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EDITORIALE 

Equilibristi e funamboli 
o camminatori dai piedi per terra?

di Nico Dal Molin, Direttore del CNV 

NICO DAL MOLIN

Il quadro di August Macke, scelto come cover per questo numero di «Vocazioni», ci presenta l’immagine di un equilibrista funambo​lico, come quelli che talvolta abbiamo ammirato nelle loro abilità circensi o come quei ginnasti capaci di esercizi decisamente fuori dalla nostra portata. In una ideale metafora la precarietà e la stabilità non si elidono, ma si integrano a vicenda: ogni cammino richiede un margine di instabi​lità e ogni equilibrio non è mai statico, ma richiede la dinamicità di un movimento coordinato. 

A. Sentieri per un cammino comune 

Vorrei focalizzare tre ambiti di riflessione e di operatività pa​storale, emersi con chiarezza nell’incontro di formazione con i direttori CDV a Sassone. Essi sono pure sentieri concreti, sui quali orientare il cammino della pastorale vocazionale delle no​stre chiese locali (e in particolare dei CDV), avendo come sfon​do gli “orientamenti educativi” che i Vescovi ci proporranno per il prossimo decennio. 

1. La formazione 
Ogni servizio di animazione e coordinamento vocazionale sarà tanto più efficace – anche se ciò non significa necessaria​mente efficiente e produttivo di risultati immediati… – nella mi​sura in cui saremo tutti coinvolti in un cammino di formazione che abbia continuità e radici profonde. Eppure tutto ciò potrebbe non bastare, se non saremo persone innamorate della nostra Vocazione e insieme capaci di cogliere in profondità la bellezza e l’originalità di tutte le altre Vocazioni, che formano uno scrigno prezioso di ricchez​za per tutta la Chiesa. 

Occorre fare scorta, nella nostra bisaccia del pellegrino, di: 

- umiltà: è la consapevolezza della propria povertà e del proprio limite; 

- gratuità: per fare costantemente memoria a noi stessi che “tut​to è grazia”; 

- passione: come full immersion nella promessa che, come afferma il grande Fëdor M. Dostoevskij (1821-1881) nel suo romanzo L’idiota, «Non la forza, ma la bellezza, quella vera, salverà il mondo». 

2. La testimonianza 
Ci sono molte risorse umane e spirituali che rimangono spesso ine​spresse nell’ambito vocazionale e gli stessi presbiteri e consacrati, ani​matori e animatrici vocazionali, non ne hanno piena consapevolezza: ciò richiede di fare scorta di una buona riserva di fiducia. 

In un mondo segnato dalle enfatizzazioni mediatiche, siamo chia​mati a narrare ai giovani la parte più significativa e profonda della nostra esperienza di vita e di incontro con il Signore. La nostra testimo​nianza sarà davvero persuasiva se, con gioia e verità, saprà raccontare la bellezza, lo stupore della vita e la meraviglia donata perché siamo innamorati di Dio e della sua scelta. 

Questo è un ulteriore passaggio educativo da compiere: l’educazio​ne alle scelte di vita. 
3. La relazione 
Uno dei grandi nodi della sfida educativa è la perdita di punti di rife​rimento: si diffonde sempre più un senso di smarrimento e di amnesia nei confronti di ciò che può davvero essere significativo e che ci riporta alle radici della nostra identità. In questo c’è un altro passaggio di vita e di scelte educative: la forza della relazione! Essa si pone anzitutto come scoperta di “volti”: è la logica della alterità. 

C’è una particolare forma di relazione che può divenire stimolo e provocazione preziosa da cogliere: una presenza che si fa ascolto, accoglienza, proposta, disponibilità, entrando in quei contesti di vita dove le persone vivono e si ritrovano. 

· Una relazione che tocca le fibre profonde del cuore e richiede molta gratuità. 

· Una relazione che sa farsi stile di vita, denso di preghiera e di impegno nel dono di sé. 

· Una relazione intrisa di prossimità verso chi ha bisogno del mi​nistero della consolazione, per coloro che sono sfiduciati, smarriti e sentono forte il bisogno di una compagnia. 

B. I segni della fragilità familiare… 

Questo aspetto costituisce l’ambito specifico di riflessione e propo​sta del numero attuale di «Vocazioni». 

Essere coppia e famiglia, oggi, significa cogliere le dinamiche dell’amore come una realtà fragile, che va trattata con delicatezza. Per questo è così difficile parlare dell’amore, nella sua straordinaria ricchezza e complessità: è come penetrare nel nocciolo dell’esistenza, fare irruzione nel mistero; e l’amore si nutre di pudore e segretezza. 

O l’Amore uccide l’Io o l’Io ucciderà l’Amore. Ciò significa: 

· trovarsi al capezzale di un amore fragile, vulnerabile e ferito; 

· non lasciarsi imbrigliare da alcune paure o rischi o miti della vita insieme; 

· superare la paura di amare perché ti cambia la vita e domanda di svuotarsi per ricevere con pienezza l’altro/a; 

· vincere la paura dell’intimità perché essa ti svela per ciò che sei e mette a nudo la tua identità con le proprie maschere e palandrane difensive; 

· accettare la sfida della fedeltà, in una cultura in cui si sta insieme “finché piace e finché dura”; 

· non pensare che la vita a due (e la vita familiare poi) sia legata al mito fiabesco del “vissero per sempre felici e contenti”: essa richiede il suo prezzo di sacrificio, di rinuncia e sofferenza da pagare; 

· accettare liberamente la responsabilità di farsi carico dell’altro/a, sapendo che non è facile, ma è esaltante custodire il cuore altrui; 

· non temere la noia della ripetitività, perché la fedeltà è creatività e non “ritualismo” di bassa lega; perché l’amore è festa e novità e la bellezza non è mai eguale a se stessa. 

Dice il filosofo e scrittore francese Gustave Thibon (1903 – 2001): 

«Dinanzi all’amore tutto è importante e niente è importante. Il più umile dono lo rapisce e tutto l’oro del mondo non potrebbe comprar​lo. La più piccola offesa lo ferisce, mentre perdona ogni peccato. Il più lieve soffio di vento può farlo appassire, mentre il più violento uragano non riesce a sradicarlo. L’amore è immortale ed è più vulnerabile di tutto ciò che muore. Risiede al di là del bene e del male e poi impone i doveri più ferrei. L’amore vive di nulla e insieme esige tutto». 
STUDI 1 

Fragilità sociale

       delle famiglie 

di Italo De Sandre, Docente di Socio​logia presso l’Uni​versità di Padova e la Facoltà Teolo​gica del Triveneto, Padova.

ITALO DE SANDRE
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Guarigione & una parola che ha a che fare con una cura. Speri-

mentando nelle ferite la propria fragilita, la cura versa sopra di

essa un balsamo prezioso. Forse, un poco oppressi dalla pur im-

portante medicalizzazione e dal trionfo pur sacrosanto della tecnica di qual-

siasi marca, abbiamo dimenticato in cosa consista una guarigione spirituale

e come essa abbia inizio. | Vangeli ci raccontano di molte guarigioni di Gesu.

L'attenzione non cade sullo straordinario o sull'abilita del Maestro di Naza-

ret, quanto sulla manifestazione nei suoi gesti delle opere di Dio in favore

della bonta della vita. In questo modo, afflitto da una singolare malattia, il

saggio Nicodemo rinasce dall’alto e con Iui molti altri uomini e donne del
Vangelo.

Nel monachesimo del deserto questo desiderio di guarigione prendeva avvio

da una domanda proverbiale: «Abba, dimmi una parolal». | fratelli monadi, i

novizi della vita del deserto, ma anche uomini comuni della cittd andavano in

cerca dell'uomo di Dio, dell””anziano” nella vita spirituale, che non solo aveva




1. Famiglia tra vocazione e scelta: trasformazioni con radici diverse 
Non è retorico dire che per ridurre in qualche modo la comples​sità di questo problema è necessario segnalare alcuni fattori ritenuti più influenti di altri, ma sempre nella consapevolezza che non ci sono soltanto una o poche cause a portare alla condi​zione odierna per quanto riguarda i progetti di famiglia, le scelte di vita, desiderate, possibili, praticate da giovani e adulti. 

Una tradizione sociologica, ottocentesca ma ricca, ha messo in luce il senso di ciò che veniva indicato come beruf, che in italiano rinvia sia all’idea di vocazione che a quella di professione, entram​be con forte contenuto etico-sociale. La tradizione ebraico-cristiana ha sottolineato con forza la dimensione di missione, di chiamata dall’alto, da Dio, cui segue la risposta, la scelta positiva (del profeta, del discepolo). Oggi si mette in primo piano piuttosto la dimensio​ne della scelta personale, autonoma, che cerca di mettere a frutto i talenti e i desideri individuali: le ricerche empiriche1 continuano a mostrare che i percorsi dei giovani verso la vita adulta sono sempre più individualizzati, anche se non sono liberi per tutti allo stesso modo, perché soffrono (o si avvantaggiano) ancora in modo consi​derevole delle condizioni sociali delle famiglie di provenienza.

Le famiglie, che sono il nucleo potenzialmente più coinvolgente nella vita quotidiana delle persone, hanno una storia sociale, assu​mono forme profondamente influenzate dai grandi cambiamenti, sia delle strutture sociali, sia delle aspirazioni delle persone, soprat​tutto i giovani. Ed ogni singola famiglia costruisce una propria sto​ria, cui bisogna prestare grande attenzione: al di là delle utili tipolo-gie di famiglie proposte negli studi demografico-sociologici, queste oggi hanno sempre più il volto delle scelte personali, di unione e talvolta di separazione, che le persone fanno, quasi a prescindere da modelli e da norme. 

Sulle condizioni economiche e le (dis)attenzioni politiche che rendono difficile la vita di tante famiglie si parla molto sui giornali e nei dibattiti pubblici; il breve percorso riflessivo che qui si cercherà di tracciare sarà piuttosto di tipo socio-culturale, attento alla vita dei soggetti. 

Le fragilità e le opportunità di oggi non hanno cause singole e dirette, tra le loro radici hanno una serie di spinte, di svolte – condi​visibili o meno – che hanno generato ulteriori successive trasforma​zioni: alcune vengono percepite come acquisite, date per scontate, altre svalutate o rivalutate a secondo dell’apprezzamento che si dà alle novità portate o alle tradizioni da riprendere (si pensi alle di​scussioni attuali sul Concilio Vaticano II); altre ancora considerate degli eventi prevalentemente negativi (si pensi a molti riferimenti recenti ai movimenti del ‘68), il tutto spesso con semplificazioni che non giovano ad una analisi corretta delle cose. 

Alcune trasformazioni culturali si sono rivelate particolarmen​te importanti nello sviluppo della società italiana, che, a partire dall’immediato dopoguerra, è sì cresciuta sulle proprie radici, ma in modo ampiamente condizionato dall’economia, dalla politica e dalla cultura, soprattutto dalla cultura di massa, di altri paesi. Le aspirazioni, soprattutto giovanili, sono cresciute prendendo come riferimento valori e stili di vita diversi da quelli tradizionali, stimo​lati dal nuovo crescente benessere: negli anni ‘50-’60, in Italia han​no avuto successo film come Americano a Roma, Il sorpasso, La dolce vita, che hanno messo in scena tipi di giovani, di donne, di relazio​ni affettivo-sessuali che hanno sollevato scandalo nel modo allora normale di concepire la vita e la morale. Eventi anche lontani, che continuano a lasciare tracce. 

L’internazionalizzazione iniziata in quegli anni, oggi diventata – nella forma della globalizzazione – un modo normale, pur sempre problematico, di informazione e di vita quotidiana, ha spalancato le porte a modi di pensare, modelli di comportamento centrati sul​la libertà, sul desiderio di avere, di piacere, di avere successo, di avere più diritti e di poter essere anche più individualisti. A tale apertura le generazioni, allora giovani e attive, sono state stimolate dai movimenti espressivi che andavano nascendo in occidente (ad es. negli USA i movimenti per i diritti civili dei neri, o per il rifiuto della guerra), ma anche dai “figli dei fiori”, che rifiutavano i vincoli delle vite normali, il lavoro dipendente e anche i rapporti familiari tradizionali. 

All’interno di quel mondo in grande travaglio, e in anticipo su altri fenomeni di cambiamento, nella prima metà degli anni ‘60 c’è stato il grande evento mondiale del Concilio Vaticano II, che ha vo​luto aggiornare il proprio modo di essere e di guardare il mondo, af​frontandone le angosce e le speranze, valorizzando la dignità di tutti i fedeli per il loro battesimo, il Popolo di Dio e le comunità in cui si articola, la funzione dei diversi ministeri, inclusi quello degli sposi e dei genitori, favorendo la maturazione delle persone (piuttosto che degli individui), di tutte le donne e gli uomini del mondo, a partire dai più poveri. I fermenti di animazione dei fedeli, donne e uomini, laici, istituti religiosi, diocesi, sono stati ampi e fecondissimi, anche se non senza controversie, fino ai nostri giorni. 

Alla fine degli anni ‘60 e lungo i ‘70, c’è stata l’esplosione in Europa di movimenti più ideologico-politici, giovanili, femministi, operai. La loro spinta, molto influente, è stata di critica radicale alle istituzioni, ai poteri dominanti, alle diseguaglianze sociali da essi alimentate: contro l’autorità costituita negli stati, nelle acca​demie, nelle religioni, contro il potere economico, contro il potere maschile in tutte le strutture della vita, da quelle più ampie a quel​le più vicine come la famiglia. Proponevano contemporaneamente sia responsabilità collettive per una diversa partecipazione sociale nella società e nel lavoro, sia nuove esigenze di libertà radicali, di diritti individuali di espressione, in tutti i campi, a partire da quelli dell’affettività, della sessualità, delle relazioni personali-sociali. Una diffusa effervescenza, una volontà di cambiare che, nella società ci​vile più generale, ad es., hanno portato nell’arco di cinque anni ad approvare leggi sia per sciogliere il matrimonio sia per interrompe​re volontariamente una gravidanza, sollevando profondi contrasti etici, politici e sociali. Al di là del fatto che – in termini di accetta​bilità civile – i cattolici siano stati compatti contro l’aborto e meno sul divorzio, è stato un passaggio etico-culturale molto influente sia nella società civile che nella Chiesa, perché ha segnato da un lato la legalizzazione di quelle possibili scelte considerate assoluta​mente negative dalla Chiesa, ma, dall’altro, soprattutto il declino della legittimazione in sé della Chiesa a regolare la vita intima delle persone, realtà che in Italia si evidenzia in ogni ricerca empirica su morale e religione2. 

Una delle più forti correnti socioculturali che emergono dalla storia di questi ultimi decenni è l’individualizzazione. Nella società moderna, o tardo-moderna, le tradizioni, le istituzioni civili, cul​turali, religiose, non impongono, se non in misura limitata, la loro impronta valoriale agli individui, non imprimono un’identità per la condizione sociale e religiosa o la provenienza territoriale. Come ha ben chiarito G.P. Fabris (purtroppo recentemente scomparso) nei suoi lavori di sociologia del consumo e degli stili di vita3, la messa al centro dell’individuo per alcuni versi lo ha lasciato libero dai tra​dizionali vincoli o da destini sociali pre-costituiti, ma lo ha anche lasciato solo nell’incontro-scontro tra i suoi interessi e quelli degli altri individui, il che rende la vita personale e sociale assai più incer​ta e rischiosa di pochi decenni fa. 

Gli individui scelgono però due strade diverse: l’individualismo, che implica occuparsi soltanto delle proprie convenienze, riducen​do al minimo possibile le proprie responsabilità, oppure l’individua​lità, che tiene in primo piano la propria esperienza personale, ma in un contesto di responsabilità sociale, ecologica, magari riscrivendo le regole e i diritti-doveri. Forse questa seconda potremmo definirla meglio: personalizzazione, perché l’idea di persona nella tradizione filosofica e teologica ha una connotazione ampia di interiorità e di socialità. 

In questo contesto di complessità ed incertezza sociale per gli individui, soprattutto giovani, da anni anche i posti di lavoro sono offerti con vincoli minimi, per cui l’esperienza della flessibilità, e spesso della precarietà, è diffusa soprattutto tra i giovani fino ai 30 anni, se non pressoché normale. Questo ha reso assai più difficile costruire una famiglia e molte coppie scelgono – e sono nello stesso tempo costrette a farlo – di essere flessibili4. 

2. Le trasformazioni dell’intimità 
La fragilità per molte famiglie comincia di fatto quando inizia la relazione tra le due persone che scelgono di mettersi insieme. Un sociologo inglese, A. Giddens5, ha analizzato acutamente le tra​sformazioni nella formazione delle coppie negli anni ‘80-‘90, ed ha chiamato “pura relazione” quella che vedeva diffondersi in misura significativa nella società. In una situazione tipica, che possiamo riscontrare diffusamente anche vicino a noi, due persone si incon​trano, si piacciono, ciascuna di loro sente che il proprio benessere si realizza nello stare con l’altro: l’amore di ognuno si concretizza at​traverso il convergere quotidiano delle proprie preferenze con quel​le dell’altro, con scelte democratiche, senza violenze e con reciproco rispetto e valorizzazione, ma considera, e continuerà a considerare, il suo bilancio costi-benefici come una questione appunto indivi​duale, sua. Perciò costruisce il proprio amore verso l’altro, ed ap​prezza l’amore dell’altro per se stesso, fino a quando ciò lo gratifica, va bene per lui: quando il suo bilancio comincia ad andare in rosso, a sperimentare delle forzature (se non violenze) non tollerate, dei costi che considera non proporzionati, non bilanciati, allora può co​minciare a pensare di ritirarsi dalla relazione, e magari ne esce, per quanto possibile a prescindere da quale possa essere l’esperienza, il bilancio costi-benefici dell’altro (o di altri come possono essere dei figli messi al mondo insieme). 

In questo tipo di relazioni affettive, le interazioni familiari sono basate molto sullo scambio bilanciato di servizi e di affetti, reddito, la​voro, doni, piaceri, spazi di libertà, impegni per l’altro o per i figli. In questa “pura relazione” i due individui si amano e stanno volentieri insieme, restano però individui, non costituiscono un nuovo sog​getto sociale con un nuovo bilancio “come coppia”, con una nuova identità condivisa in cui le due persone né si confondono né voglio​no diventare reciprocamente dominanti. Un rapporto democratico, rispettoso, arricchente, ma che fa proprio soltanto fino ad un certo punto l’impegno della cura reciproca, della condivisione del progetto di vita e delle esperienze dell’altro e con l’altro nella gioia ma anche nel dolore e nelle avversità. Le eventuali condizioni economiche e sociali di precarietà influiscono fortemente su queste scelte. 

Ma anche coppie che si sono costruite come unità condivisa, come nuovo soggetto, possono in una qualche fase del proprio per​corso arrivare a questo tipo di situazione, di “pura relazione”, conti​nuando a reggersi sul prolungamento al meglio possibile di conver​genze e di scambi bilanciati. Le ragioni e gli affetti che si esprimono in molte delle separazioni, e nei successivi divorzi6, partono spesso da questo modo di concepire o adattare la strada di coppia. Va regi​strato che in recenti ricerche empiriche, questi eventi, quantomeno la separazione, vengono ammessi come di fatto possibili ed accet​tabili – non certo auspicabili – anche da una quota consistente di persone, donne e uomini, che affermano di andare a messa tutte le domeniche: evidentemente la rappresentazione sociale della sepa​razione e del divorzio si è diffusa sul piano simbolico – e viceversa l’affermazione “quando ci si sposa è per sempre” non è più accetta​ta con convinzione – soprattutto perché viene riscontrata nel pro​prio intorno sociale in coppie “prima” religiose e poi andate in crisi. Quando in una famiglia, anche in famiglie cattoliche, ognuno sta, ma tenendo conto prevalentemente del proprio individuale bilan​cio costi-benefici, la fragilità delle relazioni aumenta, il rischio che gli scambi si riducano o si interrompano è più elevata; e il vivere da separati in casa viene considerato meno sensato. 

Vi è un problema di genere da mettere in evidenza, anche per evitare discorsi stereotipati. Nei documenti ISTAT a cui si è fatto riferimento, viene osservato che le separazioni sono chieste più da donne, i divorzi successivi più da uomini; le separazioni sono più probabili quando nella coppia ci sono difficoltà di occupazio​ne, quando la donna è più istruita del partner, quando la coppia si basa su di un rapporto di istruzione, di professione, di ruoli fami​liari diverso da quello tradizionale (marito che produce il reddito e donna che cura figli e casa). Una reazione diffusa tra adulti-anziani è di colpevolizzare la trasformazione della condizione delle donne, mentre invece bisognerebbe considerare più criticamente la diffusa incapacità di molti uomini, giovani e adulti, di armonizzare il pro​prio modo di vivere i rapporti con le donne, giovani e adulte, con la loro dignità, le opportunità di studio, di lavoro, di autonomia e di responsabilità personale e sociale che ne fanno una delle ricchezze della società attuale (il che vale anche per i fedeli cattolici). 

