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Vocazioni... 

uno sguardo di profezia e di speranza

di Nico Dal Molin, Direttore del UNPV - CEI
NICO DAL MOLIN
Nella settimana successiva alla Pasqua, si è svolto a Brescia il XXVIII Seminario sull’accompagnamento spirituale, avendo come riferimento un grande maestro di vita e di fede, il Venerabile Papa Paolo VI.

La peculiare dimensione di questo Seminario è stata quella di imparare a guardare la realtà del cuore umano e della esperienza di fede con lo sguardo lucido, profetico e pieno di speranza di Papa Paolo VI, che a Brescia è nato, è cresciuto ed ha scoperto la propria Vocazione. 

Il Credo del popolo di Dio

Il 30 giugno del 1968, alla conclusione dell’Anno della Fede, celebrato nel centenario del martirio dei Santi Pietro e Paolo, Paolo VI proclamò il “Credo del popolo di Dio”. Anche noi siamo tuttora profondamente immersi nella esperienza generativa e profonda dell’Anno della Fede; ciò mi sollecita ad usare le parole con le quali Papa Montini proclama la fede nello Spirito Santo, vero Paraclito (cioè “colui che cammina accanto”) di ogni accompagnamento spirituale:

«Noi crediamo nello Spirito Santo, che è Signore e dona la vita (…) e che ci è stato inviato da Cristo, dopo la sua Resurrezione e Ascensione al Padre. Egli illumina, vivifica, protegge e guida la Chiesa, ne purifica i membri, purché non si sottraggano alla sua Grazia. La sua azione, che penetra nell’intimo del cuore, rende l’uomo capace di rispondere all’invito di Gesù: “Siate perfetti come è perfetto il Padre vostro celeste” (Mt 5,48)». 

Il nostro atto di fede nello Spirito Santo, guidati dalle parole del Papa, è insieme invocazione ed auspicio per vivere la nostra vita e il nostro servizio avvolti dalla grazia della Consolazione, per poter a nostra volta imparare a consolare (cf 2Cor 1,1-4).

Esperti in umanità

Il 4 ottobre 1965, Papa Paolo VI fece un discorso storico nella sede dell’ONU: «Questo incontro, voi tutti lo comprenderete, segna un momento semplice e grande. Semplice, perché avete davanti un uomo come voi, un vostro fratello. Egli non ha alcuna ambizione di competere con voi; non ha alcuna cosa da chiedere, nessuna questione da sollevare; semmai porta con sé un desiderio da esprimere e un permesso da chiedere: quello di potervi servire in tutto ciò che a noi è dato di fare, con disinteresse, con umiltà e con amore».

Come non leggere in queste espressioni, quasi in trasparenza, lecontinue e pressanti esortazioni, così care anche a Papa Francesco, per aiutarci a comprendere che la realizzazione della vita è tanto più vera quanto essa sa farsi servizio, vicinanza, solidarietà, testimonianza di un Dio della tenerezza, che non ci lascia mai soli!

Ed è questo Dio che noi dobbiamo annunciare e raccontare, con passione ed entusiasmo, ai giovani che incontriamo e che ci esprimono il loro bisogno di essere ascoltati e voluti bene, nella gratuità della “prossimità”. Riprendendo il filo di questo discorso, troviamo un passaggio che oramai si è impresso, in modo indelebile, nella memoria affettiva di ciascuno di noi:

«Il nostro messaggio vuole essere in primo luogo una ratifica morale e solenne di questa altissima istituzione. Noi siamo in mezzo a voi, quali “esperti in umanità”».

Essere esperti in umanità: è la condizione essenziale per vivere un accompagnamento spirituale, nella luce dello Spirito.

Significa chiedere il dono della sapienza del cuore, che non è pavoneggiarsi in un fatuo nozionismo, ma piuttosto capacità di progettare, di edificare e di portare a termine l’opera che Dio ha iniziato in noi e nelle persone che ci pone accanto.

Significa saper guardare avanti e in alto per essere donne e uomini dell’aurora, che cercano la luce dopo il buio della notte; che non vogliono lasciarsi rubare la speranza; che desiderano con tutto il cuore… abitare il futuro.
Significa vivere ciò che i rabbini ebrei chiamano la via della “teshuvàh”: è la via della interiorità e della umiltà, che si contrappone alla via dell’apparenza e della visibilità; è la via della percezione dei nuclei vitali di positività, di vitalità e di creatività, presenti nel cuore di ognuno.
C’è una terza feritoia di luce che ci suggestiona e ci attrae nelle proposte che seguiranno: è l’Esortazione apostolica di Papa Paolo VI Gaudete in Domino. Egli consegnò alla Chiesa questo straordinario invito alla gioia, il 9 maggio 1975, nel corso dell’Anno Santo da lui indetto.

