeso pubblicamente
anche da teologi che non la pensano come lui. Ma forse
il caso veramente evangelico per realta e forza di moti-
vazioni & quello di Kiing che ha rifiutato di scendere
a Roma perché non aveva tempo di venire a difen-

dersi per colpe che non gli erano state precisamente
contestate, non aveva soldi per un viaggio inutile e
non voleva parlare a un tribunale che non lo poteva
ascoltare nella sua lingua. O quello di Ivan Illich,
il quale pure ha recentemente rinunciato al segreto
e resi pubblici i rilievi che gli sono stati mossi, pri-
ma che gli venisse imposto di chiudere il CIDOC,
importante centro di formazione per preti americani
che vanno in Sud America (I’imposizione sembra sia
stata promossa da pressioni politiche pesanti, forse
della CIA, poiché la formazione ricevuta da preti e
religiosi al CIDOC li predisponeva piuttosto alla rivo-
luzione che al colonialismo religioso). Le notizie rela-
tive alla richiesta di pubblicitd nella Chiesa sono fatte
circolare da alcuni strumenti come Informations Ca-
tholigues Internationales, di cui & particolarmente da
lodare il rilievo e lo spazio dato alle lettere pastorali
dei vescovi di Francia durante il maggio, singolar-
mente illuminate e favorevoli al movimento, anche se
la rivista non supera posizioni che, mutuando dal
gergo politico, si potrebbero dire riformiste (del resto
la linea prevalente nella chiesa di Francia). In Italia
una funzione analoga, pili penetrante perché non solo
informativa ma anche di ricerca su temi specifici, &
portata avanti da Il Regno (questa rivista ha perd
alcune vistose oscillazioni, probabilmente dovute a
motivi prudenziali e di difesa; infatti & spesso attac-
cata in modo violento da parte delle pubblicazioni pit
retrive del mondo cattolico italiano e non essendo cosi
prestigiosa come Conciliun: deve dare qualche soddi-
sfazione ai suoi avversari per evitare di essere ridotta
al silenzio). Non si pud naturalmente dimenticare la
rivista fiorentina Testimonianze, per la presenza di
padre Balducci e le coraggiose prese di posizione su
argomenti non facili, né pacifici. Cosi non si pud tra-
lasciare una rivistina di tenue formato, ma di grande
limpidezza morale e politica, ammirevole per aver resi-
stito finora in un ambiente retrivo come pochi, ciog
Il Gallo. Importanti, per la diffusione che hanno, le
rubriche di argomento religioso che compaiono su
Sette Giorni. Ma questa rassegna non ha nessuna pre-
tesa di completezza e le sfugge forse la parte pil inte-
ressante della produzione religiosa perché ormai, come
nella vita civile, si dovrebbe citare il ciclostilato, il
foglietto, il volantino, il si¢ in, l’occupazione, la con-
testazione delle prediche, tutte le forme della prote-
sta civile. E anche questo un modo di assumere il lin-
guaggio parlato e gestuale dei propri fratelli nel tem-
po e nello spazio: il risultato & che, mentre una pro-
cessione tradizionale o appare comica o urta perché
superstiziosa o lascia indiflerenti come fenomeno del
folklore, la protesta religiosa che si manifesta con lin-
guaggi e gesti comprensibili, anche ad altri, a tutti
gli altri, non & né ridicola, né rifiutata, non suscita
scalpore e merita invece rispetto anche da parte di
chi non & credente. E quanto successe all’occupazione
del Duomo di Parma, quando furono presenti in chiesa
gruppi di giovani che dissero di non essere credenti,
ma di aver interesse a un discorso sui poveri e sugli
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oppressi e sui meccanismi che legano la Chiesa uffi-
ciale alle banche.