3. La fragilità della comunicazione 
Un sociologo, tedesco questa volta, N. Luhmann7, nel corso dei suoi studi teorici piuttosto complessi e non sempre correttamen​te criticati, ha messo in luce una funzione sistemica fondamenta​le della famiglia: la comunicazione sulla comunicazione. Uscendo dall’apparente gioco di parole, in famiglia non sono rilevanti tanto le informazioni che i membri della famiglia, padre, madre, figlio e figlia, si danno reciprocamente su quello che hanno fatto o dovran​no fare, dato il fatto che vivono ruoli e ambienti sociali diversi e sempre più diverse sono le esperienze che, soprattutto i figli, fanno fuori della famiglia: questo è un modo induttivo di concepire la co​municazione. Sono fondamentali piuttosto le interazioni e la con​divisione che essi raggiungono sui modi di pensare, di interpretare, di valutare culturalmente ed eticamente le cose che vengono fatte o progettate, cioè su quelli che sono i “codici simbolici” che rendo​no possibile la comprensione reciproca dei messaggi. È importante raccontare bene o male le cose che si fanno (di cui si occupano moltissimo i genitori per sapere dei figli, dove e con chi sono anda​ti, cos’hanno fatto), ma soprattutto riuscire a condividere il senso delle singole cose che si raccontano, il modo di intendere e valutare la verità, la religione, l’autorità e il diritto, il denaro, l’amore, l’arte, la solidarietà. Interagire sul senso della comunicazione stessa, che è appunto condivisione di modi di pensare e non solo trasmissione di dettagli più o meno abbondanti delle cose. 

Nelle famiglie in cui non si condividono quei codici, logicamente non si riescono a capire i singoli messaggi che un partner o un figlio può trasmettere su ciò che compra, che sa, che crede, ecc. Soprat​tutto non si possono costruire una progettazione ed un cammino in comune. Non si rendono condivisibili le passioni, le cose importanti che ciascuno considera davvero valori anche senza bisogno di pa​role. Infatti, tra le persone che vivono faccia a faccia tutti i giorni, per anni ed anni, la comunicazione non verbale è un modo di in​teragire costante e fondamentale attraverso cui ognuno dei com​ponenti del nucleo percepisce ed interpreta per conto suo – senza che si dica nulla – quello che l’altro pensa, ama, gode o soffre. Se non c’è condivisione dei modi di pensare, cosa può capire l’uno dai silenzi dell’altro? Può non capire nulla, o, ancor peggio, interpreta​re in modo sbagliato il sentire dell’altro, peggiorando la vita di sé e dell’altro. 

Negli anni recenti, l’individualizzazione della vita ha spinto mol​ti genitori a basare i rapporti con i propri figli sul “lasciarli liberi di fare le loro esperienze, poi capiranno”, ritenendo di far loro evita​re – in un mondo molto cambiato rispetto a quello della propria adolescenza, anche tecnologicamente – quelli che allora erano stati vissuti come vincoli o pesi sgraditi. Hanno cioè avviato loro stessi l’individualismo nell’esperienza famigliare, ritenendo un bene – per sé e per il figlio – che le nuove generazioni si facciano propri valori e scelte pratiche, pagandone poco i costi, senza averne strumenti adeguati di discernimento. Si è così arrivati molto presto ad avere a fianco degli adolescenti, in casa fino a 25 e più anni, che molti degli stessi genitori dichiarano di non capire (cosa che, date le premesse, è del tutto ovvia, e infatti sono aumentati i lavori di psichiatri che si occupano della non comunicazione genitori-figli e dei disturbi psi​chici di entrambi). Adolescenti con i quali, anche se di loro qualcosa riescono a sapere, non sono riusciti a costruire nel tempo se non una condivisione fisica, e negoziati continui su cosa formalmente si può o non si potrebbe fare, depotenziando in anticipo qualsiasi discussione e valutazione (a questo punto rifiutate come moralistiche). Nella lettura di molta cronaca, anche di violenze commesse da ragazzi, o nelle testimonianze di insegnanti sul bullismo, si ri​scontrano diffusissimi i casi di genitori che giustificano comunque i propri figli, anche se hanno commesso reati, violenze, atti di sopraf​fazione, perché a loro dire alla fin fine sono giovani, fanno ragaz​zate, è stato un momento, in fondo sono bravi ragazzi, sono gli altri che non li hanno rispettati, e via discorrendo. E che, anticipando le critiche al proprio carente impegno di responsabilità educativa, rovesciano sugli altri, gli insegnanti, i preti, la TV, internet, qualsiasi altro ambiente, le responsabilità morali: loro hanno altri pensieri. 

Con il decrescere vistoso delle nuove nascite e l’assottigliarsi de​gli alberi generazionali, bisnonni e nonni a lungo sopravviventi, ge​nitori, figlio o figlia unici, la scarsa cura della “comunicazione sulla comunicazione” si accompagna ad una carenza, talora ad una rot​tura cognitiva ed affettiva nelle relazioni tra le diverse generazioni, che diventano irrilevanti se non in termini di utilità, per i servizi ed i benefici che gli anziani danno ai nuovi genitori e ai nipoti. La frammentazione tra le generazioni è un ulteriore grave aspetto, psi​cologico e culturale, della frammentazione della società e le nuove tecnologie delle comunicazioni individuali, che potrebbero fornire nuovi mezzi di interazione e di memoria, ne accelerano la perdita di senso. 

4. Fragilità della socializzazione religiosa e spirituale in famiglia 
Seppure in forma ancor più breve, non si può evitare di sot​tolineare un’altra fragilità delle famiglie attuali. Nelle ricerche sui giovani, sulla trasmissione di valori etici e religiosi in cui essi si sono sentiti coinvolti da bambini, tra le molte cose che emergono se ne possono segnalare almeno due, attinenti ai nostri problemi8. Innan​zitutto, in linea con quanto affermato sopra, ognuno di loro, ra​gazza o ragazzo, dai 18 anni in poi, afferma che le cose in cui oggi crede sono frutto di un suo e solo suo percorso di convincimento, al di là del fatto che sia in sintonia o in contrasto con le convinzioni e le pratiche dei genitori. La personalizzazione del senso è un per​corso che l’individuo fa dentro di sé, più o meno riflessivamente, e interagendo con altri di pari età e adulti significativi, percorso che viene rivendicato come condizione imprescindibile e non di rado si dichiara di essersi scontrati con genitori, preti, religiosi, che in vari modi hanno loro posto delle cose “già date”, da credere e da prati​care (come hanno detto alcuni: persone che ti danno risposte ancor prima che tu faccia delle domande). 

In secondo luogo, è diffusissima e consolidata la scelta di lasciare pratiche e discorsi religiosi dopo l’eventuale partecipazione ai sacra​menti, quasi come una condizione scontata nel passaggio dalla vita di ragazzo a quella di giovane adulto, autonomo nei pensieri e nelle relazioni. La catechesi e l’eventuale insegnamento della religione hanno dato loro cognizioni religiose in misura anche al di sopra di quanto si possa pensare comunemente, ma è il senso dell’esperien​za di fede (dei genitori e propria) che viene messo in sordina se non negato. La religione in quella fase della vita viene messa in ultimo piano, altre sono le cose ritenute prioritarie per diventare adulti (per questo Castegnaro ha parlato di “religione in standby”, in sospeso). Sono realtà note da anni, soprattutto tra gli esperti di catechesi, ma ancora affrontate con strategie e mezzi di socializzazione religiosa non troppo diversi da quelli tradizionali. Non può non ri-emergere l’influenza del vissuto concreto, verbalizzato e non verbalizzato, dei genitori, degli adulti e degli anziani del loro intorno sociale. 

Negli ambienti cattolici potremmo distinguere tre aree: una, molto ristretta, formata dalle famiglie degli adulti che aderiscono a movimenti religiosi (focolari, neocatecumenali, neo-pentecostali, ecc.), che in genere si impegnano molto a coinvolgere i propri figli nel cammino religioso che hanno intrapreso, vanno insieme alle liturgie, ai raduni, passano periodi estivi in proprie comunità e in cui molti dei figli si integrano, ma anche altri rifiutano; un’altra è formata dalle famiglie che, da fedeli, sostanzialmente delegano la socializzazione religiosa al catechismo e alla preparazione dei ragaz​zi ai sacramenti, quindi ai catechisti, ai religiosi, al prete; una terza di adulti che, pur non essendo fedeli, ritengono comunque impor​tante una socializzazione religiosa dei figli soprattutto per le impli​cazioni genericamente educative e delegano agli ambienti religiosi una formazione etico-sociale, senza ritenersi impegnati loro stessi nei valori e nelle pratiche a cui avviano i loro figli, in forme quindi delegate, ma anche scisse rispetto alla propria vita. 

Emergono perciò da un lato interazioni di nicchia basate su ambienti e linguaggi del tutto specifici legati ai singoli movimenti (molto diversi da movimento a movimento), dall’altro interazioni in cui la comunicazione della religione e della fede è di fatto delega​ta all’istituzione ecclesiale. 

Al di là dei costanti inviti ai genitori ad essere i primi testimoni ed educatori alla fede, di fatto la comunicazione, nel senso ampio definito sopra, dell’esperienza religiosa e spirituale è rimasta di fat​to una funzione di personale specializzato, che i genitori stessi in​teriormente ed esteriormente delegano. Questo mette in luce una incapacità, un pudore, un’autosvalutazione della propria comuni​cazione religiosa, in moltissimi casi forse un vero e proprio “analfa​betismo di ritorno”, o – in ambiti come quello della familiarità con le Scritture – un analfabetismo tout-court, nel senso che, pur avendo un sentire religioso ed etico, non se ne ha alcuna padronanza rifles​siva di conoscenza e di linguaggio. Una realtà socio-religiosa delle famiglie, quindi, o troppo integrale, o troppo poco, in cui ad essere fragile non è solo la seconda condizione, ma anche la prima. 
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STUDI 2


La CHIAMATA di Dio 

fra mediazioni umane povere: 

     cinque icone bibliche 

      della fragilità 

di Giuseppe De Virgilio, Coordinatore del Consiglio di Reda​zione di «Vocazioni», docente di Esegesi del Nuovo Testa​mento e Teologia biblica presso la Pontificia Università della Santa Croce di Roma, Termoli. 
 GIUSPPE DE VIRGILIO

Nei racconti biblici spesso si parla della fragilità e si allude alla debolezza umana1. Essa viene descritta attraverso racconti, esperienze, preghiere, dialoghi e vicende di personaggi in-quadrati nel più ampio orizzonte della chiamata che Dio rivolge all’uomo. Diverse trame narrative evidenziano un paradigma er​meneutico nel quale si coniuga la debolezza umana con la potenza dell’azione divina (Rut, Ester, Giuditta, Geremia, Giobbe, ecc.). Po​tremmo coniare un principio ripetuto nei racconti della Sacra Scrit​tura: la chiamata di Dio non si realizza “malgrado”, bensì “median​te” la fragilità della mediazione umana, che si manifesta con tutta la sua povertà. Questa diventa la condizione storica irrevocabile del “sì” della creatura al progetto del Creatore. 

Avendo presente la ricchezza teologica-narrativa dei libri biblici, ci soffermiamo su cinque figure tipiche della dialettica tra fragilità e risposta vocazionale: Abramo, Mosè, Davide, Simon Pietro e Paolo di Tarso. 

1. Abramo: una paternità fragile 
La vicenda vocazionale di Abramo è nota per la sua esemplarità2. Nell’economia del racconto genesiaco, la chiamata di Abram è im​provvisa e imprevista: lasciare la terra di Carran, dove è seppellito il padre Terach, per emigrare in Canaan e lì diventare «padre di molti popoli» (Gen 12,1-3). Sono due i motivi della promessa divina: a) il dono della terra («La terra che io ti mostrerò»); b) la discendenza («Farò di te una grande nazione»). Questi due temi costituiscono come un filo d’oro che annoda la storia del patriarca e dei suoi di​scendenti. L’atto di fede che accompagna l’obbedienza di Abram si coniuga con la fatica della perseveranza e la fragilità della sua con​dizione umana. È soprattutto nel racconto dell’alleanza notturna con Dio in Gen 15,1-21 che emerge la dimensione della debolezza. Stabilitosi in Canaan il patriarca riceve una seconda chiamata che apre una nuova prospettiva verso il futuro. In Gen 15,1-6 si legge: 

«Dopo tali fatti, questa parola del Signore fu rivolta ad Abram in visione: “Non temere, Abram. Io sono il tuo scudo; la tua ricompen​sa sarà molto grande”. Rispose Abram: “Mio Signore Dio, che mi darai? Io me ne vado senza figli e l’erede della mia casa è Eliezer di Damasco”. Soggiunse Abram: “Ecco a me non hai dato discendenza e un mio domestico sarà mio erede”. Ed ecco gli fu rivolta questa parola dal Signore: “Non costui sarà il tuo erede, ma uno nato da te sarà il tuo erede”. Poi lo condusse fuori e gli disse: “Guarda in cielo e conta le stelle, se riesci a contarle” e soggiunse: “Tale sarà la tua discendenza”. Egli credette al Signore, che glielo accreditò come giustizia». 

La sua vocazione, cominciata in un esodo, adesso si trasforma in un’esperienza notturna2. Dio lo condusse fuori e gli disse: «Guar​da il cielo e conta le stelle, se riesci a contarle» e soggiunse: «Tale sarà la tua discendenza» (Gen 15,5). Per vincere il dubbio e conti​nuare a credere, Abramo deve uscire dal suo piccolo orizzonte («lo condusse fuori»), deve cambiare direzione dello sguardo («guarda le stelle») e deve non dimenticare che la potenza di Dio è grande («conta le stelle, se riesci»). E così Abramo «credette al Signore, che glielo accreditò come giustizia» (15,6). Tutta la risposta di Abramo è racchiusa in questa parola: “credette”, cioè si fidò ancora una volta. Una fiducia diversa da quella iniziale, quando probabilmente pen​sava che Dio avrebbe mantenuto la sua promessa diversamente. 

Man mano che Dio si rivela – così differente da come l’uomo lo pensa! – la fiducia dell’uomo è chiamata a purificarsi. Nel cammino verso Dio la fede non è mai uguale a se stessa. “Accreditare” rinvia ad un verbo ebraico (hmn) che dice più di una semplice approvazio​ne. È un verbo adoperato dai sacerdoti per testificare che la vittima è senza difetti e, quindi, degna di essere sacrificata nel tempio. Fi​dandosi di Dio, Abramo ha compiuto il suo sacrificio perfetto. “Giu​stizia” («glielo accreditò come giustizia») è il termine che dice una relazione corretta fra due persone. Qui si tratta della relazione fra l’uomo e Dio. Fidarsi di Dio è la sola relazione corretta fra l’uomo e il Signore. Un ulteriore segno di fragilità è dato dal tentativo di vo​lersi costruire una paternità al di fuori del progetto di Dio, accettan​do la proposta di unirsi alla schiava Agar perché Sara potesse avere un figlio (cf Gen 16,1-15). Questo tentativo di avere un figlio “fuori dalla promessa” confermerà la debolezza del patriarca e della sua famiglia, manifestando la provvidenza divina, che supera i progetti umani. La risposta di fede alla promessa di paternità avviene attra​verso la grande prova del sacrificio di Isacco (Gen 22,1-19). 

«Dopo queste cose, Dio mise alla prova Abramo e gli disse: “Abra​mo, Abramo!”. Rispose: “Eccomi!”. Riprese: “Prendi tuo figlio, il tuo unico figlio che ami, Isacco, va’ nel territorio di Moria e offrilo in olocausto su di un monte che io ti indicherò”» (Gen 22,1-2). 

Come il patriarca era partito da Carran senza opporre resistenza, anche ora egli s’incammina senza esitazione col figlio, con due servi e con il carico della legna per l’olocausto, cioè per il sacrificio che nel fuoco avrebbe arso quel figlio che pure Dio gli aveva promesso e donato. Il racconto è suggestivo e ripropone il confronto tra il progetto di Dio e l’incapacità dell’uomo di “comprendere” il senso del mistero. La tensione fra l’ordine di Dio e l’amore di un padre per un figlio è la tensione fra la promessa data e la promessa tolta. Fidandosi di Dio Abramo ha lasciato il suo passato. Ora deve lascia​re anche il figlio, il futuro. La prova a cui Dio sottopone Abramo è terribile. Egli deve scegliere tra l’amore per l’unico figlio e il dovere dell’obbedienza a Dio che gli comanda di immolarlo. In questo rac​conto la fragilità umana è come “trasfigurata” dalla pienezza della fede obbediente di Abramo. Nel ripetere il suo “eccomi” Abramo entra nella provvidenza divina e rimane fedele alla chiamata: Dio non permette la morte di Isacco, ma conferma la sua promessa con una solenne benedizione (Gen 22,16-18). 

2. Mosè: la paura della libertà 
La figura di Mosè è collocata nel panorama anticotestamentario come il personaggio leader dell’esodo4. La vocazione-missione del «servo di Dio» è caratterizzata da un percorso progressivo, da tappe che si succedono secondo la crescita della consapevolezza della vo​lontà di Dio. Soltanto dopo molte esperienze e resistenze, stanchez​ze e crisi, Mosè capisce cosa Dio vuole da lui e a che cosa lo chiama. A differenza di Abramo, la vicenda esistenziale e spirituale di Mosè è contrassegnata da una profonda fragilità, plasmata da conflitti ed errori, da cui egli deve tornare indietro, finché non arriva a com​prendere qual è finalmente la sua vocazione. 

La scena iniziale della chiamata in Es 3,1-4,17 ci aiuta a cogliere tutta la debolezza dell’eroe dell’esodo. Fuggito dalla reggia egiziana che lo aveva salvato da morte, allevato e protetto, mentre vive in Madian ormai lontano dal suo popolo, viene chiamato dal Signore per liberare Israele (Es 3,1-10). L’inatteso invito produce in Mosè una serie di resistenze, che vengono formulate in domande, fino all’epilogo del diniego (cf Es 3,13; 4,1.10.13). Il racconto fa emerge​re un profilo vivace ed espressivo della debolezza umana e della sof​ferenza del personaggio dell’esodo. Egli cerca di prendere le distan​ze da un Dio imprevedibile. Alla prima resistenza di Mosè (Es 3,13) di fronte al disegno celeste, Dio si rivela come «Io sono» (Jhwh) ed invia Mosè in Egitto per riunire gli anziani del popolo e preparare la convocazione santa (Es 3,14-22). Mosè pone una seconda resisten​za a scegliere, motivata dal tema della credibilità: l’incredulità del popolo richiede un «segno dimostrativo» (Es 4,1). In risposta Jhwh affida al patriarca tre segni: il bastone (che si trasforma in serpente), la guarigione della mano (lebbrosa), il potere sulla trasformazione dell’acqua in sangue (Es 4,2-9). Mosè pone una terza resistenza: la difficoltà di parlare e l’incapacità di saper convincere il popolo (Es 4,10). Ancora una volta Dio gli promette l’assistenza e gli conferma la fiducia. Alla fine Mosè, messo alle strette, cerca di disimpegnarsi dal mandato (Es 4,13), ma Dio lo conferma nella missione e lo fa accompagnare dal fratello Aronne (Es 4,14-17) 5. 

Possiamo constatare come il Signore non si stanca delle fragilità e delle paure di Mosè, ma gli è accanto e lo sostiene per una mis​sione che manifesterà come la salvezza passa attraverso la debolez​za umana di Mosè e dei figli di Israele. Dall’esito della narrazione possiamo affermare che il superamento progressivo delle resistenze e delle fragilità umane segna il cammino di maturità di Mosè e di tutto il popolo, per il quale egli spesso intercede (cf Nm 11,10-15). 