«…Abbiamo pensato di essere fedeli alle ispirazioni dello Spirito Santo, chiedendo ai cristiani di ritornare alle sorgenti della gioia… La gioia di essere cristiani, strettamente uniti alla Chiesa nel Cristo, in stato di grazia con Dio, è davvero capace di riempire il cuore dell’uomo. Non è forse questa esultanza profonda che dà un accento sconvolgente al “Mémorial” di Pascal: “Gioia, gioia, gioia, pianti di gioia”?».
E dedicando una attenzione particolare alla gioia e alla speranza da coltivare nel cuore dei giovani, egli afferma:

«Invitiamo voi giovani cristiani del nostro tempo, promessa della Chiesa di domani, a rendervi attenti ai richiami interiori che vi pervengono. Vi stimoliamo ad elevare il vostro sguardo, il vostro cuore, le vostre fresche energie verso le altezze, ad affrontare lo sforzo delle ascensioni dello Spirito».
Come non riconoscere in queste parole di Papa Montini, l’intuizione di Sant’Agostino, per cui la vera gioia è frutto della ricerca della Verità? «La Verità si dona a chi l’ama tanto, da cercarla tenacemente» (S. Agostino, Confessioni, libro X, 23).

Qui nasce l’augurio e l’auspicio: possano queste pagine divenire stimolo e provocazione per camminare lungo i sentieri dello Spirito Santo, nella scoperta di una esperienza profonda di umanità semplice e veritiera, nella gioia dirompente del cercare e del donare.
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di Luciano Luppi , Parroco e docente di Teologia spirituale presso la Facoltà teologica dell’Emilia Romagna, Bologna.
Luciano Luppi
Se tra i Papi del XX secolo Benedetto XV è il Papa “sconosciuto”1, in una recente biografia Paolo VI è stato definito il Papa “dimenticato e incompreso”, se non addirittura frainteso2, schiacciato tra le due grandi figure di Giovanni XXIII e Giovanni Paolo II.

C’è però chi subito ne ha riconosciuto il valore, come Vittorio Bachelet, che all’indomani della sua morte, il 9 agosto 1978, scriveva: «Paolo VI è stato un poeta che ha cantato il nostro tempo e un profeta che l’ha contestato, proprio perché ha amato come padre e come fratello – con l’amore di Cristo – noi tutti, uomini di questo tempo così doloroso eppure così pieno di speranza»3.

1. Un Papa dai molti primati

Giovanni Battista Montini, nato a Concesio (BS) il 26 settembre 1897 e morto a Castel Gandolfo il 6 agosto del 1978, dopo aver lavorato dal 1923 al 1954 alla Segreteria di Stato in Vaticano e dopo nove anni di guida pastorale dell’Arcidiocesi di Milano, è stato eletto Papa nel giugno 1963 e ha avuto il grande compito di portare a compimento il Concilio Vaticano II, governando il burrascoso postconcilio.

Figlio di un giornalista esponente del cattolicesimo sociale bresciano, Paolo VI è stato un pioniere in moltissimi campi: primo papa a salire su un aereo e ad inaugurare i viaggi internazionali pontifici; primo papa a prendere la parola all’ONU e a visitare la Terra Santa dove strinse in uno storico abbraccio il patriarca di Costantinopoli, Atenagora. Per primo ha rinunciato alla tiara per darne il ricavato ai poveri e, abolendo la corte papale, ha conferito uno stile più semplice alla Casa Pontificia. Per quanto riguarda poi la pastorale vocazionale, è stato il primo papa a istituire la Giornata Mondiale di Preghiera per le Vocazioni, arrivata esattamente quest’anno alla 50° edizione.

Nella stagione di grandi tensioni in cui si trovò a vivere il proprio pontificato, Paolo VI non si sottrasse alle sue responsabilità, nonostante le contestazioni, le polemiche, finanche le umiliazioni. Uomo dentro il suo tempo, Paolo VI aveva un segreto: possedeva vera speranza.