Credenti e rivoluzionari

Ma ormai, avendo citato pili volte Gonzalez Ruiz, aven-
do citato il CIDOC e Testimonianze, non & possibile
rinviare il discorso sulla rivoluzione, particolarmente
legato al mondo di lingua spagnola e portoghese, al
mondo latino-americano, per cid che riguarda l’area
cattolica. E tuttavia prima necessario esaminare anco-
ra un tema generale, quello cioé della chiesa dei pove-
ri. Giusta o sbagliata che sia, la definizione & molto
felice e ha colpito nel segno, non solo perché uno dei
vizi pit generalmente e popolarmente indicati e pil
malvolentieri perdonati al clero & stata ed ¢ 1’avarizia
o l'avidita (di potere, oggi, pitt che di denaro) ma per-
ché si collega subito con il tema dello sfruttamento,
del divario del Terzo Mondo, con una serie di sus-
sulti della coscienza cristiana dei paesi europei che
non si possono pitt addormentare. La ricordo anche
perché essa rappresenta uno dei rari contributi ita-
liani in Concilio; fu infatti presentata da Lercaro, il
cui consigliere teologico era . Dossetti. Dossetti lavo-
rava da tempo intorno al tema del « povero » come
¢ visto nella scrittura, ciod dell'uomo senza certezze
che fa l’esperienza della precarieta, e attraverso que-
sta giunge all’abbandono in Dio e all’azione sulla terra
senza trionfalismi, senza esclusivismi e senza garan-
zie, 'uomo che non ha forzieri, né materiali né ideo-
logici, da difendere, ma cammina leggero e spoglio
insieme con gli altri.

Anche per influsso delle parole di papa Giovanni, an-
che per una diffusa sensibilita all’argomento, il tema
della chiesa dei poveri si specificd subito in molte for-
me; prima di tutto lo scandalo per 'oggettiva ricchezza
della Chiesa, del culto, degli abiti dei prelati, degli
edifici, per la predilezione verso i materiali preziosi
cui si contrappone sempre pill la propensione verso
una liturgia spoglia, edifici non magnifici, nemmeno
appariscenti, usuali, adatti alla vita comunitaria che
¢ vita di gruppi non molto grandi. Poi lo scandalo per
la sicurezza e autosufficienza dottrinale, sia verso i
credenti di altre confessioni cristiane, sia verso i cre-
denti di altre grandi religioni monoteiste, sia verso i
credenti comunque, sia soprattutto verso i non cre-
denti. Inoltre, contro le prime reazioni favorevoli alla
« societa del benessere », che seguivano, pit o meno
timidamente, le linee della cultura americana, superan-
do con inattesa profusione una tradizione cristiana di
nota austerita e distacco (almeno sul piano della pre-
dicazione e dei modelli di costume) si sviluppd il rifiuto
dell’attuale societd del benessere come illusoria, ingiu-
sta, fondata sugli squilibri, sulla rapina, sull’imperia-
lismo. Qui si inserisce una problematica immediata-
mente politica, la quale tuttavia non ha in questo mo-
mento e probabilmente non avra in futuro soluzioni
0 posizioni univoche tra i cattolici: infatti molti sem-

brano guardare ancora agli squilibri secondo un’otti-
ca « naturalistica », come dati permanenti, non supe-
rabili (percid la loro scelta politico-religiosa & di tipo
assistenziale-testimoniale: alcuni vivono personalmente
la poverta, altri si associano per lavorare a favore dei
poveri di questo e del Terzo Mondo, altri testimonia-
no con la parola la presenza della povertd). Anche fra
chi ammette che gli squilibri sono storici e storica-
mente superabili, vi sono poi differenze nella valuta-
zione delle cause e degli strumenti d’intervento: alcuni
ritengono che l’azione dei governi, con 'aumento di
aiuti ai paesi «in via di sviluppo » sia risolutiva, e
questi si possono definire dei riformisti, o dei social-
democratici; altri pensano che il sottosviluppo sia il
risvolto inevitabile della fase attuale del capitalismo
€ assumono una posizione anticapitalistica. Tra questi
vi & chi, accettando la rivoluzione, come ad esempio
mons. Helder Camara, vescovo di Recife, pensa che
nell’America Latina sia prematura la guerriglia e pun-
ta sulla « coscienzizzazione » attraverso I’alfabetizzazio-
ne (in America Latina numerosi cristiani tentano que-
sta via, attraverso un metodo d’insegnamento dell’al-
fabeto che, invece delle solite frasi, mostra Pedro che
lavora il campo e il padrone che gli porta via il pro-
dotto): la cosa & pericolosa per i governi e infatti pit