Ad una lettura complessiva delle tappe dell’esodo, emerge l’am​bivalenza dell’esperienza vocazionale del profeta-liberatore. L’inse​gnamento è dato dalla incostanza e dalla debolezza della fede, che produce insicurezza ed è la radice di ogni resistenza. Significativa quanto enigmatica è l’interpretazione dell’epilogo della sua missio​ne: Dio non gli permetterà di entrare nella terra promessa, perché la sua fiducia ha traballato. A Meriba (Nm 20,3-13) il Signore disse a Mosè e ad Aronne: «Poiché non avete avuto fiducia in me per dar gloria al mio santo nome agli occhi degli Israeliti, voi non introdur​rete questa comunità nel paese che io le do» (Nm 20,12). È lo stes​so protagonista a confessare umilmente in Dt 1,37-38: «…Anche contro di me si adirò il Signore, per causa vostra, e disse: Neanche tu vi entrerai, ma vi entrerà Giosuè, figlio di Nun, che sta al tuo servizio». L’esemplarità della figura mosaica ci induce a riassumere in tre sintetiche proposizioni la realtà misteriosa della vocazione e delle fragilità umane: a) le resistenze a scegliere rivelano la condi​zione dell’umanità del chiamato, la sua incapacità a pensare il pro​getto della salvezza “senza Dio” e a pensarsi “dentro” un progetto di salvezza; b) la dialettica tra resistenza e appartenenza costituisce il nucleo ermeneutico della lotta spirituale che avviene nel cuore del chiamato. Tale lotta implica un processo di “esodo” da se stessi e dai propri schemi mentali verso un “tu” impegnativo e imprevedibile; c) la parabola dell’esperienza mosaica evidenzia la progressiva as​similazione del dono divino, che apre alla vita e alla speranza, ma anche il costante pericolo di “tornare indietro”, di cedere alla ten​tazione di nuove resistenze che impediscono un’apertura completa nel dispiegarsi del progetto divino. 

3. Davide: l’esperienza del limite 
Un’altra figura tipica della fragilità è rappresentata dal re Davide, la cui vicenda umana e spirituale costituisce un ulteriore esempio della relazione tra chiamata di Dio e fragilità umana6. Davide, il se​condo re di Israele vissuto nel X secolo a.C., rappresenta una delle figure centrali dell’intero messaggio biblico: egli è il re ideale che guida il popolo di Israele nel contesto dell’alleanza stabilita fra Dio e Israele e che pone tutta la sua fiducia in Dio, mettendosi in ascolto della sua Parola e osservando la sua legge. Egli è il giovane pastore, umile e modesto, l’abile musicista e poeta, l’uomo valoroso e corag​gioso, che il Signore chiama per diventare re di Israele, affinché si realizzi la promessa fatta ad Abramo (Gen 12,1-3; 15,18-19). 

La storia di Davide, il cui nome significa, “prediletto, amato” oc​cupa uno spazio notevole nella Bibbia ebraica, abbracciando quattro libri (1 e 2Samuele, 1Re e 1Cronache). Inoltre Davide è indicato come l’autore di 73 salmi, riuniti in quattro gruppi, che possono essere letti come esemplificativi dei diversi periodi della vita di Davide. 

Nei libri di Samuele e in 1Re troviamo un racconto ben struttura​to che, riunendo diverse tradizioni, presenta la storia dell’ascesa di Davide al trono di Israele (1Sam 16 - 2Sam 8) e della sua successione al trono (2Sam 9 - 1Re 2). La scelta di Davide è segnata dal cambia​mento che Dio vuole realizzare a favore del suo popolo, rigettando Saul e la sua arroganza (cf 1Sam 16,1-13). Soprattutto in 2Sam la personalità di Davide viene tratteggiata in tutta la sua ambivalen​za. Un uomo forte e coraggioso, servizievole e ricco di passione, scrupoloso verso Dio e tenace nel perseguire la giustizia. Allo stesso tempo, divenuto re e conquistata Gerusalemme, Davide sperimenta la sua fragilità in tre occasioni: nel peccato di adulterio e nella re​sponsabilità della morte di Uria (cf 2Sam 11-12), nella ribellione di Assalonne (cf 2Sam 15) e nell’orgogliosa pretesa del censimento (cf 2Sam 24). 

Fermiamo la nostra attenzione sulla prima vicenda, che mostra la debolezza del re e la sua profonda coscienza del peccato commes​so. Il racconto ci presenta l’umanità di Davide che, pur avendo tan​te possibilità di vivere la propria realizzazione familiare, non resiste all’attrazione di una donna, Betsabea, moglie di Uria, un suo valido ufficiale in guerra contro gli Ammoniti (2Sam 11,1-2). La brama di possedere la donna rapisce a tal punto il cuore del re che, dopo aver commesso l’adulterio, persiste nel tentativo di mistificare la situazione di gravidanza di Betsabea, richiamando l’ufficiale a Ge​rusalemme e tentando più volte di inviarlo a casa sua. Da una parte la malizia e la falsità di Davide, dall’altra la lealtà estrema di Uria hittita, che non accetta di riposarsi nella propria dimora mentre i suoi commilitoni rischiano la vita in battaglia. 

L’ironia narrativa raggiunge il suo culmine quando Davide con​segna nelle stesse mani dell’ufficiale l’ordine per il generale Ioab di porre Uria «sul fronte della battaglia più dura… perché resti colpito e muoia» (2Sam 11,15). La morte del valoroso ufficiale viene cele​brata con tutti i fasti e Davide stesso accoglie nella sua reggia la ve​dova Betsabea, senza che alcuno sospetti del progetto iniquo posto in essere dallo stesso re (cf 2Sam 11,26-27). La donna partorisce un figlio e pare a Davide che tutto l’accaduto possa rimanere nascosto. 

Tuttavia l’esperienza del limite può essere mistificata agli occhi degli uomini, ma non al cospetto di Dio. Il re in Israele è il “servo di Dio”, non il padrone assoluto: «Ciò che Davide aveva fatto era male agli occhi del Signore» (2Sam 11,27). È il Signore che invia il profeta Natan per svelare la malvagità del re. Il profeta racconta un episodio parabolico di un povero uomo privato della sua pecorella per l’arroganza di potente senza scrupoli (2Sam 12,1-4). La reazione di Davide non si fa attendere: l’uomo che ha commesso una simile ingiustizia deve pagare, anzi, deve essere punito con la morte. Il profeta smaschera il misfatto del re, affermando che l’uomo in que​stione è proprio lui e che le conseguenze di questo peccato saranno devastanti (2Sam 12,7-12). La fragilità riceve la sua definizione: essa è il peccato che grida giustizia presso Dio. Davide fa l’esperienza del suo limite ed è chiamato da Dio a convertire il suo cuore. Il grido di dolore del re è stato tramandato nel Sal 51, testo che esprime tutta la drammaticità del cuore ferito e la speranza del perdono divino. In queste parole gridate al cielo, mentre il re sperimenta la polvere della sua bassezza, si celano le fragilità e le miserie di ogni uomo: 

«Pietà di me, o Dio, nel tuo amore; nella tua grande misericordia cancella la mia iniquità…» (Sal 51,3). 

Rileggendo le invocazioni della preghiera davidica possiamo co​gliere la dialettica tra la potenza misericordiosa di Dio e la fragilità dell’uomo. Questa esperienza maturerà notevolmente il cuore del re, donandogli la consapevolezza del suo profondo limite7. 

4. Simon Pietro: la piccolezza della fede 
Il racconto dell’esperienza della sequela di Simon Pietro presen​ta tratti comuni ai tre Vangeli sinottici, ma anche peculiarità che testimoniano la ricchezza della tradizione ecclesiale primitiva circa la figura storica dell’apostolo e della sua missione. È possibile ri​percorrere l’itinerario spirituale di Pietro mostrando l’ambivalenza della sua risposta di fede e, allo stesso tempo, l’estrema debolezza della sua testimonianza8. Il noto racconto lucano della chiamata (Lc 5,1-11) anticipa in forma prolettica la debolezza dell’Apostolo, il quale, di fronte alla meraviglia della pesca straordinaria, si ricono​sce “peccatore” gettandosi ai piedi del Signore (Lc 5,8). Insieme agli altri discepoli, l’esperienza della sequela di Simon Pietro si caratte​rizza in un cammino incerto, bisognoso di un continuo processo di maturità. Se Giovanni si presenta come il testimone “prediletto” di un’esperienza contemplativa e Tommaso come l’apostolo che vuole verificare la realtà della risurrezione, Pietro è colui che deve «con​fermare la fede dei suoi fratelli» (Lc 22,32). 

I racconti evangelici raffigurano spesso il primo degli apostoli in dialogo diretto con il Cristo. Sulla strada di Cesarea di Filippo, Simo​ne prende la parola e dichiara la fede comunitaria nella divinità di Gesù (Mc 8,29) e in risposta il Signore lo designa “Cefa”, pietra su cui edificare la sua Chiesa (Mt 16,13-20). Nella scena della trasfigu​razione è lui ad esprimere il desiderio di restare sul monte (Mt 17,4); nell’esperienza notturna sul lago, Pietro vive la fatica della fede ri​schiando di affondare nell’abisso delle sue paure (Mt 14,28-31). Nei racconti della passione e della risurrezione la figura dell’apostolo viene rappresentata con tutto il dramma della sua apparente sicu​rezza, che si tradurrà in un fallimento. Sono soprattutto due mo​menti a segnare la personalità di Simon Pietro: il rinnegamento di Gesù avvenuto nel cortile della casa del sommo sacerdote (Lc 22,56​65) e, all’indomani della risurrezione, la conferma dell’amore che il Risorto affida a capo della Chiesa (Gv 21,15-19). Fermiamo la nostra attenzione sull’episodio del rinnegamento per poter cogliere la po​tenza misericordiosa dell’amore di Cristo che sostiene la debolezza dell’apostolo. 

Nella scena del rinnegamento (Lc 22,56-65) Simone sperimenta la fatica di testimoniare nel momento più drammatico e buio del suo discepolato. È l’evangelista Luca a presentare in modo più com​pleto e drammatico la vicenda, dopo aver descritto l’ultima cena (Lc 22,14-20), nella quale Simone aveva giurato al Signore una fedeltà fino alla morte (Lc 22,31-34). L’arresto di Gesù nel Getsemani e il goffo tentativo di resistere alle guardia sconvolgono il cuore dei di​scepoli, che fuggono abbandonando il Maestro (Lc 22,47-53). Solo Pietro lo continua a seguire «da lontano» (Lc 22,54), fin nel cortile della casa del sommo sacerdote. È qui che avvengono il riconosci​mento e il rinnegamento. I dialoghi proposti nella scena esprimono tutto il dramma della debolezza umana. In primo luogo una giova​ne, poi un uomo lo individuano e lo interrogano. Pietro nega caden​do nella paura di essere riconosciuto e accusato. Egli vive la “notte” della sua missione: rinnega di conoscere Cristo, di provenire da una comunità di discepoli e di essere galileo. In un attimo tutto sembra finito. L’apostolo vive l’ambivalenza della sua vicenda: da una parte vuole “vedere” come andrà a finire e dall’altra vuole “stare fuori” dal destino della sofferenza. L’ora di Gesù è diventata anche l’ora di Simon Pietro: gli sguardi dei due protagonisti si incrociano, mentre il pescatore di Betsaida rinnega il suo Signore. Annota l’evangelista: 

«E in quell’istante, mentre ancora parlava, un gallo cantò. Allo​ra il Signore si voltò e fissò lo sguardo su Pietro, e Pietro si ricordò della parola che il Signore gli aveva detto: “Prima che il gallo canti, oggi mi rinnegherai tre volte”. E, uscito fuori, pianse amaramente» (Lc 22,60-61). 

Il rinnegamento di Simon Pietro riassume in sé la vicenda dell’intera comunità dei discepoli. Essi lo lasciano solo nelle mani dei nemici, dimenticando l’“amico” che li aveva salvati nel corso del ministero pubblico dall’”acqua che travolge” (cf Mt 8,23-27; cf Sal 68,2). Pietro, capo della Chiesa, diventa il simbolo della fragilità e della solitudine prodotta dal peccato. Egli ha bisogno di perdono e di riconciliazione: deve ricominciare nuovamente la sua “sequela” del Crocifisso risorto! E con lui dovranno ricominciare tutti i disce​poli. Chi non deciderà di ricominciare non sopporterà la prova della misericordia. È quanto è accaduto a Giuda Iscariota, che nella di​sperazione si è tolto la vita (Mt 27,3-10). La debolezza viene guarita dall’amore che il Signore risorto manifesterà a Simon Pietro sulle rive del lago, riformulando per tre volte la domanda: «Mi ami tu?» (Gv 21,15-19). Alla risposta di Pietro il Signore conferma la sua mis​sione e aggiunge: «Seguimi» (Gv 21,19). 

5. Paolo di Tarso: l’elogio della debolezza 
Nella riflessione epistolare paolina, confermata dalla sua pre​sentazione degli Atti degli Apostoli, emerge una profonda analisi sulla fragilità umana che si può ben definire una «teologia della debolezza»9. Tale riflessione compenetra la biografia dell’Apostolo a tal punto da assumere una funzione paradigmatica per la nostra analisi, a partire dalla chiamata di Damasco (cf At 9,1-22; At 22,1-21 e At 26,2-23; cf Gal 1,11-24). Nella scena lucana della chiamata l’ar​roganza farisaica di Saulo viene annullata dalla luce celeste e dalla rivelazione divina. Saulo diventa “Paolo”, la strada della persecu​zione si trasforma in “via di evangelizzazione”, l’autorevolezza della “Legge” lascia il posto alla potenza del “Vangelo”. Paolo fa l’incontro con Gesù Cristo, crocifisso e risorto che preannunzia: 

«…egli è lo strumento che ho scelto per me, affinché porti il mio nome dinanzi alle nazioni, ai re e ai figli d’Israele; e io gli mostrerò quanto dovrà soffrire per il mio nome» (At 9,15-16). 

D’ora in avanti l’Apostolo vivrà una nuova esperienza di Dio e della sua missione, ritenendosi il più piccolo degli apostoli (1Cor 15,9-10) chiamato a lottare per il Vangelo (Rm 15,30). È questa missione, impastata da prove e combattimenti, silenzi e solitudini, conquiste e malattie, a trasformare Paolo in uno straordinario pro​tagonista della Chiesa primitiva (cf Fil 3,1-21). 

In prima persona l’Apostolo sperimenta la debolezza redenta dall’amore di Dio, riassumibile in quattro affermazioni. La debolez​za è rappresentata anzitutto dalla «parola della croce» (1Cor 1,17), alternativa alla sapienza del mondo (1Cor 1,25). Occorre fissare lo sguardo sul mistero pasquale per cogliere il senso della debolezza umana redenta dall’amore divino. L’Apostolo ricorda ai Corinzi di aver predicato nella comunità «in debolezza e con molto timore e trepidazione». Per non «svuotare» (v. 17; cf 1Cor 9,15) la predica​zione della croce, Paolo ha scelto di annunciare il Vangelo «nella debolezza». Una seconda immagine è rappresentata dalla sugge​stiva metafora del tesoro di Dio «in vasi di argilla» (2Cor 4,7-12). La finalità di questa condizione paradossale dell’uomo chiamato al Vangelo è «perché appaia che questa potenza straordinaria viene da Dio e non da noi» (2Cor 4,7). Nella vicenda biografica dell’Apostolo la “debolezza” è resa attraverso le innumerevoli prove del suo apo​stolato, narrate nei cataloghi delle avversità (cf 2Cor 4,8-12; 6,3-10; 11,23-26). La riflessione sulla fragilità culmina nel vanto che Paolo esprime con il «discorso immoderato» (cf 2Cor 10-13), soprattutto nel testo di 2Cor 12,7-9: 

«Perché non montassi in superbia per la grandezza delle rivela​zioni, mi è stata messa una spina nella carne, un inviato di satana incaricato di schiaffeggiarmi, perché io non vada in superbia. A cau​sa di questo per ben tre volte ho pregato il Signore che l’allontanas​se da me. Ed egli mi ha detto: Ti basta la mia grazia; la mia potenza infatti si manifesta pienamente nella debolezza. Mi vanterò quindi ben volentieri delle mie debolezze, perché dimori in me la potenza di Cristo. Perciò mi compiaccio nelle mie infermità, negli oltraggi, nelle necessità, nelle persecuzioni, nelle angosce sofferte per Cristo: quando sono debole, è allora che sono forte». 

Conclusione 

Abbiamo ripercorso le tappe della fragilità umana, nel contesto dell’evento della chiamata, evocando solo alcune icone bibliche. La rilettura di queste pagine ci permette di attualizzare ed applicare il tema della fragilità nel contesto odierno. Esso segna inesorabilmen​te la scoperta della vocazione e il percorso di maturazione, soprat​tutto del mondo giovanile. Quale risposta ci viene da queste pagine bibliche? I cinque personaggi segnalati sembrano rispondere con “cinque parole” che determinano la dinamica della fragilità “assun​ta” da Dio e “trasfigurata” nell’evento vocazionale. In Abramo si rivela il “bisogno della paternità”; in Mosè è descritta la “logica della libertà autentica”; in Davide si presenta l’”esercizio giusto del po​tere”; in Simon Pietro si conferma la “dialettica della misericordia” che guarisce le ferite del peccato; in Paolo di Tarso si incarna lo “stile evangelico della missione” della Chiesa. 
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La gestione delle emozioni nella vita di relazione è un tema im​portante perché diviene il criterio per valutare se una crescita umana è corretta e completa. I risvolti psicologici che hanno fondamento nelle emozioni entrano in tutte le situazioni della vita relazionale, modificano ad ogni stadio di crescita lo stile individuale di porsi e di apprendere e conferiscono alla persona il colorito de​finitivo che la presenta all’esterno; quel colorito che viene super​ficialmente chiamato “carattere”, ma che sarebbe meglio definire “personalità”. Chi non ha raggiunto un sufficiente sviluppo emo​zionale o non riesce a padroneggiare il proprio mondo emotivo non può ritenersi adulto del tutto: si sentirà sempre fragile, bisognoso di appoggio, timoroso e inquieto. 

Nel corso della vita tutti devono confrontarsi con le proprie emo​zioni, per cui non esistono differenze importanti tra persone che crescono con la prospettiva di una vocazione alla vita consacrata e persone che si avviano verso la vita matrimoniale. 

Esistono invece differenze notevoli tra la crescita emozionale e l’uso delle emozioni al maschile e la crescita al femminile. 

La debolezza psichica è già implicita nella struttura di una per​sona giovane, se per giovane si intende adolescente (e a maggior ragione bambino) o giovanissimo adulto, che oggi va dalla fascia dei fatidici 18 anni della maggiore età alla fascia dei 25/30 anni e può venire estesa a tutti quei ragazzi e quelle ragazze che “non diventano mai grandi” e che le famiglie (e anche le istituzioni) considera​no sempre “ragazzi”, senza responsabilità e senza impegni definitivi per la vita. 

Debolezza psichica non significa scarsità di capacità fisiche o in​tellettuali, ma solo incompletezza di struttura, in quanto non è sta​ta ancora raggiunta la maturazione completa che nella vita di un uomo permette l’autonomia rispetto alla famiglia di origine. 

Ho appena detto che incompletezza significa quasi sempre non maturazione affettiva o emozionale, ma voglio qui organizzare al​cune idee attorno a questo nucleo, dando una panoramica dei gio​vani come appaiono oggi, in base alle ricerche attuate sul campo e in base, soprattutto, all’esperienza clinica di consultorio sulle pro​blematiche giovanili. 

1. Il perché della fragilità: che cosa vogliono e che cosa sentono i giovani di sempre 
Non è facile dire che cosa vogliono i giovani di oggi. Vogliono pressappoco quelle cose che hanno voluto i giovani da sempre, che sono state da sempre oggetto di ricerca da parte degli studiosi di psicologia evolutiva o di sociologia dei giovani. Dalle lunghe con​sulenze e dalla pratica quotidiana con le richieste giovanili1 emerge nei giovani di questa generazione una profonda contraddizione: da una parte sentono una spinta profonda a superare lo status di perso​na incompleta che non conta (nella società, nella famiglia e anche nelle istituzioni ecclesiali) in modo da arrivare quanto prima a mete di autonomia, di indipendenza e di responsabilità; dall’altra però, in linea contraria, mantengono in maniera altrettanto forte una spinta a rimanere in parcheggio a lungo per godersi un poco ancora “il nido caldo” e per inoltrarsi – accanto ai coetanei – nel cammino della vita senza troppa fretta. 

Le ricerche sui giovani – almeno in Italia – evidenziano que​ste contraddizioni ormai da anni e i media strumentalizzano spesso questo stato di “limbo giovanile” ora nella polarità della contesta​zione arrabbiata verso un divenire impedito, ora nella polarità di passività e rassegnazione nella quale i giovani “non pensano al do​mani”. 

Anche nei seminari e nelle scuole apostoliche, i ragazzi e le ra​gazze che vi entrano appartengono alla generazione che proviene da questo “limbo”. 