Era convinto che il Vangelo avrebbe vinto. L’interesse per la sua figura è cresciuto negli anni, sia nel campo delle ricerche accademiche – promosse soprattutto dal Centro Internazionale Paolo VI di Concesio4 – , sia dal punto di vista del riconoscimento ecclesiale della sua santità. Furono gli episcopati dell’America Latina a sollecitare per primi l’apertura della Causa di beatificazione e proprio lo scorso 20 dicembre 2012 il Santo Padre Benedetto XVI ha autorizzato la promulgazione del decreto che riconosce l’esercizio eroico delle virtù, proclamandolo Venerabile.

2. Gioia di credere e ansia di evangelizzare

Il suo volto pensoso e il temperamento riservato erano uniti a una spiccata emotività, che egli dominava con arguzia e umorismo e che gli faceva vivere con vero pathos ogni situazione5. Nonostante le apparenze, Montini era l’uomo della gioia. I suoi pronunciamenti, gli scritti personali, l’intensità del suo sguardo manifestavanouna profonda serenità interiore, rivelando una fede autentica, nutrita da un costante e intimo rapporto con il Signore Gesù.

Non è un caso che egli sia il primo papa a dedicare un’esortazione apostolica alla gioia cristiana, la Gaudete in Domino, e una all’evangelizzazione, la Evangelii nuntiandi, entrambe pubblicate nello stesso anno 1975. D’altra parte egli affermava: «Sia questa la grande gioia delle nostre vite impegnate. Possa il mondo del nostro tempo, che cerca ora nell’angoscia, ora nella speranza, ricevere la Buona Novella non da evangelizzatori tristi e scoraggiati, impazienti e ansiosi, ma da ministri del Vangelo, la cui vita irradi fervore, che abbiano per primi ricevuto in loro la gioia del Cristo, e accettino di mettere in gioco la propria vita affinché il Regno sia annunziato e la Chiesa sia impiantata nel cuore del mondo»6.

Nella prospettiva della nuova evangelizzazione risuona per noi di grande attualità quella sua ansia evangelizzatrice che gli faceva scrivere: «Non sarà inutile che ciascun cristiano e ciascun evangelizzatore approfondisca nella preghiera questo pensiero: gli uomini potranno salvarsi anche per altri sentieri, grazie alla misericordia di Dio, benché noi non annunziamo loro il Vangelo; ma potremo noi salvarci se, per negligenza, per paura, per vergogna – ciò che San Paolo chiamava “arrossire del Vangelo” – o in conseguenza di idee false, trascuriamo di annunziarlo?»7.

3. “Cor ad cor loquitur”: l’arte della direzione spirituale

All’interno dell’opera di evangelizzazione Paolo VI sottolineava la decisività dell’incontro e dell’accompagnamento personale: «Accanto alla proclamazione fatta in forma generale del Vangelo, l’altra forma della sua trasmissione, da persona a persona, resta valida e importante. [...] Non dovrebbe accadere che l’urgenza di annunziare la buona novella a masse di uomini facesse dimenticare questa forma di annuncio mediante la quale la coscienza personale di un uomo è raggiunta, toccata da una parola del tutto straordinaria che egli riceve da un altro»8.

Troviamo qui una convinzione maturata in Montini nell’esperienza giovanile sotto la guida di p. Paolo Caresana9 e poi attuata in particolare come sacerdote educatore dei giovani della Federazione Universitaria Cattolica Italiana (FUCI) di cui era assistente nazionale.

Una convinzione radicata nella considerazione che ciascuno è una persona degna del nostro amore e che proprio nel colloquio personale, nel “cor ad cor loquitur” della direzione spirituale, si attua un fondamentale aiuto al cammino vocazionale.

Così scriveva nella Lettera pastorale del 1961: «La direzione spirituale ha una funzione bellissima e si può dire indispensabile per l’educazione morale e spirituale della gioventù, che voglia interpretare e seguire con assoluta lealtà la vocazione, qualunque essa sia, della propria vita e conserva sempre importanza benefica per ogni età della vita, quando al lume e alla carità d’un consiglio pio e prudente si chieda la verifica della propria rettitudine ed il confronto al compimento generoso dei propri doveri. È mezzo pedagogico molto delicato, ma di grandissimo valore; è arte pedagogica e psicologica di grave responsabilità in chi la esercita; è esercizio spirituale di umiltà e di fiducia in chi la riceve»10.

Si era ripromesso fin dai primi anni del suo ministero una duplice attenzione: «Quando un ufficio è dato occorre: 1) esercitarlo con fermezza e coraggio. Non deprimersi, non avvilirsi, non contenere l’azione nel raggio delle possibilità, ma tentare, rischiare, osare, con prudenza e fiducia di render l’ufficio il più benefico possibile… 2) studiare i bisogni reali delle anime e delle opere e andar incontro ad essi. Sentire, soprattutto, il male degli altri, negli altri; penetrare le risorse di bene che Dio ha nascosto nelle anime, almeno mostrare di cercarle»11.