d’un sindacalista impegnato nella alfabetizzazione, per

esempio nel Nordeste del Brasile, & finito in prigio-
ne. Altri pensano all’efficacia quasi mitica della guer-
riglia, al « Che », a Camilo: Camara stesso ha avuto
parole di grande rispetto e riconoscimento per chi fa
questa scelta che egli personalmente reputa ineffica-
ce. Nei gruppi che assumono un atteggiamento anticon-
sumistico, anticapitalistico, antimperialistico matura
lesigenza di definire chi sia « il povero » oggi, che
cosa significhi che la buona novella & annunciata ai
poveri, che cosa significhi il « guai ai ricchi »; inoltre
se una posizione politica possa essere definita solo in
termini di rifiuto. Ho un fondato rispetto per le posi-
zioni di rifiuto: il momento della negativitd ha la sua
importanza, e non pud essere artificiosamente escluso,
né ridotto, né accelerato; viviamo in una societd molto
complessa, in un momento storico molto ambiguo, le
ragioni di perplessitd sono molte e solide e il rifiuto,
per non essere superficiale, deve durare abbastanza
a lungo. Non sard dunque mai tra quelli che credono
di inchiodare il Movimento Studentesco domandan-
do: ma insomma cosa volete, positivamente, che mo-
dello di societa avete, che progetto 80 avete fabbri-
cato? La negativitd non pud perd che essere un mo-
mento, e va, con tutto il tempo e la cautela occor-
renti, dialettizato, superato in una positivitd, essa
pure non immobile, ovviamente, ma nemmeno rin-
viabile all’infinito. Vi &, proprio per questo, chi ha
in parte superato la negativita e comincia a riconosce-
re che gli strumenti teorici e pratici per assumere posi-
tivamente una posizione contro il capitalismo, contro
I’alienazione consumistica a favore dei poveri e degli
sfruttati si trovano nel marxismo e percid fa, appunto,
una scelta marxista, che & caricata anche di tutte quelle
tensioni ideali, morali e religiose alle quali ho accen-
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nato fin qui, ma non ha pit niente di integristico,
sia perché non vuole né la rivoluzione cristiana, né
il socialismo cristiano né la societa cristiana, sia per-
ché non vuol battezzare Marx e inglobarlo in una
nuova filosofia perenne, in un nuovo tomismo pro-
gressista, sia perché non accetta acriticamente il mar-
xismo, né lo subisce passivamente « per stato di neces-
sitd » o come « male minore », ma pensa di poter
dare un contributo attivo al suo sviluppo teorico e
pratico, forse anche portando qualche aggiornamento
di analisi su alcuni temi, come quelli attinenti la reli-
gione, che possono essere meno noti dall’interno a un
marxista non credente. Io appartengo a un gruppo
che ha fatto questa scelta. Ed & una scelta, mi pare,
che, in molte forme e per strade diverse, matura e

si diffonde.

La scelta marxista

Proprio nel n. 6 dell’anno passato di Concilium Gi-
rardi esaminava con attenzione il problema del perché
le rivoluzioni, talora nate indifferenti e persino con
afflati religiosi, siano poi divenute antireligiose, o anti-
clericali quando non atee, e proponeva a psicologi,
a filosofi, a teologi la questione come problematica;
cosi come ricordava che alle indagini sull’alienazione
religiosa non si pud rispondere tanto facilmente solo
negando che la religione sia alienante. Quanto a me,
quanto a noi e a molti altri, siamo ben lontani dal
considerare poco importanti le domande di Girardi,
come anche dal saper dare un contributo per avviare
la risposta; ma pensiamo che resti nell’ambito delle
nostre possibilitd di testimoniare in pratica, vivendo
una scelta politicamente rivoluzionaria e autenticamente
religiosa, che le due cose sono oggi possibili e con
piena coscienza, senza sotterfugi e senza formulette
furbe o distinzioni di piani. Questo sembra importante
e, come atteggiamento, pud essere di massa, pud essere
sentito e capito come cosa propria dalle masse catto-
liche e dare una giustificazione a posteriori alla scelta,
in questo caso davvero profetica, di una buona parte
del popolo di Dio che gia pacificamente aveva indi-
viduato da tanti anni la parte degli sfruttati, senza
voler lasciare la casa del Padre: ne fu cacciato con la
scomunica di Pio XII, esempio massimo dell’occupa-
zione della Chiesa da parte degli sfruttatori, caso
limite di classismo e di alienazione.