Tutti i giovani vogliono arrivare allo stato adulto perché la spinta al divenire è la più vera, quella socialmente riconosciuta, quella che conta nelle Istituzioni scolastiche, civili e anche ecclesiali, ma non sempre questa meta è consapevole: negli interessati perché sono ancora identificati nella struttura infantile e nei formatori (inse​gnanti, istruttori, guide di gruppo, ecc.) perché spesso strumenta​lizzano proprio l’inconsistenza dei giovani per mantenere con più facilità “l’ordine e le regole” (tanto reclamato e troppo sottolineate anche nei documenti formativi ecclesiali). 

La necessità di diventare grandi e rimanere se stessi, a mio modo di vedere, dovrebbe essere oggetto di studio in tutte le istituzio​ni formative e dovrebbe venire enucleata nei suoi risvolti pedagogici (superamento corretto delle tappe evolutive), sociologici (il distacco dalla famiglia di origine e l’inserimento nel contesto sociale) e poli​tici (le modalità per trovare lavoro, abitazioni e possibilità di auto​nomia). 

Purtroppo squilibri familiari e squilibri sociali interferiscono nel​la percezione della dinamica del divenire dei giovani; la stessa ri​flessione pedagogica non ha sufficientemente formulato le conclu​sioni che le Scienze Umane hanno ormai elaborato sul ruolo delle emozioni nella crescita umana, e alla stessa società sembra andar bene che i giovani rimangano in un file protetto, senza interferire sul mondo del lavoro. Le istituzioni formative non sanno quindi pro​porre (meglio sarebbe “imporre”) un iter didattico per la vita emo​tiva, analogo a quello proposto (e imposto) per gli apprendimenti scolastici. Forse per questo in Italia non riesce mai a decollare una politica giovanile. 

Sembra che gli insegnanti e i formatori – anche nei seminari e nelle scuole dei religiosi – non abbiano sufficiente fiducia (o cono​scenza?) negli insegnamenti proposti dalla psicologia evolutiva e dinamica. Così il giovane, fragile per la sua posizione di “incompleto”, di​venta, secondo la bella definizione del Diamanti, “specialista del presente”, flessibile nello strumentalizzare tutto quello che gli può essere gradito nel momento attuale e per questo non visualizza il futuro, che non sa differenziare dallo stato presente nemmeno nella fantasia. Egli sente di non “contare” nella società dei gran​di, ma non si rassegna ad essere l’ultimo nella scala di coloro che “contano” perché adulti: per questo rimane fisso nel presente di adolescente. 

I giovani attuali tardano a diventare adulti e sprecano di conse​guenza non poche energie. 

«Se si analizzano i meccanismi di questo ritardo si scopre che le generazioni più giovani impiegano più tempo di prima nel com​piere una serie di transizioni o passaggi essenziali: si è allungato il periodo di studio; il periodo necessario per trovare un ruolo non effimero nel mondo del lavoro; il tempo per maturare la decisione e le condizioni per uscire di famiglia; il tempo di decisione per la costituzione di una unione stabile; l’intervallo tra la costituzione di una unione e la decisione di avere un figlio. Poiché spesso queste tappe sono in successione, l’intero arco di tempo per compiere il ciclo, o le sue sezioni significative, viene fortemente allungato. Ho chiamato questo complesso fenomeno “sindrome del ritardo” nel​la convinzione che il ritardo nella transizione alla vita non sia solo un adattamento fisiologico ai mutamenti strutturali della società, ma un fenomeno con caratteristiche patologiche che si autoali​menta…» 2. 

Questo fenomeno di ritardo, forse patologico, già rilevato – come sottolinea lo stesso prof. Livi Bacci dell’Università di Firenze – negli anni ‘90 del secolo appena trascorso, si rivelò in questi ultimi anni in crescita statistica e si è cronicizzato nella sua struttura. 

Le ricerche più recenti hanno definito i giovani come un “uni​verso parallelo” rispetto a quello degli adulti, ma che tende a stru​mentalizzare gli adulti dall’interno delle strutture nelle quali vivono (famiglia e scuola). I giovani vivono in famiglia, frequentano le scuole ma… come se fossero estranei, con valori e prospettive fumosi3. 

Se analizziamo il fenomeno nella sua dimensione psicologica, arriviamo ad una conclusione ancora più precaria: i giovani non hanno imparato ad esprimere i loro contenuti interiori e usano di preferenza il registro dell’infanzia, del logico-concreto (immediato, tutto e subito) perché non riconoscono le loro emozioni e i loro sentimenti e non hanno ancora compiuto il collegamento emozione-pensiero… 

Grossi studi sono stati fatti in questi ultimi anni nel settore del funzionamento tra emozioni, attività e intelligenza4. 

1.1 Il problema delle emozioni 
Le emozioni sono un riferimento importante che spinge l’indivi​duo a rapportarsi con il suo ambiente, a operare a favore di se stesso in relazione però con gli altri: sono impulsi ad agire e a comportarsi in modo proporzionato al proprio sentire. 

«Tutte le emozioni sono essenzialmente impulsi ad agire; in altre parole, piani d’azione dei quali ci ha dato l’evoluzione (del cervello) per gestire in tempo reale le emergenze della vita. La radice stes​sa della parola emozione è il verbo latino moveo, con l’aggiunta del prefisso e (“movimento da”), per indicare che in ogni emozione è implicata una tendenza ad agire. Il fatto che le emozioni spingano all’azione è ovvio e soprattutto si osservano gli animali o i bambi​ni; è solo negli adulti “civili” che troviamo tanto spesso quella che nel regno animale si può considerare una grande anomalia, ossia la separazione delle emozioni – che in origine sono impulsi ad agire – dall’ovvia reazione corrispondente»5. 

Imparare a riconoscere in sé le emozioni dovrebbe essere un ap​prendimento di base che i bambini imparano sulle ginocchia delle mamme, ma che spesso imparano in modo “drammatico” proprio dalla fretta e dalle alternanze emotive delle loro mamme, prese da problematiche contingenti, e che rafforzano nelle relazioni altret​tanto frettolose con i care giver – spesso ragazzine immature propo​ste per questo servizio da qualche agenzia, o giovani donne venute magari dall’estero – che sostituiscono le mamme impegnate in al​tro. I care giver comunicano al bambino piccolo i loro sentimenti, le loro alternanze emotive e i loro modi di porsi. 

L’educazione di base dovrebbe abilitare il bambino a riconoscere le sue emozioni (a leggere cioè il proprio codice emotivo) e a separare sempre meglio il sentire dall’agire. 

Anche gli animali hanno emozioni molto intense, in base alle quali “agiscono” con risposta immediata, senza capacità di dila​zione quasi in piena coerenza tra sentire e agire. Nell’uomo, inve​ce, accade che – per effetto dell’educazione – all’agire impulsivo sollecitato dalla emozione intensa deve subentrare un tempo di riflessione (o di filtraggio emotivo), mediante il quale l’azione im​pulsiva viene ritardata e viene anche cambiata di colorito. Questo processo di controllo e dilazione può durare a lungo, ma deve ve​nire inserito tempestivamente, altrimenti l’uomo non è in grado di convogliare le proprie energie verso uno scopo, mediante un atto di intelligenza. 

«Il nostro focus sulla trasformazione affettiva o emozionale ha portato non solo ad un nuovo modo di osservare lo sviluppo dell’in​telligenza ma anche ad un nuovo modo di pensare all’intelligenza. Dal nostro punto di vista… l’intelligenza è la trasformazione pro​gressiva delle nostre emozioni da una reazione globale alle sensa​zioni, al pensiero riflessivo di livello superiore. I primi stadi da noi descritti, che trattano le interazioni emozionali co-regolate che por​tano ai simboli, sono le pietre angolari di questo processo. (…) In seguito a studi approfonditi sui bambini apprendemmo che i tratti comunemente definiti come intelligenza, abilità sociali e moralità erano basati sulla capacità del bambino di usare le sue emozioni per riflettere sui problemi nelle diverse aree. (…) Per aiutare bambini con limiti, scoprimmo che bisognava mobilitare le loro emozioni e abilità generative perché imparino a creare idee e a diventare emo​zionalmente intenzionali e interattivi…» 6. 

La scolarizzazione dovrebbe andare di pari passo nello svilup​pare le due polarità umane emozionale e cognitivo-ideativa, senza che l’una polarità annulli l’altra. Ma non è così perché dopo la scuola dell’infanzia (e, se si vuole essere generosi, dopo la scuo​la elementare) il mondo della scuola privilegia quasi solo il polo cognitivo e le istituzioni curano quasi esclusivamente gli appren​dimenti – impartiti e controllabili –, mentre il polo emotivo viene trascurato, cioè lasciato ad altri come se la società rinunciasse al ruolo educativo su questo settore per mancanza di “valori” accet​tabili da tutti. 

Così le famiglie si trovano sprovvedute di fronte ai bisogni for​mativi dei figli adolescenti: non ci sono programmi formativi ade​guati fatti da esperti e le esigenze di educazione morale (sessuale, relazionale, del lavoro, ecc.) vengono demandate tacitamente al mondo extrascolastico, dove chi si interessa dei giovani è di solito “volontario”, quasi sempre parzialmente preparato a raccogliere la sfida della formazione morale (parrocchie, catechismi, gruppi spor​tivi, gruppi ricreativi, ecc.). 

Le conseguenze sono sotto gli occhi di tutti: gli adolescenti e i giovani di ambo i sessi sono incapaci di raccordare il loro mondo emozionale agli schemi di vita proposti dalla società. In altre parole, i giovani dovrebbero leggere situazioni “adulte” che non conoscono (come la sessualità mercificata, i modelli aggressivi dei media, la scalata al potere, le discriminazioni del mondo del lavoro, il mondo virtuale dei media, ecc.) con il codice emotivo imparato nell’infanzia, quando le emozioni erano interpretate dalle madri e dalle maestre (o dai care giver). 

1.2 Il problema di relazionarsi in modo adulto 
Gli studi fatti dalle neuroscienze in questi ultimi decenni hanno completato le teorie che cercavano di spiegare la comunicazione adulta: hanno rilevato che la comunicazione è sempre improntata di colorito emotivo, che in qualche modo si aggiunge al messaggio di comunicazione razionale espresso in modalità cognitivo lingui​stica. Hanno descritto il lungo percorso di sforzi e di controlli me​diante il quale ogni persona raggiunge, progressivamente, le mete psicologiche necessarie a collegare immediatamente i processi emo​zionali e cognitivo-ideativi, che ad ogni stadio di sviluppo si perfe​zionano e si completano. 

Ogni stadio di sviluppo ha un suo codice emotivo che media la comprensione e l’espressione delle emozioni e delle azioni a quel livello. Chi non aggiorna questo codice nel corso della sua crescita pretenderebbe di valutare sempre le cose della vita col metro infan​tile: rimane nella triste condizione di sentire dentro di sé un nodo confuso di sensazioni (la cosiddetta memoria implicita) che non sa decifrare, ma che crea “disagio”: il disagio di non potersi mai espri​mere e di non sentirsi mai compreso. Con la crescita progressiva non basta più il codice di lettura emotiva infantile incentrato solo sul soggetto (l’egocentrismo infantile descritto dai piagetiani), ma necessita un cambiamento di codice, tale che possa includere l’in​contrare l’altro percepito fuori di sé, per rapportarsi con lui a livello emozionale oltre che operativo. La lettura delle emozioni deve tra​sformarsi progressivamente in modo complementare alla crescita. 

La trasformazione di questo codice (che sopra ho chiamato me​moria implicita) comporta un duplice processo: individuazione delle emozioni che lo hanno generato e lo sostengono, e comprensione del contenuto interiore, cioè la capacità di esprimerlo (la cosiddetta memoria esplicativa) 7. 

La persona adulta dovrebbe aver compiuto questi passaggi e fare questi passi in automatico, ma molto spesso non è avvenuto così perché, alle singole tappe di sviluppo, il raggiungimento delle mete necessarie – del riconoscimento delle emozioni e confronto dei con​tenuti con il care giver – non è stato risolto bene. 

La persona adulta per età cronologica non è sempre adulta (cioè completa) a livello emozionale: rimane talvolta infantile (o adole​scente) a livello di riconoscimento delle emozioni e nell’uso di esse nel contesto relazionale. 

Ciò chiarisce molti comportamenti giovanili e molti atteggia​menti difensivi in seno alle istituzioni educative (nei confronti degli apprendimenti) e, soprattutto, nella necessità di formulare un progetto di vita per il futuro, che comporti un impegno di con​tinuità. 

«Per queste ragioni, più che costruire il futuro, i giovani sembra​no essersi specializzati nel navigare sul mare agitato del presente e del futuro prossimo. Del domani senza arrivare al domani l’altro»8. 

Lo “specialista del presente” non ha futuro: non lo comprende e quindi non lo può progettare. 

1.3 Il problema di progettare il proprio futuro nei giovani attuali 
Per ogni singolo uomo – come anche per ogni istituzione socia​le – è necessario progettare il proprio futuro sopra basi materiali-economiche consistenti e solide, ma anche sopra risorse umane (spirituali) solide e consistenti. Tutte le istituzioni hanno bisogno di persone adulte perché esigono sempre e da tutti partecipazione mo​tivata a qualche attività. In compenso assicurano vantaggi di status (inserimento sociale e retribuzione economica). 

Partono sempre dalla posizione “adulta” della persona. Discerni​mento, formazione e inserimento giuridico dovrebbero garantire la posizione adulta per la vita consacrata; conoscenza, fidanzamento e matrimonio garantiscono la posizione adulta per la vita coniugale; professionalità e contrattualità garantiscono per il mondo del lavoro. 

Di questa natura sono tutte le istituzioni. Tali sono sempre an​che le istituzioni di vita consacrata che accolgono individui per la Chiesa. 

Tutte quante le Istituzioni hanno una storia collegata sempre a patrimonio materiale (più o meno solido), a carisma spirituale (più o meno avvincente), a proposte apostoliche (più o meno im​pegnative). 

L’individuo che vi accede si deve immettere con il suo proget​to per il futuro: un progetto spesso incompleto fatto di desideri informi, ma anche di ricchezza, perché include conoscenze pro​fessionali (studi e titoli), capacità lavorative, capacità espressive e relazionali, motivazioni, ecc. che ognuno porta con sé per seguire il carisma dei Fondatori e il lavoro apostolico ecc. Ognuno si im​pegna a garantire con firma contrattuale un agire responsabile e continuato, che lega dall’interno la persona con tutte le sue mo​tivazioni. 

Strettamente connessa a queste strutture è la problematica del​le “vocazioni” perché ogni vocazione sfocia in una professione, pri​ma temporanea, poi perpetua, che richiede alla persona una mo​dalità definitiva, garantita dal contratto sottoscritto per accettare le Costituzioni. La professione perpetua non è un ingaggio tempora​neo, provvisorio, precario, di passaggio per riportarne un giudizio “mi piace o non mi piace”. 

Le ricerche che esplorano i desideri dei giovani di oggi (mi ri​ferisco ad alcune recenti ricerche che cito in nota, in modo parti​colare a quella del campione IARD 2002), presentano una visuale giovanile un poco limitata e chiusa rispetto a queste mete “adulte”. Il futuro dei giovani, come emerge dalle ricerche sul campo, è fat​to di prospettive idealistiche sul come prospettarsi la vita, di ideali adolescenziali che ancora li affascinano, di posticipazione rispetto all’uscita definitiva di famiglia o a finire un corso di studi, di man​canza di impegno responsabile di fronte agli ingaggi, ecc. I giova​ni hanno consapevolezza di dover preparare un futuro personale (59%), ma ritengono che fare esperienze interessanti nel momento attuale sia più importante che pianificare un futuro che il 58% del​lo stesso campione sente ancora molto lontano. I giovani sentono la necessità di tenersi aperte molte strade per il futuro (69%), ma soprattutto vogliono avere la certezza che le scelte fatte possono venire modificate sempre anche in seguito (66%). 

«La visione del futuro è dunque quella di un vasto campo di pos​sibilità sempre aperte a nuove opportunità e, perciò, a nuove scelte. Sicché impegnarsi in scelte troppo vincolanti non piace o forse non ne vale la pena, infatti, sembra cresciuta la percentuale di coloro che credono alla reversibilità delle scelte compiute: nulla deve ap​parire tanto irreversibile perché ciò che non può essere cambiato diventa un ostacolo alla capacità di adattamento e di risposta a un mondo che sottopone sempre nuove sfide da affrontare» 9. 

Le conclusioni dei sociologi della gioventù parlano di fluidità delle decisioni, di precarietà di posizioni psicologiche, di rallenta​mento negli impegni da assumere, ma anche nella pratica clinica di consulenza matrimoniale o di crisi vocazionali ho riscontrato io stesso in questi ultimi anni – purtroppo! – come parecchie situazioni che avrebbero dovuto essere definitive (matrimoni, sacerdozio, voti perpetui, ecc.) nella percezione soggettiva delle persone in difficoltà erano solo prove: «Ho fatto il passo per vedere se mi piaceva» 11. 

Ciò dopo soli pochi mesi dal matrimonio, o dopo pochi mesi di esperienza sacerdotale, la situazione non piaceva più. 

2. Divenire adulti per poter impegnarsi con tutto se stesso 
Ad una certa età tutti hanno smesso in qualche modo di essere bambini ed entrano nel mondo dei grandi. Ma non tutti entrano allo stesso modo, realizzati per il meglio, funzionanti a tutti i livelli come fossero computer della stessa marca che escono dalla stessa fabbrica, che si immettono sul mercato. Ognuno si presenta alle istituzioni con la struttura di personalità che si è costruito, con le cognizioni umane e scolastiche che è riuscito a possedere. 

L’azione pedagogica e formativa non può che partire dalla base reale che è la struttura di personalità che l’individuo presenta nel momento in cui accosta l’istituzione, della quale intende assumere il carisma e gli impegni… 

“Fare” e “adattarsi” magari per anni a qualche cosa che la perso​na non capisce a livello emotivo, non persuade a livello cognitivo ed è sempre fonte di disagio: un fare “estorto” genera passività e resistenze e non raggiunge il livello di motivazione che smuove li​beramente l’atto volitivo. 

2.1 Essere se stessi in una struttura religiosa 
La perfezione a cui la vita consacrata indirizza la persona che vi accede non è condizione iniziale, ma punto di arrivo che si raggiun​ge a fatica nel corso di una vita intera. È necessario però che il pe​riodo di formazione inserisca in ciascuno il meccanismo spirituale della crescita: una crescita che realizza e completa la persona e la mette in grado di sentirsi se stessa. La “chiamata” in sé può starci anche con difficoltà evolutive, non esige necessariamente condizio​ni ottimali per la sua realizzazione, ma esige la autenticità di ricerca nella verità di sé e delle istituzioni. 

Come si può conoscere la verità di una persona che magari è ancora in corso di evoluzione? Come si possono conoscere le moti​vazioni interiori che reggono e indirizzano l’attività di una persona? 

C’è solo una modalità: bisogna conoscere la storia evolutiva che solo il soggetto può “raccontare”. Ognuno la vorrebbe raccontare, però, nel contesto di una relazione amichevole e i formatori la do​vrebbero ascoltare con comprensione, alla luce della fede, ma la dovrebbero valutare con competenze psicologiche. L’ascolto delle storie evolutive che contengono le motivazioni e i contenuti inte​riori non si può fare in modo “superficiale”: tali storie costituiscono la pista di comprensione dell’individuo al quale fu rivolta la “chia​mata”. 

Se per molti la storia evolutiva è tranquilla e normale, con il co​lorito della solita routine di crescita, per altri può essere stata dram​matica e difficile, tale da prognosticare difficoltà future. 

2.2 Il discernimento 
Il problema del discernimento parte da queste premesse: il forma​tore deve aiutare ognuno a leggere la propria storia, a comprender​ne il valore, i desideri nascosti, le frustrazioni e, se esiste, a scoprir​ne il progetto per il futuro. Valutare se un individuo presenta una “chiamata autentica” di colorito soprannaturale non è cosa facile, ma è necessario che una valutazione venga fatta anche in questa luce. Tale ricerca fatta alla luce della fede coinvolge interessato e formatore delegato dalla istituzione. Ciò innesta però un processo relazionale sull’umano, che spesso non è ben gestito perché troppo spesso il formatore non è competente. 

Il lato umano della storia personale esige competenze psicologi​che che il formatore deve acquisire, diversamente fatica a leggere il continuum del presente nel passato delle persone. Troppo spesso i formatori vengono cambiati, spesso non prendono il tempo suffi​ciente per incontri continuativi che possono arrivare al profondo, spesso giudicano inutile parlare del passato quando la preparazione è per il futuro, e quasi sempre le istituzioni non ripensano le espe​rienze di fallimenti basati su motivazioni non vere. Spesso si dice: «Mettiamo una pietra sul passato!», ma le esperienze del passato rimangono nell’interno di chi le ha fatte. Le ansie, le perplessità, le sofferenze e le eterne indecisioni in persone adulte hanno sempre radici nella posizione esistenziale che è sintesi del passato… 

Il formatore incaricato dalle istituzioni per il discernimento ri​schia di intessere con gli interessati un dialogo a livello cosciente, basato sopra elementi puramente razionali: entusiasmo per una vita nuova, presentazione di proposte interessanti (spesso eroiche o eccezionali), delucidazioni legate al carisma dei fondatori... ma non arriva ai contenuti che sostengono concezioni distorte della vita consacrata, posizioni irrealizzabili verso il futuro 11, o rassegnata posizione di non contare nulla. 