Questa sintesi di coraggio e iniziativa apostolica, disponibilità a “rischiare” ed empatia di mente e di cuore, risulta particolarmente esemplare e illuminante nell’ottica dell’accompagnamento spirituale.

4. Umanesimo cristocentrico e santità

Paolo VI stesso dichiara le convinzioni di fondo che hanno guidato la sua vita: «Ci sembra poter dire con sicura coscienza d’aver cercato, durante tutto il corso della nostra vita, di avvicinare…. quante anime abbiamo potuto, ma nella lealtà e nella convinzione che Cristo è necessario e vero»12.

Il suo profondo cristocentrismo va di pari passo con la più piena lealtà verso le persone che incontra, e questo per una fedeltà allo stile evangelizzante ed educativo di Gesù stesso: «“Ecce homo”, […] possiamo dire noi pensando a Gesù specchio di tutta l’umanità, nostro divino esemplare […] Cristo riempie il nostro “io” con totale rispetto della nostra libertà e anche della nostra originalità, ma con padronanza riformatrice, modellatrice, santificatrice»13.

Questo orientamento cristocentrico lo ribadisce nel quarto centenario della nascita di San Francesco di Sales, grande vescovo e guida spirituale. In quell’occasione, infatti, Paolo VI invitava ad assumere il suo “sopraumanesimo cristocentrico”, con cui aveva saputo «sviluppare in sé e nei discepoli un graduale armonico affinamento di tutte le facoltà umane (“Je suis tant homme que rienplus”)», poiché «l’amore di Dio, scendendo dall’alto, non distrugge le facoltà naturali, anzi le eleva, le ordina e armonizza tra loro, ed esprime al vivo ogni forma di bellezza e tutta la perfezione della natura umana»14.

In questa luce si fa evidente ai suoi occhi l’esito paradossale dell’uomo moderno, che, per una sorta di “messianismo dell’uomo”, “quando spera, spera in se stesso” e così si comporta come un “gigante cieco”: «Ha la fame ed il possesso dei “mezzi”, non ha l’ansia dei “fini”», e finisce per sperimentare un profondo «pessimismo verso se stesso»15.

Tuttavia, fin dagli anni dell’episcopato milanese, ricordava che, benché Gesù Cristo risulti anche oggi «sospinto fuori della realtà umana, sorpassato, inutile, sepolto… venendo al mondo ha occupato tutte le posizioni strategiche delle vie umane. Su ogni sentiero egli siede e ci aspetta…»16. Con questa immagine stupenda Montini mostra il suo costante orientamento cristocentrico e la fecondità di questa sua rivisitazione creativa dello stile di Gesù. Guardando a

Lui la Chiesa si sente sollecitata alla fiducia paziente e al coraggio di valorizzare ogni sentiero dell’esperienza umana in chiave evangelizzatrice, con la certezza viva che l’incontro con Lui è davvero decisivo: «O incontrarci con Lui o sentire il limite fatale delle nostre esperienze in cerca di vita»17.

L’umanesimo integrale e cristocentrico della proposta evangelica si identifica per Paolo VI con l’appello alla santità. Egli, che durante il suo pontificato ha proclamato 81 santi e 31 beati, era convinto che «di santi ha bisogno la Chiesa, di santi il mondo». E invitando soprattutto i giovani a guardare ai santi, aggiungeva: «Fate, carissimi figli, della vostra vita un esperimento totale di santità; non fermatevi a metà, non contentatevi di compromessi mediocri, […] così vi attragga e vi avvalori quel Cristo nostro Signore […] l’unico a orientare le nostre speranze, l’unico a unire i nostri cuori, l’unico a salvare i nostri destini»18.
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di Angelo Maffeis, Teologo, presidente Istituto Paolo VI, Concesio, Brescia.
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1. La scelta del ministero presbiterale 
Giovanni Battista Montini nasce a Concesio il 26 settembre 1897. Egli compie gli studi primari e secondari a Brescia, presso il Collegio Cesare Arici, retto dai Gesuiti. Nel 1916 inizia gli studi teologici presso il Seminario della diocesi di Brescia e il 29 maggio 1920 riceve l’ordinazione presbiterale dal vescovo di Brescia Giacinto Gaggia. L’educazione familiare rappresenta un primo e decisivo elemento che permette di comprendere la figura di Paolo VI e la sua scelta di dedicarsi al servizio della Chiesa. Nella formazione del futuro Paolo VI le dinamiche comuni della relazione tra genitori e figli si intrecciano con il ruolo pubblico della famiglia Montini nell’ambito ecclesiale, sociale e politico tra la fine dell’Ot​tocento e l’inizio del Novecento. Il padre, Giorgio Montini, è stato infatti un protagonista di primo piano del movimento cattolico ita​liano all’interno dell’Opera dei Congressi, ha partecipato alla vita amministrativa locale e ha contribuito alla formazione del Partito Popolare Italiano, nelle cui liste è stato eletto deputato nel 1919. Egli si è dedicato anche all’attività giornalistica come direttore del Cittadino di Brescia e nel 1904 è stato tra i fondatori dell’Editrice La Scuola. 