Evidentemente, al centro della questione « rivoluzio-
naria » sta il superamento dell’interclassismo, dell’uni-
ta politica dei cattolici, questioni pacifiche e facili, in
ispecie per i giovani; il giudizio da dare su Marx e
sulle realizzazioni storiche del socialismo, cosa piu dif-
ficile; la valutazione dell’attrezzatura rivoluzionaria
delle forze politiche esistenti, cosa anche questa non
facile, ma non solo per i « cattolici » che sono nel
fronte rivoluzionario; il problema di una strategia rivo-
luzionaria per i paesi di capitalismo maturo, problema
comune a tutti quelli che fanno parte del fronte rivo-

luzionario e al quale i credenti possono portare dei
contributi come qualsiasi altra persona, eventualmente
sviluppando qualche tema specifico sul pluralismo,
sulla liberta e cosi via.

Intorno alla « scelta marxista » in ogni modo Testi-
monianze (n. 107) ha portato un notevole contributo,
col tradurre un importante e lucido articolo di Paul
Blanquart, un domenicano francese, che prese parte
alla conferenza culturale dell’Avana e presentd, con
altri quattro preti cattolici, un documento riassunto
e citato anche da Castro nel discorso conclusivo. Paul
Blanquart, a differenza di altri, anche di Gonzales Ruiz,
non chiede una teologia della rivoluzione, che gli sem-
bra inutile e forse integristica: si domanda invece,
se, illuminato dalla sua fede religiosa, un credente pos-
sa accettare o rifiutare ’attuale societd capitalistica;
qualora, come a padre Blanquart sembra non solo
lecito, ma doveroso, la rifiuti, se gli & possibile, a mo-
tivo della spinta morale che gli viene dalla religione,
di lavorare a mutarla radicalmente, abbatterla, sostituir-
la, se gli & possibile insomma diventare rivoluzionario.
E conclude che si: a questo punto finisce lo spazio
autonomo, per cosi dire, promosso dall’esperienza re-
ligiosa, perché la rivoluzione & un progetto scientifico,
razionale, che non & contenuto minimamente nel Van-
gelo: secondo Blanquart & un puro gesto di onesta
intellettuale riconoscere che oggi I'unico progetto scien-
tifico di rivoluzione si chiama marxismo. Col che non
sono certo finiti i problemi, in quanto il marxismo ha
di fatto avuto e sembra avere intrinsecamente un oriz-
zonte tutt’altro che religioso (ma, aggiungo, non ¢ la pri-
ma volta che il credente si trova di fronte, nella sto-
ria, a progetti o proposte radicalmente non religiosi
con i quali deve fare tuttavia i conti; e mi pare a que-
sto punto torni di nuovo utile il rilievo di Gonzales
Ruiz, secondo cui non si deve attaccare una qualsiasi
spiegazione scientifica del mondo alla pretesa previa
di dimostrare 1’esistenza o l’inesistenza di Dio; se uno
¢ rivoluzionario si prova in ogni caso nella prassi).
Ancora a un tema bisognerebbe accennare, quello della
violenza. Chi tra i cristiani ha fatto una scelta rivo-
luzionaria lo considera certo drammatico, come ogni
persona ragionevole fa, ma non specifico dei credenti
e non affrontabile in maniera astratta. Nella tradizione
cattolica la violenza non & indiscriminatamente con-
dannata e vietata, e lo stesso Vangelo &, per cosi dire,
ambiguo di fronte alla questione: sembra suggerire
di subire la violenza quando & personale (porgi 1’al-
tra guancia) e di respingerla quando danneggia il fra-
tello (il regno dei cieli & dei violenti, i mercanti cac-
ciati a staffilate dal tempio); comunque le classiche
teorie della guerra giusta, della liceitd del tirannici-
dio sono servite ad esempio a don Milani per definire
unica guerra giusta in tutta la nostra tradizione sto-
rica quella partigiana, la guerra dei poveri; e sono
servite ancora a Paolo VI che ha confermato, nella
« Populorum progressio », la legittimita dell’insurre-
zione contro un regime di oppressione grave, totale,
perdurante. Anche se la frase & forse stata lasciata
per un residuo anticomunista, essa & certo applicabile