Rischia cioè di “imbottire” i candidati con ideali che essi pren​dono sul piano cognitivo, ma accolgono come hanno accolto i con​tenuti scolastici, per dovere, senza comprenderne le implicazioni di valore emozionale, che impegnano sulla linea della vita. 

Per questo giovanissimi uomini da poco ordinati sacerdoti (ana​logamente a giovani da poco sposati) entrano nel ministero (o nella vita matrimoniale) per… accorgersi che “non mi piace più; il sacer​dozio (o il matrimonio) non è come lo pensavo”… Quindi? 

La conclusione che essi tirano è spesso riduttiva e deludente: ritornare a casa per fare ancora un poco il figlio o la figlia di fami​glia accanto ai genitori che ormai “non possono più impormi quello che vogliono loro” e “mi godo un poco la vita dopo tante fatiche”, oppure “devo ricominciare tutto di nuovo, ma senza le imposizioni familiari (o istituzionali) che ho subito”, come se dovesse ricomin​ciare una nuova vita, distaccata e lontana da quella finora vissuta, portata avanti magari fino verso i trenta anni12! 

2.3 L’accompagnamento 
Spesso accompagnare un giovane (o una ragazza) verso la verità di sé comporta la correzione di alcuni tratti psicologici male inseriti nella personalità (ad es. l’incapacità a stare agli orari, a mangiare alle ore dei pasti, a non scambiare il giorno con la notte, a rinuncia​re a certe vacanze e a certi amici o amiche, ad assumere abitudini di comportamento sociale collegate al rispetto degli altri...). È facile tutto questo? 

L’accompagnamento spesso si tramuterebbe spontaneamente in psicoterapia13, ma la psicoterapia non dovrebbe continuare a lungo (condizione sine qua non) come il supporto senza il quale il soggetto non sta in piedi, come una protesi per poter continuare: dovrebbe essere funzionale a raggiungere nel soggetto un equilibrio suffi​ciente. 

La vita religiosa (almeno quella di vita attiva!) non è un “am​biente protetto” per persone incapaci a reggersi da sole, dove i pro​blemi del quotidiano sono risolti da qualcuno e i membri devono fare solo quello che il superiore, o la superiora, ordinano. Oggi la vita consacrata non è più quella delle comunità medioevali, nelle quali la persona doveva solo obbedire; oggi la persona consacrata è chiamata ad una vita impegnata e responsabile che solo persone adulte possono esplicare come servizio alla Chiesa, mediato dal ca​risma di fondazione. La persona deve poter lavorare in condizioni svariate, in posti diversi, in modo spesso autonomo senza andare in crisi, almeno analogamente a quanto fanno uomo e donna nella vita matrimoniale. 

L’accompagnamento avrebbe lo scopo di aiutare la persona a diventare adulta, rispettandone i ritmi evolutivi, in modo che le istituzioni possano contare su persone adulte e responsabili. In casi di conflitto non esito a dire che il servizio alla crescita personale ha una corsia di precedenza rispetto alle esigenze della istituzione, perché l’individuo inserito nella istituzione senza la possibilità di diventare se stesso sarà scontento e si chiuderà presto o tardi nella difensività che nuoce alla persona e alla istituzione. 

2.4 La psicoterapia 
Dall’esperienza clinica devo tirare una conclusione un poco ri​duttiva in proposito. Chi avesse bisogno realmente di psicoterapia continuata (nelle forme di psicoterapia del profondo, di cure psi​chiatriche prolungate, di assistenza psicologica legata a qualche nu​cleo di mancanza di identità, come ad esempio sono omosessualità, forme asociali, gravi fobie ad affrontare gli altri ecc. 14) non sarebbe nella condizione di entrare nella vita consacrata fino a quando – a detta del medico psicoterapeuta – non ha risolto definitivamente tali problematiche e non è in grado di “stare in piedi da solo”. 

Si troverebbe sempre a disagio e non sarebbe in grado di vivere la vita comunitaria entro i limiti di tolleranza delle Costituzioni del​le varie istituzioni. Tali problematiche sarebbero controindicazioni perché la convivenza comunitaria non è incentrata sui bisogni indi​viduali (istintuali), ma su strutture rette da motivazioni istituzionali compatibili con le Costituzioni (il carisma dei Fondatori), dove i bisogni degli individui sono quasi sempre ridotti alle esigenze fon​damentali di mangiare, dormire, abitare e lavorare. 

2.5 Il contatto con il proprio mondo affettivo 
Chi entra nella vita religiosa – come chi entra nella vita matri​moniale – non dovrebbe mai perdere il contatto con la propria affet​tività, anche se impegni di lavoro o contingenze della vita spingono spesso a trascurare proprio l’aspetto affettivo che serve all’equilibrio interiore. 

Nella vita consacrata si insiste troppo su mete spirituali che ope​rano talvolta un distacco interiore tra mondo emozionale e mon​do razionale. Il Perfectae Charitatis dice dei religiosi: «I membri di qualsiasi istituto avendo di mira unicamente e sopra ogni cosa Dio, congiungano tra loro la contemplazione, con cui sono in grado di aderire a Dio con la mente e col cuore, e l’ardore apostolico, con cui si sforzano di collaborare all’opera della Redenzione e dilatare il Regno di Dio» (PC 5). 

Ma a che prezzo? Molto spesso soltanto a prezzo di repressioni, che sono sempre contrarie al bene della persona. La vita consacrata richiederebbe invece motivazioni vere, non basate sopra repressio​ni, accettate anche nel profondo e partecipate. Ma chi ha problemi quasi sempre non ha fatto una sintesi buona tra razionale e affettivo. 

Voglio concludere con una bella citazione di C. Gustav Jung, il grande psichiatra psicoanalista di Zurigo, che impostò la compren​sione della vita dinamica esistente in ogni persona: 

«(…) La vita psichica dell’uomo civile è ricca di problemi: non solo ma non la si potrebbe concepire senza di essi. I nostri processi psichici sono per la maggior parte riflessioni, dubbi, esperienze; fe​nomeni tutti che la psiche istintiva inconscia del primitivo, si può dire, non conosce affatto. Dobbiamo questi problemi all’allargamen​to della coscienza; tali sono i dati funesti della civiltà. L’allontanarsi dall’istinto o l’erigersi contro di esso crea la coscienza. L’istinto è na​tura e vuole natura. Al contrario, la coscienza non può volere che la civiltà… Quanto poi più noi apparteniamo ancora alla natura, tanto più noi siamo inconsci e viviamo nella sicurezza dell’istinto privo di problemi. Tutto quanto in noi è ancora natura, teme ogni problema, poiché problema significa dubbio, incertezza, possibilità di diverse strade. Ma quando diverse strade ci appaiono possibili, noi abban​doniamo la guida dell’istinto e diamo libero ingresso alla paura. A questo punto bisognerebbe che la nostra coscienza facesse ciò che la natura ha sempre fatto verso i suoi figli: cioè che essa prendesse una decisione sicura, priva di qualsiasi dubbio, univoca. (…) Ognuno si allontana volentieri dai problemi e quando è possibile preferisce non menzionarli; o meglio negare la loro esistenza. Ognuno deside​ra che la vita sia semplice, sicura e senza ostacoli; ecco perché i pro​blemi sono tabù. L’uomo vuole certezze e non dubbi, risultati e non esperienze, senza accorgersi che le certezze non possono provenire che dai dubbi e i risultati dalle esperienze…» 15. 

Note
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2 M. Livi Bacci, Quanto “contano” i giovani?, in i. DiaMaNti (a cura di), La generazione invisibile, Il Sole 24 Ore, Milano 1999, pp. 33-34. 

3 L’ultima ricerca autorevole che conosco è quella multidisciplinare realizzata dalle Facol​tà di due prestigiose Università (Torino e Bologna): F. Garelli, A. Palmonari, L. Sciolla, La socializzazione flessibile. Identità e trasmissione di valori tra i giovani, Il Mulino, Bologna 2006. Da questa ricerca prenderò vari concetti che utilizzo in questa relazione, ai quali attacco la mia esperienza clinica. 

4 Cito fra tanti alcune pubblicazioni che non dovrebbero mancare nel bagaglio del for​matore: j. lE Doux, Il cervello emotivo, Baldini Castoldi Dalai, Milano 1998; S.I. Greenspan, L’intelligenza del cuore, le emozioni e lo sviluppo della mente, Mondadori, Milano 1997; E.R. Kan-Del, Psichiatria, psicoanalisi e nuova biologia della mente, Raffaello Cortina, Milano 2007; S.I. Greenspan, S.G. Shaker, La prima idea, l’evoluzione dei simboli, del linguaggio e dell’intelligenza, Fioriti, Roma 2007.
 5 D. Goleman, Intelligenza Emotiva, Rizzoli, Milano 1999 (originale inglese 1995). Libro fortuna​tissimo che creò opinione in tutto il mondo, basti pensare che dal 1995 al 1999 ci sono state ben 35 edizioni. Per una introduzione a questa problematica rimando ad un mio recente studio pub​blicato in due articoli nella Rivista dell’Università dove insegno Psicologia dinamica e proiettiva: 

U. Fontana, Affettivamente “selvaggi” o affettivamente “educati”?, in Rivista ISRE, XI, 2004 n. 1, pp. 88-103; e U. Fontana, L’educazione del cuore, in Rivista ISRE, XI, 2004, n. 3, pp. 54-66. 

6 S.I. Greenspan, S.G. Shenker, op. cit., pp. 230-231.

7 Ivi, pp. 240-241. Cf anche M. Mancia, Sentire le parole, archivi sonori della memoria implicita e musica del transfert, Bollati Boringhieri, Torino 2004. 

8 I. Diamanti, op. cit., p. 20. 

9 P. Del Core, Atteggiamenti e stili decisionali degli adolescenti e dei giovani, in Rivista di Scienze dell’educazione, Auxilium, Roma, XLV, n. 1, 2007, pp. 55-77. Ivi, pp. 63-64. La prof.ssa Pina Del Core della Università Auxilium di Roma si rifà nel suo interessante articolo alle ricerche IARD 2002 (della quale è collaboratrice), alla ricerca garElli del 2006 e cEsarEo del 2005. 

10 Interessanti per conoscere il contesto in cui vivono i giovani oggi sono i libri del sociologo 

Z. Bauman, Modernità liquida, Laterza, Bari 2000; Z. Bauman, Amore liquido, Laterza, Bari 2008.

11 Nella mia esperienza di consulente ho trovato candidati al sacerdozio che fantasticavano di divenire vescovi, altri che volevano girare il mondo a propagandare il valore delle proprie idee, altri che volevano raggiungere notorietà come cantante o pittore. Cosa che le famiglie degli interessati non potevano sostenere o accettare... 

12 Non si creda che esagero quando faccio queste affermazioni. L’esperienza clinica di con​sulenza per richieste di annullamento del celibato in campo sacerdotale, o di annullamento di matrimonio in settore matrimoniale, spesso si sono concluse con la persuasione che gli interessati fossero proprio in queste condizioni. Anche nella psicoterapia delle difficoltà pa​storali o delle crisi matrimoniali si arriva quasi sempre a conclusioni simili. La grande azione pedagogico-terapeutica che si dovrebbe impostare sta proprio nella parola “prevenire” tutto questo. Cito uno per tutti un recente libro che narra una storia vera di preparazione al sa​cerdozio, inadeguata da tutti i punti di vista: F. Bollettin, Bianco e nera, amanti per la pelle, Gabrielli, Verona 2008. 

13 Ho scritto questi argomenti in modo più dettagliato in un libro abbastanza recente (ora purtroppo esaurito): U. Fontana, Senza perdersi. Professionalità e relazioni pastorali, Il Messaggero, Padova 1995.

14 Sono considerati disturbi di personalità, che, a mio modo di vedere, sarebbero controin​dicazioni per la vita consacrata, tutti quei disturbi classificati sugli assi I e II del DMS-IV che comprendono i disturbi gravi dello sviluppo e i disturbi gravi di personalità. Per una compren​sione più facilitata rimando alla monografia che può andare in mano anche ai formatori non specialisti: F. Allen, M.B. First, Il libro della salute mentale, per riconoscere i disturbi della psiche, Pratiche Editrice, Milano 1999. Per un approfondimento più specialistico vedi: C. Scharfetter, Psicopatologia generale, una introduzione, Fioriti, Roma 2004. 

15 C.G. Jung, Gli stadi della vita, in Opere, vol. 8, pp. 415-432. Citazione, 415.416. 
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Integrazione & diventata una parola magica dentro la quale si vorrebbero

trovare risolte molte tensioni, dalla vita dell’anima e la sua esperienza di Dio,

alla vita civile, in questa stagione di straordinari sbarchi, flussi e rimescola-

menti di popoli.

Per la vita spirituale e il suo riconoscimento, integrazione si riferisce nella sua

qualita essenziale al rapporto tra la “vita del corpo” e “la vita dello spiri-

to”. Si & spesso opposto nella storia e si oppone ancora, nella obiettiva

fatica di leggerle insieme, I'una all’altra, come se entrambe dovessero

reciprocamente liberarsi per ritrovare se stesse o salvarsi. Si semplifica

anche molto, cercando di giustapporre i pezz, perdendo inevitabil-

mente qualcosa. E una posta in gioco difficilissima, eppure decisiva. Il

rischio & quello di vivere un corpo senza spirito e uno spirito senza cor-

po. E, cosi, accaduto e accade di incontrare I'intimita della gioia come

del dolore, sia proprio che altrui, urtando contro una profondita muta,

perché se n’e smarrito 'alfabeto. Non ¢i si sente in grado di riconosce-

re nulla dei tempi, dei modi, delle emozioni, della verita che ci persuade

e affeziona il cuore. Per questo oggi si parla molto di deserto emotivo e

di inaridimento del cuore. Tuttavia, se si oscurano i sensi, anche |'anima

si perde, perché essi sono fatti per lo spirito, quello dell'uomo come per lo

Spirito di Dio. E per questo riconoscimento che il corpo e lo spirito trovano

il proprio ordine e la propria bellezza. Non esiste una realta spirituale senza

una dimensione corporea. E sempre dentro |'espressione e la finitudine di un
corpo che si esprime, si percepisce, si manifesta lo Spirito.





1. Responsabilità della formazione nell’accompa​gnamento di giovani provenienti da famiglie in dif​ficoltà. Quale ambiente, quali percorsi e quali atten​zioni per una formazione veramente personalizzata? 
L’esperienza familiare costituisce un evento fondante nella vita di ogni individuo e nella strutturazione della sua personalità. La crisi profonda che l’istituzione famiglia sta attraversando nella nostra epoca si riflette inevitabilmente nello sviluppo e nella formazione dell’individuo e influenza in diversi modi lo sviluppo della sua identità umana e cristiana. 

Giovani uomini e donne che aderiscono alla chiamata di Dio nel cammino di consacrazione, nelle sue diverse forme, sono figli della loro cultura con le ricchezze e le povertà che la caratterizzano. Cristo è lo stesso ieri, oggi e sempre, ma come formatori vocazionali siamo interpellati dai cambiamenti sociali e culturali affinché pos​siamo meglio rispondere al nostro compito di accompagnare altri nel cammino di ricerca, incontro e adesione a Dio. Come cristiani siamo sostenuti dalla certezza e dalla fiducia nell’opera fedele di Dio: è lui, nel suo amore materno e paterno, che fa crescere; ma siamo anche consapevoli, come educatori, della necessità di una mediazione1 ecclesiale e formativa capace di accompagnare e favo​rire questo processo di crescita e maturazione. Nell’avvicinare un giovane, un buon educatore deve saper mantenere lo sguardo su due polarità: la realtà concreta del giovane, con le sue risorse e le sue fatiche, il suo presente e la sua storia da una parte; il suo oriz​zonte futuro, i suoi desideri, gli ideali, cioè chi è chiamato a diven​tare dall’altra. Dio infatti raggiunge sempre il suo popolo, lì dove esso concretamente e storicamente si trova, per condurlo alla Terra promessa. Accompagnare un giovane significa porsi accanto a lui o lei, in qualità di fratello e sorella maggiori nella fede, affinché possa emergere e poi trovare forma una (o “la”) domanda cruciale che, nelle parole di San Francesco, suona così: «Chi sei tu, dolcissimo Iddio, e chi sono io?». 

Queste brevi considerazioni iniziali permettono di focalizzare l’attenzione sull’obiettivo della presente riflessione, cioè sulla re​sponsabilità della formazione nell’accompagnamento di giovani provenienti da famiglie in difficoltà2 e sull’importanza di sviluppare dei percorsi adeguati e personalizzati. 

2. “Ce l’ha con me”: lo stile relazionale di sr. Federica 
Sr. Federica ha 32 anni, da poco ha fatto la professione perpetua ed è inserita in una comunità di suore impegnate nell’attività della diocesi. Tra la responsabile della comunità e sr. Federica si è sviluppato un rapporto faticoso e conflittuale, che si riflette sul contesto comunitario e che sembra non trovare soluzione nonostante i tentativi della superiora di rendere il clima più sereno. Ella è persona piuttosto mite e sensibile alle esigenze di chi vive con lei, ma da sr. Federica le ritorna continuamente il messaggio di non avere attenzioni per lei. 
Sr. Federica è una persona molto generosa e animata da buoni deside​ri, ma ha avuto delle difficoltà relazionali in ogni comunità dove ha vis​suto. Certamente, imparare a vivere relazioni libere e mature, significative e orientate al dono di sé, è la sfida che ogni persona è chiamata a vivere e centro di ogni cammino cristiano. 
Tuttavia, nel percorso di Federica si evidenziano delle costanti nel modo di vivere le relazioni: la giovane suora si affeziona ad una persona della comunità, in modo particolare ad una figura di autorità, sembra nascere una buona relazione, ma poco alla volta l’affetto diventa gelosia, control​lo, ricerca ossessiva di attenzioni, per sfociare successivamente nel sospetto e nella convinzione che questa sorella non ha riguardo per lei e che non nutre per lei nessuna attenzione, anzi, la tratta con sgarbo. 
Questa modalità crea malumore e un clima faticoso nella comuni​tà, anche perché Federica si sente molto in ansia per quanto vive e cerca un’altra sorella o una persona esterna alla comunità alla quale comuni​care il suo vissuto e le sue convinzioni su quanto sta avvenendo. 
Tale modalità relazionale si era presentata fin dalla prima espe​rienza comunitaria, al tempo della verifica vocazionale; la suora che l’accompagnava sentiva la fatica di questa relazione, ma era anche convinta che, con il passare del tempo e con le nuove espe​rienze, Federica avrebbe avuto modo di crescere e maturare; an​che nel postulato e noviziato emersero difficoltà simili, la giovane aveva talvolta delle reazioni impulsive verbali, anche drammatiche. L’argomento fu spesso affrontato con franchezza dalla formatrice e regolarmente, dopo qualche capriccio e resistenza, la giovane sem​brava riconoscere le sue difficoltà e prometteva sinceramente di impegnarsi a sviluppare delle modalità diverse. Con il passare del tempo la giovane mostrava una certa capacità di gestione relazio​nale, nel senso che sapeva controllare reazioni forti di gelosia o di aggressività. Così sr. Federica emette i voti perpetui e ben presto le vecchie difficoltà si ripresentano. 

Ampliando lo sguardo per comprendere la situazione di Fede​rica, possiamo vedere come lo stile relazionale, caratterizzato dalla sospettosità e dalla difficoltà a fidarsi, fosse un tratto caratteristico della sua personalità, manifestato fin dall’adolescenza. Attualmente sembra che nella vita comunitaria religiosa Federica non riesca a gestire in modo adatto né il sospetto né la gelosia: da qui il bisogno di controllare gli altri e, a seguire, le reazioni aggressive. I tratti di personalità di un soggetto chiaramente non nascono dal nulla, ma sono il frutto dell’interazione tra le caratteristiche naturali proprie di ogni persona e il contesto educativo e culturale, prima tra tutti quello familiare. 