Il rilievo dell’educazione familiare è ancora più significativo alla luce del fatto che Giovanni Battista Montini ha sì frequentato lezioni del corso teologico del Seminario Vescovile di Brescia, ma per ragioni di salute non ha mai vissuto in Seminario, così che la sua formazione ha seguito percorsi assai diversi da quelli comuni per i chierici del tempo, con un’importanza dell’ambiente familiare e della sua rete di relazioni che non può essere sottovalutata. 

Giovanni Battista Montini deve la sua formazione spirituale fon​damentalmente al filippino padre Paolo Caresana. «La vostra pa​ternità è stata il mio Seminario» – scrive Giovanni Battista Montini a padre Caresana in una lettera del 13 aprile 1923, riconoscendo il ruolo avuto da questa guida spirituale nella sua formazione1. In que​sta relazione entra, seppure con estrema discrezione, anche il padre Giorgio che, in una lettera a Battista dell’11 settembre 1913 scrive: 

«Mi pare buona cosa che tu colga questa bella occasione per aprirti col R.P. Caresana sui tuoi progetti per l’avvenire: egli è per​sona che può giovarti di consiglio, e, in cose di alta importanza, i consigli di persone assennate e sante non sono mai inutili. Comun​que, ti lascio pienamente libero di regolarti come ti sembra più op​portuno. E che il Signore ti ispiri, ti guidi e ti benedica». 

È dunque il padre che, di fronte agli interrogativi e alle incertez​ze del figlio, gli indica la guida spirituale che può accompagnarlo e sostenerlo nelle sue decisioni. Se Giorgio Montini interviene in questo campo con estrema discrezione – «ti lascio pienamente libe​ro di regolarti come ti sembra più opportuno» – non si ritira tuttavia completamente e nel dialogo epistolare tra padre e figlio affiorano spesso i temi legati a una scelta di vita che, maturata nell’intimo, con l’inizio della frequenza dei corsi del Seminario e poi con la ton​sura e il conferimento degli ordini minori, assume anche un carat​tere pubblico. 

La prima manifestazione del proprio orientamento al ministero della Chiesa si riscontra però nelle lettere indirizzate dal Giovanni Battista Montini al fratello Lodovico e all’amico Andrea Trebeschi. In una lettera indirizzata a quest’ultimo il 29 settembre 1915, G.B. Montini scrive: 

«Io me ne sto godendo questi bei giorni di vacanza: incomincio finalmen​te a gustare la meravigliosa bellezza della natura trovandovi la mano del Creatore: se avessi visto in queste sere che luna! Non mi sarei stancato mai di guardarla: quante bellezze in questo mondo! chissà nell’altro! M’accorgo che quando guardo il cielo stellato o pieno di luna, oppure vengo a parlarne, mi do alla poesia del sentimento: il che forse ti farà sorridere avendotene parlato altre volte. Abbiamo tanto bisogno di avere intorno a noi la bel​lezza, ciò che ci piace, ciò che soddisfa la nostra povera anima, che quando troviamo una briciola di ciò che cercavamo, non finiamo di contemplarla e di sfruttarla per impossessarci totalmente di lei. È questo il riassunto di tutti i miei stati d’animo: una sete continua di felicità. E il male si è che non sem​pre è pura la fonte a cui noi vogliamo attingere e cerchiamo questa felicità: oh se sapessimo trovare la gioia nel sacrificio! Ora ti ringrazio d’avermene tu tante volte dato l’esempio: prega perché il sacrificio nel Signore diventi la soavità, la dolcezza, il mio cibo quotidiano». 
La scelta di vita si dispiega dunque come ricerca del modo di realizzare l’aspirazione alla felicità, a una pienezza di vita, come risposta al desiderio di essere partecipe della bellezza che è possibile contemplare nel mondo – «abbiamo tanto bisogno di avere intorno a noi la bellezza, [...] che quando troviamo una briciola di ciò che cercavamo, non finiamo di contemplarla e di sfruttarla per impos​sessarci totalmente di lei» – e che tuttavia può essere anche illuso​ria, come suggerisce l’allusione al fatto che «non sempre è pura la fonte a cui noi vogliamo attingere e cercare questa felicità». E allora entra in gioco il sacrificio – termine opposto alla ricerca della feli​cità – che caratterizza fin dalle prime manifestazioni la descrizione della vita che Giovanni Battista Montini intende abbracciare e che suggerisce l’inevitabile aspetto di rinuncia che ogni scelta porta con sé, ma che assume un rilievo particolare nella scelta di consacrarsi al ministero della Chiesa. 

Il tema del sacrificio si trova in particolare evidenza in una lette​ra al fratello Lodovico del 1° ottobre 1916: 

«Poiché è appunto a una vita di sacrificio che vorrei prepararmi, ma lussureggiante d’amore. E sono già tre anni che penso a questo momento. Ora è lo svolto più importante della mia esistenza terrena. Questi momenti solenni della mia vita, resi più decisi e emozionanti dalla tragedia che ci circonda [la prima guerra mondiale], non poteva rendermeli il Signore più belli che con tutta la dimostrazione d’affetto di cui voi tutti mi fate oggetto: voi guardate a me come a colui che ha trovato la via sicura, ignota e strana agli altri, grande e regale all’occhio cristiano; io guardo a voi che dovete ri​coprire la mia vera meschinità colla benevolenza, con la preghiera, con ogni aiuto di cui disponete». 
Nel momento in cui inizia a frequentare i corsi del Seminario, in una lettera del 7 ottobre 1916, rende partecipe il fratello Lodovico dei propri sentimenti: 

«Lascio alla Mamma l’informarti della maniera colla quale si vien effet​tuando il mio disegno: io ti dico una sola cosa, mi limito a segnare di questo mio atto solenne il contorno, ma che vuol essere anch’esso pieno di luce, d’amore, non privo delle ombre, non privo di linee miseramente indecise. Voglio dire che io sono arrivato fin presso all’esecuzione del comando divino non senza sentire in me delle stigmate profonde e dolorose di male, di debo​lezza, d’ingratitudine. Oh, come questo mi confonde in questi momenti che desidererei privi d’ogni macchia, che vorrei frutto d’una costanza assidua, d’una corrispondenza è perfetta alla voce che mi chiama alla felicità! Perché attraversando un campo di sacrificio io arrivo alla felicità! Ecco la mia vita, ecco la verità, il perché del mio abbandono, ecco la vita della mia vita. Oh! cos’è mai la felicità. Ti risponderà il filosofo essere l’unico movente delle azioni umane, l’unica cosa che manca all’uomo. Ti dico io ch’essa m’è così vicina, ch’io la posseggo, io la tocco, ... Infatti com’è possibile ch’uno vicino al fuoco non senta calore. E come è possibile essere vicini al Salvatore, a Gesù, alla vite che dà la vita ai tralci senza sentire la pace che dispensa e che il mondo non può turbare? E senza sentirsi investiti malgrado l’indefinita miseria, bassezza, incostanza nostra dalle sue parole: – Non si turbi il cuor vostro – Allora come il piccolo Davide contro Golia, balzerò dalla sfera delle vicende umane che mi circondano, dal numero dei miei amici, dalla mia famiglia, dalla mia stessa persona, e uscirò per combattere la causa del bene, nel tempio di Dio, tra l’insulto e il disprezzo, tra gli sguardi del popolo fissi su di me, quasi obbligo imprescindibile di vincere ad ogni costo». 
Il tema della vocazione, con il contrasto tra la grandezza dell’i​deale scelto e l’esperienza del proprio limite, è ricorrente nello scambio epistolare con padre Paolo Caresana. Il 17 settembre 1919 Montini scrive al suo padre spirituale: 