Federica, terzogenita, ha vissuto all’età di cinque anni il trauma del divorzio dei genitori, decisione a cui la mamma e il papà giungono in seguito ad una relazione da sempre difficile; lui persona molto rigida, uomo geloso e attento al riconoscimento sociale; lei donna molto emotiva, più giovane del marito, piuttosto ansiosa e succube di lui. Dopo la nascita di Federica il clima familiare si era inasprito ed era caratterizzato dalle continue accuse di gelosia e sospetto tra i coniugi; inoltre la bimba passava lunghi periodi dalla nonna perché la mamma soffriva di crisi d’ansia. Federica viveva ciò come un ri​fiuto, anche perché le sorelle maggiori stavano in casa. Poi arriva il divorzio e le figlie vanno a vivere con la mamma che, dopo un certo tempo, si coinvolge in una nuova relazione affettiva. 

Lontano dall’avere una visione deterministica della vita e lonta​no da un approccio riduttivo che pretenda di spiegare le complesse e misteriose vicende della vita attraverso le categorie causa-effetto, è chiaro che il vissuto infantile e familiare di Federica ha un forte impatto nello sviluppo della sua personalità e della sua modalità relazionale. 

Quale considerazioni per il nostro discorso? Già Freud (il cui ri​ferimento non significa adesione acritica alla sua teoria e, ancor meno, alla sottostante antropologia) affermava che la maturità di un individuo si manifesta nella capacità di amare e lavorare. In altri termini: la maturità umana consiste nella capacità di vivere suffi​cientemente in pace con se stessi e con gli altri, e nell’assumersi la responsabilità delle proprie scelte lavorative ed esistenziali. Si tratta di condizioni umane3 necessarie per assumersi l’impegno di una risposta vocazionale, come indicato nei documenti magisteriali4. 

Comprendiamo come la capacità umana di stabilire relazioni di fiducia significative di reciprocità colora inevitabilmente la vita di fede che, nella sua essenza, è relazione personale ed affettiva con la Persona di Gesù. L’accompagnamento vocazionale non può evitare un confronto responsabile e adeguato con questi aspetti della storia personale e familiare del/la giovane in discernimento vocazionale o in formazione. 

Talvolta ci illudiamo che il tempo basti: non è raro sentire di​scorsi del tipo “con il tempo crescerà, imparerà…”, ma si impara dalla vita e dall’esperienza se si è capaci di imparare. Nel rispetto dei criteri stabiliti dalla Chiesa e secondo le indicazioni di ogni isti​tuzione religiosa, si rende necessario non solo valutare la presenza di certi presupposti umani, la cui maturazione è resa più faticosa dalla fragile situazione della famiglia oggi, ma anche individuare dei percorsi adeguati lungo i quali i/le giovani possano rielaborare, nei limiti del possibile, situazioni complesse della loro storia e sviluppa​re capacità più adatte a fronteggiare le difficoltà. 

La necessità di una basilare capacità relazionale, che si esprime nel poter vedere l’altro con realismo e nella sua fondamentale in​terezza5 è collegata ad una percezione sufficientemente stabile e in​tegrata di se stessi, cioè alla capacità di tollerare in se stessi aspetti ambivalenti, ombre e luci, risorse e limiti. Quando manca un’im​magine sufficientemente realistica di se stessi, il soggetto fa molta fatica (o non riesce) a sviluppare una percezione realistica dell’altro, ma anche a maturare un ideale stabile, coerente che lo impegni per il futuro e, di conseguenza, anche una scelta vocazionale. La stessa immagine e percezione di Dio quindi, rischia di essere frantuma​ta, non integrata, fluttuando alternativamente dalla percezione di un “Dio-solo-buono” a quella di un “Dio-solo-cattivo”: se per ogni cristiano è impegnativo vivere ed accogliere gli estremi della fede, cioè la Morte e la Risurrezione, possiamo comprendere come possa essere difficile conciliare tali opposti per la persona che non ha ma​turato una stabile immagine di sé e dell’altro. 

3. Una scelta vocazionale libera 
Alessio è un seminarista di 30 anni prossimo al diaconato. Si presenta come una persona generalmente mite, sa stare nel gruppo, ma tende ad evitare relazioni coinvolgenti o vicine. La decisione vocazionale è matura​ta in seguito ad una forte esperienza di fede e conversione vissuta cinque anni prima. Sta vivendo attualmente un momento di fatica e di crisi perché sperimenta una forte attrazione verso una giovane donna e sa di aver gra​dualmente posto le condizioni affinché questa attrazione fosse ricambiata. 
Alessio si rende conto di vivere in una situazione ambigua, da una parte questa esperienza lo mette di fronte ad una possibile e diversa scelta di vita nella quale si sente maggiormente realizzato come uomo. D’altra parte sente di aver preso un impegno serio con il Signore e non vuole ab​bandonare; nel confronto con il direttore spirituale emerge anche la con​sapevolezza che lasciare il seminario significherebbe far vedere agli altri, in particolare al padre, la sua incapacità di essere costante o fedele in un cammino intrapreso. 
Anche nel caso di Alessio il contesto della storia familiare può of​frire una pista d’interpretazione significativa. Il giovane è figlio uni​co di una coppia che ha portato avanti la propria relazione in una alternanza di tradimenti e infedeltà reciproci e rapporti estempora​nei. Solo negli ultimi anni, quando Alessio già stava in seminario, la relazione tra i genitori si è ricomposta in una unione più serena. 

Alessio è cresciuto in questo clima familiare, ha sofferto la mo​dalità dei genitori senza prendere posizioni nei confronti dell’uno o dell’altro. Il padre, che aveva fama di “dongiovanni”, esprimeva spesso al figlio il suo dubbio e la sua perplessità nei suoi confronti in quanto non lo vedeva lanciarsi in avventure con le ragazze e non raccontava prodezze sessuali; così il padre gli diceva spesso: «Non è che forse tu non sei un vero uomo?». 

Alcuni aspetti importanti emergono nel cammino di Alessio che meglio aiutano a comprendere l’ambiguità che sente dentro di sé: da una parte il giovane uomo vuole prendere posizione di fronte al padre, mostrando di non esser come lui, cioè incapace di fedeltà; d’altra parte sente forte la dipendenza da lui e il bisogno di dimo​strargli che è uomo, cioè maschio, secondo i criteri del padre, ossia affascinare e attrarre le donne in relazioni più o meno strumentali. Risucchiato da queste dinamiche, Alessio rimane chiuso in una lotta psichica (cioè tra aspetti conflittuali del suo io) che fa fatica a trasformarsi in lotta spirituale, cioè tra la persona e il suo Dio6. Il rischio, quindi, è di perdere di vista l’obiettivo, cioè la ricerca della volontà di Dio. Rielaborando questi vissuti in un percorso di ade​guato accompagnamento e interpretandoli in verità, alla luce della fede, Alessio potrebbe maturare una decisione vocazionale più con​sapevole e rispondere a Dio con maggior libertà impegnandosi in un dono sincero di se stesso. 

Non poche famiglie oggi sono segnate da legami instabili, re​lazioni fragili e non durature. Non è raro che i figli crescano con un solo genitore, in seguito a divorzio o separazione, oppure che i fratelli abbiano la stessa mamma (generalmente) e padri diversi. Spesso il tessuto familiare non è in grado di trasmettere modelli esistenziali di fedeltà e la relazione affettiva coniugale sembra soste​nuta più dal “va bene finché dura il sentimento” che dall’impegno responsabile e dal finalismo dell’amore. 

Queste fragilità familiari, tipiche del mondo moderno, si acco​stano a situazioni faticose (purtroppo) non nuove, come presenza di alcoolismo o forme varie di violenza domestica. Inoltre è impor​tante sottolineare come spesso oggi, a differenza di quanto accadeva nel passato, la maturazione della vocazione non avviene nel grem​bo della famiglia che, attraverso il suo vissuto e la sua testimonian​za, trasmetteva il senso della fede e una visione cristiana della vita. 

Nella vita di tanti giovani è spesso assente anche l’esperienza della vita e dell’impegno ecclesiali, nelle sue dimensioni di preghie​ra, comunione e servizio, che favoriscono uno sviluppo graduale della vocazione battesimale e che fanno emergere una domanda vocazionale specifica. Aumenta il numero di uomini e donne che entrano in vocazione in seguito ad una forte esperienza di fede e conversione che ha segnato la loro vita. 

Tutti questi aspetti ci interpellano a elaborare percorsi formativi adeguati capaci di incontrare le reali esigenze di quanti accolgono il dono della chiamata divina e di favorire un contesto di effettiva libertà decisionale. 

4. Alcune possibili sfide 
La nostra umanità è il terreno che accoglie il seme della chiama​ta divina, la vocazione è sempre un dono della grazia divina e mai un diritto o una conquista dell’uomo. Nel rispetto dell’inafferrabili​tà dell’agire di Dio e del mistero che avvolge ogni singola vocazione, come educatori e formatori non possiamo esimerci dalla respon​sabilità di cercare (e di favorirne lo sviluppo)7 nella persona che si pone alla sequela di Gesù quei presupposti umani che costituiscono il terreno, più o meno capace, di accogliere il seme della chiamata. 

Sullo sfondo delle storie prima brevemente riportate vorrei evi​denziare alcune attenzioni formative da sviluppare nell’accompa​gnamento di giovani provenienti da famiglie in difficoltà. Si tratta di criteri e attenzioni importanti in ogni accompagnamento vocazio​nale, ma essi diventano cruciali in quelle situazioni in cui le fragilità familiari possono aver interferito oppure ostacolato lo sviluppo di alcune attitudini umane fondamentali. 

A. Una percezione sufficientemente stabile ed integrata di sé8 È compito di ogni persona recuperare e credere alla positività di se stessi imparando a guardarsi dalla prospettiva di Dio: persone fatte a sua immagine e somiglianza e contemporaneamente deboli e segnate dalla fragilità e dal limite. Credere alla positività di se stessi non è un’idea, si tratta piuttosto di un impegno, un percorso, un cammino spesso faticoso, perché ci chiede di mettere le mani nelle inevitabili ferite che ognuno di noi porta nel proprio cuore e nella propria storia personale e familiare, siano esse subite o il risultato dei nostri errori. Ognuno di noi ha imparato a rapportar​si con se stesso dentro il tessuto delle relazioni che ha vissuto fin dall’inizio della propria vita e lungo questa storia ha sviluppato un senso più o meno positivo della propria identità. Talvolta abbiamo imparato che gli altri ci amano “a condizione che” e tutto questo costituisce un’eredità che non abbiamo cercato, ma semplicemente ricevuto… Recuperare la propria amabilità è un compito che interpella nel proprio presente rinnovando ogni giorno la fiducia in se stessi e l’apprezzamento per l’amore ricevuto. Significa diventare consape​voli ed emotivamente convinti che in ognuno di noi non tutto è forte e non tutto è debole, che possiamo accogliere le nostre per​sonali ombre senza negarle e senza temere che esse offuschino le luci e gli aspetti positivi, e tutto questo nella consapevolezza che la stima di sé rimane un’area un po’ vulnerabile per tutta la vita. Dalla consapevolezza sentita di essere stati amati gratuitamente (senza il dovere di conquistare l’affetto) scaturisce la gratuità dell’amore: «Cristo dà alla persona due fondamentali certezze: di essere stata infinita​mente amata e di poter amare senza limiti. Nulla come la croce di Cristo può dare in modo pieno e definitivo queste certezze e la libertà che ne deriva»9. Credere alla propria positività è un fatto concreto che si manife​sta nella capacità esistenziale di accettare quello che siamo, di stare sufficientemente a proprio agio con se stessi pur tra gli alti e bassi della vita e nella tensione di un possibile miglioramento e della cre​scita nella nostra identità di figli di Dio. 

Vocazioni N. 5 Settembre/Ottobre 2010 

Amare il prossimo come se stessi è un cammino che segue un per​corso obbligato: il riconoscimento e l’accettazione di sé come esseri fragili e peccatori, ma redenti e raggiunti dall’amore personale e gratuito di Dio. Esso può pertanto risultare arduo a coloro che non abbiano raggiunto un sufficiente livello di integrazione psichica che consenta di tenere insieme i pezzi e di contenere gli opposti. 

B. Una fondamentale capacità di relazione e di fiducia Si tratta di un compito che ci impegna fin dai primissimi tempi della nostra esistenza10 e che rimane aperto per tutto l’arco del​la nostra vita. Pedagogicamente questo è molto importante perché significa che, nei limiti del possibile, alcune antiche vulnerabilità nell’ambito della capacità di fidarsi e di consegnarsi possono esse​re lenite nel corso della vita. Diventa cruciale a questo riguardo il modo in cui l’educatore sa porsi accanto al giovane ferito nella capacità di fiducia: è compito dell’educatore imparare a cogliere il vero bisogno dell’altro e rispondervi offrendo una relazione che, di volta in volta, sa proporsi come sostegno, consolazione, presenza oppure come provocazione, sfida, assenza11. Nel vivere le relazioni spesso facciamo l’esperienza della de​lusione: l’altra persona non è come l’ho conosciuta fino a questo momento e rivela aspetti di sé che non avevo visto o che non mi piacciono. Oppure, come avviene più frequentemente, ella è solo diversa da come me l’aspettavo e la desideravo. Talvolta idealizziamo l’amico/a, il coniuge, la consorella, il con​fratello… e sull’altra persona proiettiamo le nostre attese e aspet​tative. In questo modo nell’altro vediamo ciò che ci piace o che vorremmo vedere e assolutizziamo alcuni suoi aspetti gradevoli, mentre altri nemmeno li notiamo. Allo stesso modo ognuno di noi disattende o delude aspettative e attese che gli altri nutrono nei nostri confronti. In alcuni casi l’idealizzazione dell’altro è così for​te che rischiamo di non avere di lei/lui una percezione realistica. Sappiamo che non è facile accogliere e vivere la delusione; si tratta 

tuttavia di un passaggio importante che apre la strada ad una visio​ne più oggettiva della realtà altrui e ad un rapporto più realistico. 

Questa fase richiede la capacità di integrare aspetti positivi e ne​gativi dell’altro e, soprattutto, i sentimenti ambivalenti di affetto/ rabbia che posso provare nei suoi confronti. Una persona è capace di integrare i diversi aspetti dell’altro nella misura in cui sa custo​dire nel cuore, cioè è psicologicamente capace di mantenere viva dentro di sé l’immagine positiva dell’altro, di dare continuità al sen​timento della sua benevolenza anche quando lo percepisce come frustrante o minaccioso. 

La capacità di fidarsi è fondamentale per la vita fraterna e aposto​lica, per impegnarsi in un cammino formativo di apertura e colla​borazione, ma è essenziale anche per la relazione con Dio, affinché egli possa essere “creduto” come presente e amante anche quando il soggetto non lo sente o fa esperienza del suo silenzio… Non si tratta forse di quella capacità sottesa alle parole di Gesù quando ci esorta a rimanere nel suo amore (cf Gv 15)? 

Bisogna inoltre imparare a vivere relazioni nella reciprocità, cioè relazioni in cui si è capaci di entrare e di uscire, di dare e di rice​vere. Questo tipo di relazione, che possiamo anche definire rela​zione d’intimità, richiede un adeguato equilibrio tra due aspetti: l’autonomia e la dipendenza. L’autonomia, quale capacità di stare in piedi sulle proprie gambe permette di riconoscersi, nella propria individualità personale, come soggetto capace di pensare, amare, decidere e agire. La capacità di dipendere, che nasce dall’umile con​sapevolezza di non bastare a se stessi e di avere bisogno dell’altro, è intesa come capacità di lasciarsi coinvolgere e raggiungere dall’altro e costituisce la base per poter accogliere l’affetto degli altri; essa, inoltre, rende possibile un senso di appartenenza (alla famiglia, alla comunità religiosa, al gruppo…). 

Autonomia e dipendenza chiedono un dinamico equilibrio nella persona; se l’autonomia è troppo forte diventa facilmente autosuf​ficienza o paura dell’altro ed impedisce di entrare nella relazione, mentre, quando il bisogno di dipendere è eccessivo, allora la per​sona fa fatica ad uscire dalla relazione rischiando di rimanerne in​vischiata. 

C. La capacità di decentrarsi e uscire da sé 
Un terzo aspetto, intimamente unito agli altri due, è dato dalla capacità di decentrarsi, cioè dalla capacità di uscire da sé. Antropologicamente, infatti, c’è vita quando c’è un movimento di uscita: se il bimbo non esce dal grembo materno muore, se il figlio non esce dalla sua famiglia di origine non dà vita alla propria famiglia. Si tratta di un’uscita fisica e anche simbolica o psicologica perché l’uscita dal grembo materno, accompagnata dal taglio del cordone ombelicale, è un dato fisico, ma c’è anche un necessario e successi​vo taglio psicologico del legame. Allo stesso modo l’uscita di casa del giovane che fa le sue scelte deve essere accompagnata da un reale distacco e da una sana autonomia su tanti fronti perché si compia un’uscita effettiva. 

Come persone umane siamo fatte per la comunione, cioè per uscire da noi stessi e incontrare l’altro e questa dimensione di alte​rità prende forme diverse nel corso dell’esistenza. L’alterità è data dall’altro come singolo soggetto umano, ma anche dalla famiglia o da legami parentali, dal gruppo o dalla società, dalla cultura e dall’ambiente, dai diversi orizzonti di valori, da Dio stesso. In altri termini, si cresce nella misura in cui si esce da se stessi, nella misura in cui si smette di fare di se stessi e delle proprie esigenze e desideri il centro del mondo: la realizzazione di sé si attua raggiungendo degli obiettivi, dedicandosi a qualcosa, o meglio, a qualcuno. In ter​mini evangelici: la persona si realizza servendo, donando la propria vita, facendo dono sincero e totale di sé come Gesù ha fatto. 

Se una persona è concentrata su se stessa, nel senso che impe​gna gran parte delle sue energie per mantenere psichicamente uniti aspetti del proprio io, cioè se non ha raggiunto un’adeguata coesione e una sufficiente integrazione del proprio io, – anche quando possi​bile – sarà molto arduo prendersi cura di altri, assumersi responsabi​lità per altre persone, farsi carico con un adeguato margine di libertà (affettiva ed effettiva) dell’impegno che una vocazione comporta. Non si tratta in tal caso di poca buona volontà da parte del giovane, né di quello spazio intermedio in cui, in un contesto di essenziale “normalità psicologica” giocano conflittualità subconscie che posso​no facilmente interferire con la scelta consapevole dei valori cristiani e vocazionali. Mi riferisco ad una libertà umana talmente ridotta che rende molto difficile al giovane saper gioire delle piccole e sane cose della vita e che potrebbe compromettere significativamente la capa​cità di una scelta vocazionale, sapendo che «non vi possono essere vocazioni, se non libere; se esse non sono cioè offerte spontanee di sé, coscienti, generose, totali…»12 . 

Nella consapevolezza che siamo, sì, collaboratori di Dio, ma che è lui che fa crescere (1Cor 3,6.9), è importante che i percorsi di discernimento e formazione vocazionale, l’accompagnamento spi​rituale, le esperienze di servizio e di solidarietà, di comunione e di vita fraterna, mettano in risalto e promuovano nel/la giovane le condizioni fondamentali per entrare in un impegno vocazionale: i segni di una relazione viva con Dio, una basilare chiarezza nella proclamazione dei valori del Vangelo ed un minimo di realismo nel viverli, una sufficiente integrità psichica e il desiderio e la capacità di crescere, di lasciarsi plasmare da Dio anche attraverso le tante mediazioni che accompagnano il cammino formativo vocazionale. 

Note

1 Direttive sulla formazione negli istituti religiosi, 30, in «Vita Consacrata» 66.
2 Come definire una famiglia in difficoltà? Non entro nel merito di questo approfondimento che è obiettivo di altri contributi in questo stesso numero della rivista. 

3 G. Vittigni, La personalità borderline secondo il modello strutturale di Otto Kernberg, in «Tredimensioni», Anno VII (1) 2010, pp. 60-73. 

4 Pastores Dabo Vobis, n. 43, in «Vita Consacrata» 65, Vita Fraterna in Comunità, pp. 35-37. 

5 Kernberg parla di relazioni oggettuali totali e parziali: nel primo caso il soggetto ha ma​turato una fondamentale capacità di relazionarsi realisticamente all’altro nella sua interezza, piuttosto che idealizzare o assolutizzare alcuni aspetti e negarne altri, fluttuando tra percezioni affettivamente opposte, come avviene nel secondo caso. 

6 «Vita Consacrata» 70. 