«E beato Lei che è sempre sereno e sa vedere così presto e così chiaro il volere del Signore nella fatica e nel riposo, anche forzato. Io invece ho la cattiva disposizione d’animo di giungere alla visione della volontà di Dio dopo una lunga discussione, dopo lunghi rimpianti umani. Sono troppo poco coraggioso perché troppo superbo e pauroso quindi di perdere, come se tanto valesse, ciò che proprio m’affligge, la volontà mia. Lei lo sa, e quella nostra ultima conversazione dell’altro ieri non può che averneLa maggior​mente convinto. [...] 
Da quando il Signore fu buono con me col chiamarmi, non ho mai cessa​to di sentirmi invaso dalla febbre dello spirito, un acceleramento di attività interiore, una sensibilità acutissima di anima, un delirio quasi di gioia, di stanchezza, di sudore, di paura, continuamente. “J’ai l’extase et j’ai la ter​reur d’être choisi” [P. Verlaine]. Ora cerco di raccogliere come conclusione un sentimento solo, tranquillo, umile e fervente: – volo quod vis, volo quia vis, volo quomodo vis, volo quamdiu vis –. Che il Signore voglia in me e contro di me. Questo è stato per me un segno di sicurezza nella vocazione, voler mio malgrado, voler l’opposto di quello che l’uomo vuole, e tante cose ho voluto, quasi per disposizione naturale. Infatti ho avuto agio quest’anno d’osservare le mie facoltà interiori, e sono giunto a questa conclusione, che credo sicura per quanto poco lusinghiera, che la Provvidenza cioè mi ha dato una mente versatile, ma debole, e quindi una volontà dagli smisurati e in​numerevoli desideri, ma fiacca, questi desideri, come altrettante vocazioni, mi sono e mi passano davanti. Quando pensai d’utilizzarli bene a gloria di Dio, colla rinuncia quindi alla gloria loro, credetti di poter desiderare uno studio lungo, ampio, profondo che occupasse questi anni di preparazione; ora vedo che Gesù morì spoglio di tutto e che il sacrificio mio che mi prepari al Sacrificio dell’altare, mistico sacrificio del calvario, debbono avere una ras​somiglianza, quasi un’unione, un’unità. Perciò mi concentro in quell’unico volo che m’ha messo in traspirazione di sforzo e di ardore». 
Nelle lettere di Giovanni Battista Montini ritorna spesso il senti​mento acuto del proprio limite, percepibile anzitutto nella fragilità della salute, e dell’inadeguatezza ai compiti che sarà chiamato ad assumere. Sotto questo aspetto il sostegno della famiglia è stato per lui decisivo per superare gli ostacoli e perseverare nel cammino in​trapreso. 

«Ho ricevuto stamane il tuo biglietto – scrive al padre – e te ne ringra​zio come degli auguri più cari della persona più cara; essi sono la mia spe​ranza quotidiana senza di cui non saprei come procedere d’un passo nella via incominciata, e vedo che per aiuto divino essi si compiono pur lasciando​mi la fatica e la sensazione della fragilità umana» (18 dicembre 1919).

Sul tema della scarsa salute e delle incertezze di Giovanni Battista circa il futuro che lo attende il padre ritorna in una lettera del 21 gennaio 1921, quando ormai, dopo l’ordinazione, Giovanni Battista si trova a Roma per proseguire gli studi; nel suo scritto, dopo aver sottolineato che anche i problemi di salute possono avere un significato provvidenziale, il padre aggiunge:

«Capisco che tali disposizioni d’animo diventano facili alla mia età: alla tua è molto difficile invece accogliere con serenità e pazienza i capricci della salute, ma c’è maggior merito a farlo. E tu, che hai tante buone disposizioni per uniformarti alla volontà del buon Dio, ti appresti con ciò stesso il mezzo per volgere a bene del tuo spirito e della tua missione la mancanza di robustezza che ti fa “invidiare” – come tu dici – la salute de’ tuoi condiscepoli.

Forse il Signore ha scelto questa via per indirizzarti nella tua vocazione e nei modi di esercitarla. Siamo nella Novena del nostro S. Francesco di Sales, Egli pure fu travagliato nella salute: preghiamolo insieme che ti ottenga la grazia di fare pazientemente, se non lietamente, giorno per giorno ciò che le tue forze ti consentono. Al resto provvederà il Signore.

Ma, ahimé! che cosa sto facendo! la predica a un Reverendo della “Sapienza” di Roma. Taglio subito corto, anche senza raccomandare l’elemosina.

Ti raccomando in cambio di scrivere spesso, di studiar poco, di mangiare meglio che puoi, di non dimenticare la cura delle uova, e di abbracciare per me Lodovico nostro» (21 gennaio 1921).