7 Pastores Dabo Vobis, n. 43. 

8 S. Rigon, Vivere la gratuità nelle relazioni, in «Consacrazione e Servizio», Anno LIX (5) 2010, pp. 49-54. 

9 Vita Fraterna in Comunità, 22. 

10 E. Erikson, I cicli della vita. Continuità e mutamenti, Armando Editore, Roma 2003, pp. 73ss. 

11 F. Imoda, Sviluppo umano, psicologia e mistero, Piemme, Casale Monferrato 1993, cap. IX. 

12 Pastores Dabo Vobis, n. 36.
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Scopo del documento 

Il 29 giugno 2009 la Congregazione per l’Educazione Cattolica ha pubblicato un documento che dà orientamenti circa il ricorso alla psicologia nell’ammissione e nella formazione dei candidati al sacerdozio. Esso, a lungo preparato e atteso, parte da due consta​tazioni molto realistiche: 

a) spesso i vari istituti religiosi e i seminari diocesani ricorrono già alle competenze psicologiche sia nel momento del discernimen​to per l’ingresso in seminario, sia per le varie difficoltà o crisi che emergono durante il cammino formativo; 

b) alcune problematiche psicologiche, nelle quali i candidati al presbiterato potrebbero dibattersi, possono sfuggire alle competen​ze dei formatori, nel senso che essi non hanno gli strumenti ne​cessari per percepirle nella loro reale portata e/o per intervenire con un accompagnamento adeguato, essendo il loro compito non quello di psicologi, ma di formatori. 

Era, quindi, necessario un quadro normativo più chiaro onde, da una parte, evitare abusi nei confronti dei candidati, dall’altra, offrire lo spazio per un contributo veramente efficace nella formazione. 

Il documento, perciò, prende in considerazione un aspetto “mar​ginale”, ma molto concreto della formazione, collocandosi nell’al​veo della dottrina elaborata dalla Pastores dabo vobis: «Senza un’op​portuna formazione umana l’intera formazione sacerdotale sarebbe priva del suo necessario fondamento»1. 

La prospettiva assunta dal documento nei confronti delle scienze psicologiche è positiva, ma non intende togliere nulla ai tradizionali mezzi formativi cui è sempre ricorsa la pedagogia vocazionale della Chiesa: la direzione spirituale in primo luogo. Ovvio che il discer​nimento vocazionale è, e deve restare, nelle mani dei Superiori e del padre spirituale secondo la tradizionale distinzione delle loro competenze e responsabilità ecclesiali. 

1. Al centro il bene della persona e della Chiesa 
Il primo attore di ogni formazione è il candidato stesso, ma mai da solo. Egli, affidandosi con fiducia ai formatori che la Chiesa met​te a sua disposizione sia per l’iniziale discernimento vocazionale sia per il successivo cammino formativo, non può che dare ad essi «la sua personale convinta e cordiale collaborazione»2, così da render​si sempre più disponibile alla sequela quotidiana di Cristo Capo e Pastore. 

La Chiesa si è sempre preoccupata di fornire formatori preparati a comprendere in profondità la personalità umana, formatori capaci di tenere conto anche delle situazioni storiche e culturali da cui il candidato proviene3. In ciò essa è mossa da una duplice preoccupa​zione: 

a) in primo luogo, dal bene della persona del candidato che chie​de alla Chiesa di essere formato al ministero in modo da poterlo vivere nella donazione di sé e nel celibato che esso comporta; 

b) in secondo luogo, dal bene della Chiesa stessa e dei fedeli che chiedono ministri maturi e ben preparati all’esercizio del ministero. È un diritto dei fedeli avere ministri in grado di guidarli con la pa​rola e con l’esempio della vita alla sequela di Cristo. 

Non si può dimenticare che persone inadatte provocano ri​cadute negative sulla Chiesa e sui fedeli, diventando, invece che ponte, ostacolo4 all’incontro con Gesù, ma soprattutto non si può dimenticare che esse vivono poi il ministero come un peso tale «da compromettere l’equilibrio affettivo e relazionale» proprio (Orien​tamenti, 10b). 

2. Le principali indicazioni 
Come ha affermato Paolo VI nella Sacerdotalis Coelibatus, non «si deve pretendere che la grazia supplisca in ciò la natura». In questa prospettiva, il servizio che la psicologia può offrire consiste nell’in​dividuare attitudini, possibili ostacoli o ferite legate al passato, resi​stenze di tipo inconscio che renderebbero più problematica sia una risposta libera alla vocazione, sia lo sviluppo delle virtù morali, sia lo svolgimento del ministero all’insegna della carità e del dono di sé. 

2.1 Due diversi momenti e due modalità di intervento 
Il documento distingue due momenti di possibile intervento del​le competenze psicologiche: 

- prima dell’ingresso in seminario o nelle case di formazione. Un buon discernimento, infatti, parte prima dell’entrata in formazione; 

- durante il periodo formativo a causa del sorgere di crisi inaspet​tate o di ostacoli/resistenze non previsti che bloccano o rendono difficoltoso il cammino formativo. 

Il documento prevede anche due modalità diverse di intervento delle competenze psicologiche: 

a. a livello propriamente diagnostico e clinico, qualora ci fosse il dubbio di presenza di patologie più o meno gravi, la cui esatta valutazione fosse fondamentale per l’entrata o per il prosieguo del cammino formativo. «Se si constatasse la necessità di una terapia, dovrebbe essere attuata prima dell’ammissione al seminario o alla casa di formazione» (8e). 

b. a livello di un accompagnamento personalizzato, là ove se ne manifestasse l’opportunità o la necessità. «Il ricorso ad esperti nel​le scienze psicologiche, oltre a rispondere alle necessità generate da eventuali crisi, può essere utile a sostenere il candidato nel suo cammino verso un più sicuro possesso delle virtù umane e morali; può fornire al candidato una più profonda conoscenza della propria personalità e può contribuire a superare, o a rendere meno rigide, le resistenze psichiche alle proposte formative» (9a). 

Il riconoscimento della valenza pedagogica delle conoscenze psi​cologiche mi pare l’aspetto più innovativo del documento. 

3. Perché la psicologia e quali psicologi 
Il razionale del ricorso alle competenze psicologiche viene pre​sentato nel n. 5: andrebbe letto con accuratezza, per il realismo con il quale prende atto della situazione attuale, personale e storico-culturale dei candidati alla vita religiosa. 

«La formazione al sacerdozio deve fare i conti sia con le mol​teplici manifestazioni di quello squilibrio che è radicato nel cuore dell’uomo – e che ha una sua particolare manifestazione nelle con​traddizioni tra l’ideale di oblatività, cui coscientemente il candidato aspira, e la sua vita concreta –, sia con le difficoltà proprie di un progressivo sviluppo delle virtù umane e relazionali… In alcuni casi, tuttavia, lo sviluppo di queste qualità umane e relazionali può essere ostacolato da particolari ferite del passato non ancora risolte (…). 

È evidente che tutto ciò può condizionare la capacità di progre​dire nel cammino formativo verso il sacerdozio» (n. 5 b-e). 

Occorre, tuttavia, che l’esperto che viene consultato sia in grado di comprendere a fondo la dinamica vocazionale e gli scopi precisi per cui il candidato viene formato. Non significa, questo, dare giudizi di merito sui vari orientamenti psicologici, bensì tenere realistica​mente presente che la base antropologica di alcuni di essi è incom​patibile con l’antropologia cristiana. Per cui è necessario che «il loro intervento tenga conto del mistero dell’uomo nel suo personale dia​logo con Dio, secondo la visione della Chiesa» (n. 6b) e deve esser in grado di «integrarsi nel quadro della globale formazione del can​didato» (n. 6d). La formazione dei candidati non può che avere un quadro unitario di riferimento, nel quale anche lo specialista deve inserirsi. Infatti essa, «se sviluppata nel contesto di un’antropologia che accoglie l’intera verità dell’uomo, si apre e si completa nella for​mazione spirituale»5. 

Il documento non pensa qui ad una “psicologia cattolica”, ma, come non ogni sacerdote è in grado di essere buon formatore dei candidati al sacerdozio, così non ogni psicologo (anche cattolico) è in grado di accompagnare dal punto di vista psicologico i candidati al sacerdozio. 

4. Questioni attuative più particolari 
Affermata la possibile utilità del ricorso alle competenze psicolo​giche, vengono dati alcuni orientamenti pratici, tra cui: 

a. la necessità di tutelare l’intimità personale e la buona fama del candidato a norma del can. 220 del CIC: «Significa che si potrà pro​cedere alla consulenza psicologica solo con il previo, esplicito, infor​mato e libero consenso del candidato» (n. 12a). Al candidato deve essere garantita, tra l’altro, la possibilità di scegliere liberamente tra vari esperti psicologi che abbiano i requisiti indicati. Spetta, tutta​via, al candidato il dovere di permettere alla Chiesa di giudicare la sua idoneità al ministero secondo quanto prescritto dai cann. 1051 § 1° l; 1052 § 1° e § 3. 

b. La possibilità che l’intervento di aiuto delle competenze psi​cologiche venga richiesto sia dal foro interno che dal foro esterno. È prevista, infatti, la possibilità che anche il Padre spirituale chieda al candidato una consulenza psicologica, onde procedere con mag​gior sicurezza nel discernimento e nell’accompagnamento spiritua​le (nn. 13-14). 

c. La possibilità dei Superiori di foro esterno di accedere agli esiti della consultazione psicologica solo dietro libero consenso scritto del candidato e solo con l’unico obiettivo di un miglior discerni​mento e successiva formazione. Viene esplicitato un preciso e vin​colante divieto di farne un qualsiasi uso diverso (n. 13). 

Conclusione 

Cosa ci si aspetta dall’intervento delle competenze psicologiche? 

Non una idealistica, irraggiungibile e utopica maturità “non-umana”, una specie di perfezione al di là di ogni lotta spirituale. Il docu​mento è ben consapevole di una possibile idealizzazione dell’essere umano, che diventerebbe ostacolo, invece che aiuto, nel cammino formativo. 

«La maturità cristiana e vocazionale raggiungibile, grazie anche all’aiuto delle competenze psicologiche, benché illuminate e inte​grate dai dati dell’antropologia della vocazione cristiana, e quindi della grazia, non sarà mai esente da difficoltà e tensioni che richie​dono disciplina interiore, spirito di sacrificio, accettazione della fa​tica e della croce, e affidamento all’aiuto insostituibile della grazia» 

(n. 9c). 

A nulla serviranno le competenze psicologiche se mancherà da parte del candidato «fiducia e collaborazione alla propria formazio​ne» (n. 13), desiderio di conoscersi e di farsi conoscere. La grazia di Dio richiede, infatti, docilità e collaborazione da parte del candidato. 

Note

1 Pastores dabo vobis, n. 43: EV 13/1369. 

2 Ivi, 69: EV 13/1487. 

3 Su questo argomento, la Congregazione era già intervenuta con uno specifico documento (Direttive sulla preparazione degli educatori nei Seminari, 4 novembre 1993). 

4 PdV 43: EV 13/1370. 

5 PdV 45: EV 13/1380. 

LINGUAGGI
di Olinto Brugnoli, Giornalista e critico cinematograﬁco, San Bonifacio (VR)
OLINTO BRUGNOLI

[image: image4.png]



Il film -Diretto dalla regista danese Lone Scherfig (Italiano per principianti), il film è stato premiato dal pubblico al Sundance e ap​prezzato in vari festival, da Berlino a Toronto e Londra. Si avvale della prima sceneggiatura del brillante scrittore Nick Hornby, che ha trovato fonte ispirativa nell’autobiografia originale e autoironica della giornalista Lynn Barber, pubblicata inizialmente su una rivista e ora in un libro edito da Guanda. 

La vicenda è ambientata a Twickenham, un sobborgo di Lon​dra, nel 1961. La sedicenne Jenny è una ragazza carina, disinvolta e simpatica che frequenta senza troppo entusiasmo la scuola supe​riore per poter realizzare il sogno di essere ammessa ad Oxford. Le lezioni sono monotone e ripetitive; l’educazione è quella rigida e intransigente dell’Inghilterra di quegli anni. Ma Jenny continua ad essere una studentessa diligente ed eccelle in tutte le materie, ad eccezione del latino. I genitori sono assillanti, soprattutto il padre, Jack, che segue la figlia con i suoi consigli pedanti e maniacali, che non lasciano alla ragazza grandi libertà di scelta. 

Un giorno irrompe nella vita di Jenny il trentenne David, un corteggiatore arguto e di buone maniere, che conduce una vita bril​lante e mondana. Poco alla volta David riesce a far breccia nel cuore della ragazza e, inaspettatamente, anche nella considerazione dei suoi genitori, che vedono in lui un “buon partito”, capace di pren​dersi cura della figlia. David, assieme al suo attraente amico Danny con la fidanzata Helen, introduce Jenny nel bel mondo dei concer​ti, dei ristoranti di lusso e delle aste di opere d’arte. Riesce anche a portarla per un weekend ad Oxford ed infine a Parigi, il mito di Jenny, amante delle canzoni di Juliette Greco e di tutto ciò che è francese. Al ritorno le chiede di sposarlo. I due si fidanzano e Jen​ny abbandona la scuola, con grande delusione della sua insegnan​te d’inglese, Miss Stubbs, che non si rassegna a vedere la ragazza buttare via il suo talento e la prospettiva dell’Università. Ma ad un certo punto Jenny viene a scoprire che David – oltre ad essere un imbroglione, come già aveva avuto modo di constatare – è un uomo sposato. Jenny si trova ora in una situazione drammatica: le due strade, quella della scuola e quella del matrimonio, le si sono chiuse entrambe dinnanzi. Solo grazie alla sensibilità di Miss Stubbs, che crede in lei, Jenny riuscirà, con impegno e sacrificio, a raggiungere il primo agognato obiettivo, quello di essere ammessa ad Oxford. 

Il racconto -Il titolo del film suggerisce fin dall’inizio l’ambi​to tematico che caratterizza l’opera della regista danese: si tratta dell’educazione, sia in riferimento a quella che viene dalla fami​glia e dalla scuola, sia a quella – in senso più lato – che proviene dalla vita stessa nei suoi vari aspetti e dimensioni. 

La struttura del film è semplice e lineare e pone subito al cen​tro dell’attenzione il personaggio della protagonista, Jenny. 

Narrativamente la vicenda può essere suddivisa in tre grosse par​ti, precedute da un’introduzione e seguite da un epilogo. 

L’introduzione ha la funzione di presentare l’ambiente sto​rico e culturale all’interno del quale si sviluppa la vicenda. Le prime immagini, con uno stile un po’ leggero e sbarazzino (la musichetta allegra e spensierata e i disegni in sovrimpressione che richiama​no le varie materie scolastiche in modo ironico), rappresentano il mondo della scuola. Si tratta di un mondo pieno di regole da ri​spettare e di interventi piuttosto pressanti da parte delle insegnanti. Si vedono le varie ragazze (la scuola è chiaramente solo femminile) che camminano con un libro sulla testa, che ballano tra di loro, che cucinano, che giocano, che rispondono alle domande dell’in​segnante, ecc. 

Subito dopo vediamo la protagonista alle prese coi genitori: la madre, Marjorie, resta un po’ sullo sfondo, mentre il padre, Jack, è prodigo di “consigli” che hanno tutto il sapore di imposizioni det​tate dalla preoccupazione che la figlia possa in qualche modo asso​migliare ad una “ribelle”, cosa che le impedirebbe di accedere ad Oxford. 

Viene poi presentata la situazione sentimentale di Jenny, che ha una simpatia per Graham, un ragazzo della sua età che suona assieme a lei nell’orchestra della scuola e che fa di tutto per non apparire agli occhi di Jack come un teddy-boy. 

Un ambiente che si potrebbe definire formale, freddo, grigio, monotono e autoritario e che contrasta con i gusti e le aspirazioni di Jenny, che ama ascoltare la musica francese, leggere autori come Camus e fumare sigarette Gauloise. 

Prima parte - L’incontro con David è decisamente casuale. Jenny sta tornando a casa dopo aver fatto delle prove a scuola con il suo violoncello. Piove a dirotto. Una macchina (una Bristol piuttosto rara) le si avvicina e David, che è al volante, le offre con molto tatto un passaggio. Tra i due inizia un dialogo: Jenny, provocata, dice che il padre non la lascia andare ai concerti tranne che a «quelli della scuola che non sono divertenti: gli altri non ti fanno progredire»; esprime inoltre il suo desiderio di andare all’Università: «Se vado all’Università potrò leggere quello che voglio e ascoltare quello che voglio e potrò andare ai musei, guardare i film francesi e parlare con persone che sanno tutto di tutto». David, che dice di essere ebreo, afferma di essere andato «all’università della vita». Già a questo punto è possibile intravedere le due strade che Jenny si troverà davanti e tra le quali dovrà operare una scelta: la strada di Oxford, che comporta sopportazione e sacrificio, e quella di una vita che si preannuncia piacevole e divertente (è importante notare quante volte, nel film, si parla di divertimento in contrapposizione alla monotonia della vita quotidiana). 

Nei successivi incontri, David dimostra di essere una persona amabile e rispettosa, ma, nel contempo, rivela anche una certa furbizia e una buona dose di ambiguità. Invita Jenny ad un con​certo di Ravel e, inaspettatamente, riesce ad ottenere il permesso dei genitori, blandendo la madre con complimenti galanti e usando una tattica suadente nei confronti del padre. Jenny ha così modo di scoprire e di assaporare un’altra vita, per lei completamente nuova ed entusiasmante. Significativa la frase che rivolge alla ma​dre quando ritorna dalla prima serata passata assieme a David e ai suoi amici: «È stata la serata migliore della mia vita». Per contro la madre, mostrata di spalle, sta mestamente tentando di pulire una casseruola che forse si è bruciata. 

Nei giorni successivi David la va a prendere a scuola, le fa prova​re l’ebbrezza di partecipare attivamente ad un’asta di opere d’arte, la porta a casa di Danny, piena di oggetti di valore, le promette di portarla ad Oxford per il week-end. Nel frattempo Jenny non ottie​ne buoni risultati in latino, provocando la reazione del padre, che recrimina per i soldi necessari per eventuali lezioni private, dimo​strando la sua grettezza e manifestando il suo modo di conce​pire l’Università: «Ma che cosa se ne fa di una laurea in lettere? Se deve passare tre anni a suonare quel maledetto violoncello e parlare in francese con un mucchio di capelloni, allora sto davvero buttando i soldi al vento. Magari là può conoscere un avvocato, ma questo le può succedere anche domani, a una festa». Al che Jenny ribatte, stizzita: «Già, è questo lo scopo di studiare a Oxford, non è vero? So​lamente un’alternativa costosa ad una festa». Ha quindi buon gioco David, che s’inventa un’amicizia nientemeno che con il professor C.S. Lewis, nel proporre a Jack di portare la figlia ad Oxford. Jack, infatti, pensa che si tratti di un’occasione troppo ghiotta, convinto com’è che conoscere qualcuno che conti all’interno sia più impor​tante di quello che si sa, in quanto dimostra che si è ben introdotti. 

A Oxford Jenny vorrebbe vedere l’Università, dove intende stu​diare lettere “sui libri”, ma subisce lo stile di vita di David e dei suoi amici che definiscono le ragazze che frequentano l’Università «grasse, foruncolose e con gli occhiali». Ed è proprio qui che, dopo un primo romantico approccio amoroso, Jenny viene a scoprire la vera professione di David e di Danny: sono dei truffatori e dei ladri che si approfittano di vecchie signore per arricchirsi e fare la bella vita. Jenny inizialmente è indignata e vorrebbe andarsene, ma poi si lascia irretire e lusingare dalle suadenti parole di David: «Non fare la borghesuccia, Jenny, non mi pare da te (…) i weekend, i ristoranti, i concerti non crescono sugli alberi». Con una certa riluttanza Jenny si lascia convincere e di fatto accetta questa secon​da strada, per superare la monotonia che caratterizza la sua vita: «Tu non sai quanto fosse tutto odioso prima di incontrarti… L’azione è carattere, dice la nostra insegnante. Credo significhi che se non facciamo niente non saremo mai nessuno. E io non avevo mai fatto niente prima di incontrare te. E a volte penso che nessuno abbia mai fatto niente in questo stupido paese, a parte te». 

Seconda parte -Ancora una volta David, con i suoi bei modi e con le sue bugie, riesce a convincere Jack a lasciar partire Jenny per Parigi. Qui le immagini indugiano sulla bella vita, la serenità e la piena libertà di cui Jenny può finalmente godere. Anche se la perdita di verginità non è così entusiasmante («È buffo, però. Tutta quella poesia, tutte quelle canzoni su qualcosa che dura meno di niente»). È una prima piccola delusione che Jenny riceve dalla vita e da una visione tutto sommato mitizzata della realtà. 

Al ritorno dalla capitale francese Jenny si scontra con Miss Stubbs, alla quale ha portato in regalo un profumo. Anche qui si scontrano i due modi di intendere la vita. Miss Stubbs non accetta il rega​lo: «So da dove viene questo e se lo accettassi tradirei sia te che me stessa… Tu puoi fare tutto quello che vuoi, lo sai. Sei intelligente, sei graziosa… Ti sto dicendo di andare a Oxford, a qualunque co​sto, perché se no mi spezzi il cuore». Jenny ribatte contrapponendo l’apparente insignificanza della vita dell’insegnante, che se ne sta lì a correggere i compiti, con le cose meravigliose che lei ha potuto gustare. Quando David le chiede di sposarlo, Jenny si consulta con i genitori e resta sorpresa di fronte alla disponibilità del padre. Si rende così definitivamente conto che per Jack il discorso di Oxford è pu​ramente funzionale: quello che al padre interessa è che lei si possa “sistemare”; ora che ha trovato un buon partito non occorre più che continui a studiare. 

Qualcosa di analogo avviene anche nello scontro che Jenny ha con la preside, che non è capace di motivare la ragazza facendole capire il valore che l’istruzione ha in se stessa, indipendente​mente dallo sbocco professionale e dall’uomo che eventualmente sposerà. In altre parole Jenny capisce che se studiare serve solo per trovare un marito o per arrivare a fare un lavoro monotono, tanto vale approfittare dell’occasione che le è capitata: «Studiare è duro e noioso; insegnare è duro e noioso; non c’è vita, né colore, né divertimento. La mia scelta è tra studiare e annoiarmi e sposare il mio ebreo e divertirmi». Jenny decide pertanto di abbandonare la scuola e di annunciare il proprio fidanzamento con David. 

Terza parte -Il colpo di scena consiste nella scoperta da parte di Jenny che David è sposato (più tardi scoprirà che ha anche un figlio e che lei non è stata la prima a cascarci). Per di più l’uomo non ha neanche il coraggio di affrontare la situazione e se ne va lasciando Jenny in preda alla disperazione: «Che cosa faccio adesso?». Va da Danny ed Helen, ma non trova comprensione in quanto – le viene fatto notare – anche lei non ha fatto niente quando li ha visti rubare e quindi è diventata un po’ loro complice. 

Jenny incomincia a rendersi conto degli errori che ha com​messo e rimprovera i genitori – in particolar modo il padre – per non averle impedito di compiere delle sciocchezze: «Adesso sei mio padre… e che cos’eri quando mi incoraggiavi a buttare via la mia vita? Le ragazzine sciocche sono sempre state sedotte da uomini più vecchi, ma voi due…». Anche il padre ora capisce e cerca di giustifi​carsi parlando della paura che lui ha sempre avuto e che non voleva che Jenny avesse. 

Jenny decide di tornare sui suoi passi: va dalla preside e le chiede di ripetere l’ultimo anno di scuola e fare gli esami. Significa​tiva la motivazione che la ragazza porta: «Lo so, sono stata stupida; per la vita che voglio non esistono scorciatoie; adesso so che devo andare all’Università». Ma la preside non dimostra di essere una buona educatrice e fa prevalere le ragioni della ripicca per​sonale: riammetterla a scuola sarebbe un «vero spreco». L’ultimo tentativo da parte di Jenny è quello di rivolgersi a Miss Stubbs, che ha sempre creduto in lei e nelle sue capacità. Anche con lei Jenny fa autocritica: «Mi dispiace, ho detto tante sciocchezze; non avevo capito niente… Miss Stubbs, mi serve il suo aiuto». Con grande sen​sibilità e disponibilità, l’insegnante risponde semplicemente: «Era quello che speravo che dicessi». 

Dopo alcuni mesi di intenso studio (nel film c’è una grossa el​lissi che va dall’inverno al fiorire della primavera), Jenny riceverà una lettera con la notizia dell’ammissione alla Facoltà di Lettere dell’Università di Oxford. 

Epilogo -È caratterizzato dalle immagini di Oxford e dalla voce fuori campo di Jenny: «E così sono andata a studiare sui libri e ho fatto del mio meglio per evitare il destino maculato e foruncoloso che Helen mi aveva predetto…Uno dei ragazzi con cui uscivo mi chiese di andare a Parigi con lui. Gli dissi che mi sarebbe piaciuto, che morivo dalla voglia di vedere Parigi. Come se non ci fossi mai stata». 

Significazione - Gli snodi tematici (o perni strutturali) del film sono rappresentati da: 

-una situazione socio-culturale caratterizzata da formalismo, grettezza, monotonia; 

-il desiderio da parte di Jenny di vivere una vita piena e ricca di soddisfazioni; 

-il tentativo di “prendere la scorciatoia”, cioè di raggiungere quella vita evitando la fatica e il sacrificio; 

-la delusione di questa soluzione e la presa di coscienza di aver intrapreso la strada sbagliata; 

-il raggiungimento di quella vita attraverso l’impegno e lo stu​dio, grazie anche a educatori cui sta a cuore il bene delle persone loro affidate. 

Pur partendo da una storia individuale (e autobiografica), emer​ge chiaramente l’intenzione universalizzante della regista. 

L’idea centrale potrebbe pertanto essere formulata in questi termini: il legittimo desiderio di sviluppare le proprie potenzialità per poter vivere una vita piena e felice passa necessariamente at​traverso un’educazione (si veda in proposito il titolo del film) che comporta impegno, tenacia e sacrificio. 

Valutazione tematica - Nonostante l’idea di fondo sia senza dubbio valida e interessante, è necessario rimarcare una certa fra​gilità tematica del film, proprio per il modo con cui tale idea viene espressa. È necessario sottolineare innanzitutto una certa spetta​colarità dell’opera che rischia in qualche momento di offuscarne la tematicità. C’è poi da dire che le prime due parti del film sono troppo “pesanti” dal punto di vista strutturale rispetto alla terza, che risulta un po’ posticcia e non sufficientemente sviluppata (oltre a segnare un cambio di stile che contrasta con il tono da commedia delle prime parti). Si può notare ancora una certa approssimazione (ed eccessiva semplificazione) nel delineare le figure dei genitori e nel descriverne il cambiamento. Infine, una perplessità: la scelta finale di Jenny non sembra tanto nascere dall’interno, cioè da una presa di coscienza della vacuità e della disonestà di un certo stile di vita, ma piuttosto dalla scoperta del matrimonio di David, che impedisce alla protagonista di realizzare il suo progetto. Viene spontanea una domanda: se David non fosse stato sposato, Jenny avrebbe ugualmente cambiato strada o non avrebbe piuttosto continuato a vivere in un mondo gaudente ma inautentico?

Utilizzazione. Il film, pur con i limiti rilevati, può essere proficuamente utilizzato per un discorso sull’educazione e sulla formazione della personalità. Gli spunti ci sono e l’opera risulta facilmente fruibile da parte di un pubblico di giovani. L’importante è, come al solito, analizzare bene e mettere in risalto sia gli aspetti positivi, sia le carenze e le debolezze. Anche questo è un modo per educare e per far maturare.
FORMAZIONE
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Un involving style: criteri e stile da attivare 
di Beppe M. Roggia, Docente di Pedagogia presso la Pontiﬁcia Università Salesiana di Roma, Roma.
BEPPE M. ROGGIA
1. Iron Man o anima digitale? 
Quali stili e modelli di vita stanno imponendosi soprattutto sul palcoscenico di vita dei giovani? Secondo Jaron Lanier, uno dei per​sonaggi più influenti della società americana, che ha appena pub​blicato un libro dal titolo You are not a gadget, sta nascendo ormai una religione informatica, per cui stiamo affidando le nostre scelte, i nostri sentimenti e il nostro pensare all’intelligenza artificiale e le macchine possono accollarsi sempre più responsabilità al nostro posto, distorcendo così le nostre capacità di esseri umani ridotti a cervelli globali e anime digitali. Così, se il computer diventa un dio, il concetto di persona viene riplasmato in un puro tracciato di circuiti elettronici e gli altri vengono visti come dei robot. 

Contemporaneamente un’altra grave denuncia sta rimbalzando da un capo all’altro del pianeta: nei fumetti, al posto dei supereroi del recente passato (Superman, Batman, Spiderman…) ricchi di uma​nità, perché complessivamente schierati sul fronte del bene, si sono sistemati e vanno per la maggiore, nel gusto di bambini e adole​scenti, dei “bastraconi” tutto muscoli e zero cervello, tipo Iron Man, edonisti, senza cuore, egoisti e vendicativi. Una vera mutazione ge​netica dei fumetti, nella quale la violenza è diventata un plusvalore. 

In compenso, secondo una ricerca dell’ufficio studi della Confar​tigianato, pubblicata in questi mesi, la generazione dei giovani, che va dai 15 ai 29 anni, risulta per lo più “invisibile”, senza studio né lavoro; un giovane su sei fasciato dalla nebbia spessa di nessuna ri​levanza e attività. 

Sono dati decisamente preoccupanti, che, per l’amore che por​tiamo loro, vengono a disturbarci, a mandarci in subbuglio e a ro​derci la mente e il cuore. Siamo convinti di avere dei grandi valori da annunciare e da comunicare, soprattutto circa il fine e gli obiet​tivi da raggiungere, perché l’esistenza risulti piena e realizzata. E in effetti, proprio per questo mettiamo in cantiere e cerchiamo di por​re in atto tantissime iniziative… che però agganciano solo fino ad un certo punto, per non dire molto poco. Il punto è che mancano uno stile coinvolgente e dei criteri di azione che possano garantire un buon collegamento tra il fine e gli obiettivi, di cui parlavamo nella puntata precedente (cf «Vocazioni» 4/2010), e le varie inizia​tive con le realizzazioni concrete. 

2. Quale stile? Un involving style 
È proprio questa la cosa più difficile oggi! Non sappiamo “vende​re” le cose preziose e determinanti che abbiamo. Anzi, tante volte, troppe, facciamo in pratica una contro-pubblicità, proponendo una “merce” preziosa, ma avviluppata in una carta ingiallita e sgualcita, che immediatamente viene rifiutata come datata, mentre abbiamo fra le mani le realtà più nuove e giovani che esistono, perché impa​state tutte con il lievito della Risurrezione. Tuttavia non ne siamo troppo convinti e non ci diamo da fare per presentarle così, cercan​do di metterci in sintonia rice-trasmittente con il radar dei giovani e della gente. Attenzione, però! C’è in giro più di qualcuno, impegna​to nella pastorale e nell’animazione giovanile, che si è specializzato nel funzionamento delle rice-trasmittenti giovanili, ma non sa tra​smettere niente, perché si illude che basti mettersi sulla stessa linea d’onda e si accontenta di questo. E così, tra mancanza di stile o stile vuoto, si consumano il più delle nostre fatiche. Invece, ci vuole un autentico involving style. Uno stile e un modo di fare che non cercano scorciatoie e sconti di fatica. La fatica c’è e rimane, ma è il modo in cui viene affrontata che conta ed incide, anche per quanto riguarda i risultati. Ci vuole un grande investimento sulla realtà, come già dicevamo in qualche puntata addietro (cf «Vocazioni» 3/2010) con questi due criteri formidabili: provocazione-scommessa. 

I giovani e non giovani oggi vengono continuamente provocati da stili di vita che li portano a rendersi “invisibili” o accampati alla periferia della cultura contemporanea, chiudendosi nei circuiti del dio computer con l’anima digitale e specchiandosi nei mostri tutto muscoli e zero cervello, come dicevamo. Il punto numero uno del nostro stile è provocarli a nostra volta senza false paure e senza scansarci dall’incrociarli. Ma con quale atteggiamento? Certamente non quello che deprime, perché giudica e condanna i giovani, im​prigionati nelle loro trappole e nelle loro fragilità. Nemmeno con la superiorità di sentirci noi i salvatori della loro vita e i maghi dai mille consigli per guidare la loro esistenza. Invece, con un atteggia​mento molto umile, ma ben determinato, che non impone mai, ma è molto provocante e significativo, perché non demorde e rimane fedele, a prova di delusione e frustrazione: scommettere sulla loro esistenza e sulla loro vita. 

A ben notare, questo è, in fin dei conti, lo stile e l’atteggiamento di Dio stesso da sempre; basta vedere il suo modo di fare con ogni personaggio della Bibbia. Continua a provocarci per non lasciarci in balia dei tanti vicoli ciechi, che si aprono continuamente sulla nostra strada e scommette sempre sulla nostra vita, anche se, più di qualche volta, siamo e facciamo dei veri disastri. Egli sa tuttavia che, solo facendo così, fino all’ultimo, è sicuro di non perderci e riesce ad ottenere anche qualche buona risposta. Dunque, provocazione-scommessa diventi anche il nostro involving style! 

3. Concretamente? 
Provocazione-scommessa: la formula si presenta interessante, certamente molto avvincente, ma da sola è un puro teorema astrat​to. Occorre tradurla in linee concrete e criteri di azione. Te ne indico tre, da sperimentare insieme con la tua équipe e da proporre, maga​ri, anche agli altri colleghi degli altri uffici pastorali. 

3.1 Incontrare 
La prima cosa da fare è andare ad incontrare i giovani, senza aspettare che loro vengano da noi. Di questo, ormai, siamo tutti ar​ciconvinti, ma non lo facciamo, perché tra noi e loro, in questi anni, si è aperto un abisso di differenza e di giudizio. Non serve ripetere, come qualche parroco: «Per noi ormai è finita!», vedendo le chiese vuote di giovani. È cambiato lo stile di stare insieme, è cambiata la cultura. Non serve rimpiangere il passato. Andiamo noi ad incon​trarli dove sono. Vinta la fatica del primo approccio, il 50% dello stile è acquistato. Il Concilio ha avviato questo stile aprendo nuove vie per annunciare il Vangelo, che non cambia, in un mondo che sta cambiando a velocità folle. Si tratta, da parte nostra, di essere conseguenti. 

3.2 Sintonizzarsi 
Quel grande appassionato di Dio e dei giovani che è don Bo​sco, con tutta la sua sapienza esperienziale e di fede, aveva questa fissazione, che ripeteva all’infinito ai suoi Salesiani e a tutti i suoi collaboratori: Bisogna amare le cose che amano i giovani, perché essi ami​no le cose che proponiamo loro. È troppo vero. Non basta incontrare i giovani, bisogna sintonizzarsi con loro sul loro campo, anche se, oggi, si può dire che essi formano una cultura a parte. 

Occorre creare una base di amicizia con loro, adattandosi e an​dando sulla linea dei loro gusti, dei loro linguaggi, persino delle loro mode. Non per giovanilismo ridicolo o per fare colpo su di loro, ma in nome della spiritualità dell’Incarnazione. È solo su questa tavola di salvataggio e su questo ponte di comunicazione che essi verranno verso ciò che noi diciamo e proponiamo. Sempre che, tra quello che diciamo e quello che viviamo, ci sia un’unica continuità e coerenza. 

3.3 Proporre 
Qui entra in gioco la formula: provocazione-scommessa. Se ti metti in sintonia rice-trasmittente con il loro mondo e riesci tut​tavia a proporre un qualcosa che va oltre ed è di misura più alta del loro mondo, questa diventa una forte provocazione, che non li allontana e non li fa più scappare dal gioco, proprio perché ti sei incarnato nella loro situazione e sul loro livello. Ma, insieme, devi fare in modo che prendano coscienza del fatto che la tua provoca​zione parte da un grande investimento di fiducia nei loro confronti. In altre parole, devono capire che ti interessi alla loro vita, perché vedi in loro uno scrigno prezioso con dentro un progetto meravi​glioso e infinito. Tu cerchi in loro qualcosa di stabile, quando adolescenza e giovinezza passano e lifting e chirurgia plastica e palestre non sono capaci di restituire. Un qualcosa su cui puntare la propria vita, per cui vale la pena spenderla. Per questo non vuoi assolutamente che la loro esistenza venga banalizzata nell’anima digitale o scimmiottando Iron Man, stando rintanati in un buco nero inutile oltre che “invisibile”. Invece provochi, proprio perché scommetti sulle possibilità straordinarie della loro esistenza, anche se fragile e magari già, in parte, costretta in alcune catene del non senso. C’è un capolavoro dentro ognuno, che attende solo di essere liberato e di venire alla luce, impiegandolo nel cantiere della realizzazione piena, qualunque sia il percorso specifico vocazionale di ognuno.

Ecco qualcosa di questo misterioso involving style, che ti propongo insieme con l’immancabile esercizio di verifica e di confronto.

Rivedendo gli ultimi 2/3 anni di attività pastorale, prova a verificare il tuo stile di presenza e di confronto/intervento con il mondo giovanile del tuo territorio. Per ognuna delle situazioni giovanili che hai incontrato, prova a dare un voto (1-10) alla tua capacità di incontro, di sintonia e di proposta:
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Risultati: meno di 4 = scarso involving style

tra 4 e 7 = discreto involving style

sopra il 7 = buono involving style
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La fragilita descrive e accompagna I'essenza dell’'uomo fin dalla na-
scita. La saggezza greca lo rilevava con un certo imbarazzo, ma non
senza stupore. Non c’é essere pill imperfetto, misero, nudo, infor-
me, impuro dell’'uomo visto al momento della nascita: solo a lui la natura ha
assegnato una via, non certo pura, verso la luce (Plutarco). Tuttavia i legami
d’amore sono cosi sorprendenti da vincere questa iniziale ritrosia.
Nondimeno, la fragilita non riguarda soltanto la sua natura, ma anche la
sua storia. Posto nel fiume della vita, I'incontro con altri uomini segna
le singolarita, generando e imprimendo, talora, ferite, ma anche dando
libero corso a qualita uniche e irripetibili. In questa debolezza, infatti,
non c¢'é soltanto il suo limite, ma anche la sua grandezza, la sua gra-
zia. La si ritrova nel dono stesso della vita e nella determinazione della
propria liberta.
All'uomo, nato dalla inconsistenza della polvere, Dio, ha dato, secon-
do il racconto di Genesi, il potere sovrano di dare il nome alle cose. In
tal modo, la nascita non & semplicemente l'inizio della vita e la prima
attestazione della fragilita dell'uomo (Gen 1-2). E, invece, il documen-
to della sua origine, di quella origine nei confronti della quale egli sara
sempre riconoscente.
La vita nella sua stessa fragilita &, dunque, il luogo nel quale con pit
evidenza si mostra il dono che la costituisce, quella promessa di bene che
& data prima e che rimane salda oltre le violenze della storia che possono
ferirla, deturparla. Si comprende la meraviglia del salmista nel contemplare
la consistenza dell’'uomo a fronte delle meraviglie del creato (Sal 8). Non &
la grandezza dell’'uomo ad attirare |'attenzione di Dio, ma ¢ la cura di Dio a
fare grande la sua vita e a renderla capace di governare le opere della crea-
zione. Questa cura di Dio & quella promessa di bene inscritta nella fragilita
della vita stessa.

-
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C’è campo?

Giovani, spiritualità, religione

A cura di A. Castegnaro

Editrice Marcianum press, Venezia 2010
Il libro fa il punto sulle ricerche condotte dall’Osservatorio Socio-Religioso del Triveneto sui giovani e presenta i risultati di un nuovo studio con il quale si è cercato di far parlare direttamente loro. Emerge un quadro diverso dalle immagini stereotipate prevalenti. La scoperta e la costruzione di sé inducono resistenze verso obblighi e divieti imposti dall’esterno, ma non comportano un radicale scetticismo morale. Per i giovani ci sono momenti in cui “c’è campo” e momenti in cui non “c’è campo”. Sia che questo rappresenti una proiezione verso l’altro, sia che prefiguri uno sguardo verso il cielo. Il volume è strutturato in 10 capitoli, con un numero di 626 pagine.
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AA. VV.

La formazione oggi?

Porsi accanto per aiutare a crescere

Paoline, Milano 2010

Oggi si confonde il parlare di, con il fare esperienza di…

Il libro affronta la tematica della formazione e dell’accompagnamento.

Oggi c’è bisogno di persone che sappiano mettersi accanto e camminare insieme a chi si sente chiamato a una radicalità di vita evangelica.

Chi ha la responsabilità di formare sarà efficace nella misura in cui si pone prima di tutto come fratello, sorella della persona che accompagna, per portarla all’esperienza di Cristo.
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M.P. GALLAGHER

Una freschezza che sorprende:

il Vangelo nella cultura di oggi

EDB, Bologna 2010

L’autore del testo ci invita a considerare da vicino le sfide che l’attuale sensibilità comune pone alla trasmissione e alla pratica della fede. Il volume propone itinerari proficui per una riscoperta e un annuncio della freschezza e della peculiarità proprie del cristianesimo e del suo messaggio di vita. La sua attenzione è rivolta ad esplorare le zone più profonde del cuore dell’uomo, lì dove realmente si gioca la possibilità di una decisione pro o contro il Vangelo.