Questo passaggio racchiude alcuni dei registri fondamentali del rapporto tra Giovanni Battista Montini e la sua famiglia, che rappresenta l’ambiente decisivo all’interno del quale è maturata la sua scelta di vita. Lo scambio epistolare con i familiari esprime il sostegno e l’incoraggiamento della famiglia per le scelte, anche tormentate, che Giovanni Battista si trova via via a compiere. Dall’epistolario emerge inoltre la testimonianza di una tradizione di fede e di una spiritualità ispirata a San Francesco di Sales, coltivata in famiglia, che può guidare e orientare la vita anche nei momenti di incertezza e di difficoltà. Non manca nelle lettere anche l’ironia: il padre si rende conto di aver fatto la predica al figlio “Reverendo” e aggiunge che intende almeno astenersi dalla esortazione a fare l’elemosina. L’epistolario rivela infine la concretezza delle cose – il cibo, i tempi dello studio, le uova – che non richiamano solo la necessità di soddisfare i bisogni fondamentali, ma sono anche la cifra di un rapporto che rifugge da ogni astrattezza e retorica ed è invece intessuto di vita quotidiana. 

2. Alla scuola di San Paolo 
Nel 1920, dopo l’ordinazione, Giovanni Battista Montini si tra​sferisce a Roma per proseguire gli studi. Tra il 1920 e il 1922 fre​quenta i corsi presso la Pontificia Università Gregoriana e presso la Sapienza. Entrato nel 1921 all’Accademia dei Nobili Ecclesiastici, dove si preparavano i futuri diplomatici della S. Sede, nel maggio 1923 è inviato a Varsavia come addetto alla Nunziatura Apostolica. Rientrato in Italia nell’ottobre dello stesso anno, inizia la sua attività nella Segreteria di Stato, che fino alla fine del 1954 rappresenterà il suo principale campo di lavoro. Accanto all’impegno a servizio della S. Sede, si dedica all’attività pastorale tra i giovani universitari ed è nominato dapprima (1924) assistente ecclesiastico del Circolo romano della FUCI (Federazione Universitaria Cattolica Italiana), quindi nel 1925 assistente ecclesiastico nazionale della stessa Fe​derazione, carica che mantiene fino al 1933 quando, in seguito a contrasti sorti circa l’orientamento della proposta formativa rivolta agli studenti universitari, è costretto a lasciare l’incarico. 

I primi anni del ministero di Giovanni Battista Montini hanno dunque visto l’uno accanto all’altro il lavoro in Segreteria di Stato e l’attività pastorale fra i giovani studenti universitari della FUCI. Quest’ultimo era il campo di attività che Montini preferiva. In una lettera del 19 novembre 1930, indirizzata a don Giuseppe de Luca, Montini scrive: «Tu scegli i libri, io vorrei scegliere le anime». Con queste parole l’assistente della FUCI rispondeva a don Giuseppe de Luca, il quale gli aveva manifestato le sue perplessità circa l’im​postazione data alla formazione intellettuale all’interno delle as​sociazioni cattoliche del tempo, condizionata a suo giudizio da un attivismo eccessivo e inconcludente. Montini, al contrario, vedeva l’impegno formativo nell’associazionismo universitario cattolico come strumento irrinunciabile per una formazione cristiana degli studenti, inserita nel quadro di un’unitaria formazione intellettuale e professionale. 

Negli anni della sua attività in mezzo agli studenti ha percorso un itinerario di studio e di meditazione delle lettere dell’apostolo Paolo. Gli interrogativi che egli rivolge all’apostolo nascono in una situazione personale che lo vedeva diviso tra il lavoro in mezzo agli studenti universitari, per il quale si sentiva portato e al quale si dedicava con passione, e un lavoro di ufficio, più arido, del quale cercava di capire il significato spirituale e il valore come servizio alla Chiesa. 

Dagli appunti sulle lettere di Paolo, che documentano la rifles​sione di Giovanni Battista Montini tra il 1929 e il 1933, vorrei rac​cogliere tre annotazioni, che illustrano altrettanti aspetti del modo in cui Paolo ha vissuto il proprio compito apostolico e che posso​no diventare specchio in cui esaminare il ministero pastorale della Chiesa e i modi di esercitarlo. 

Nel primo capitolo della Prima Lettera ai Corinti Paolo parla della «parola della croce» che egli annuncia, la quale è «scandalo per i giudei e stoltezza per i pagani», ma per coloro che sono chiamati è «potenza di Dio e sapienza di Dio». L’apostolo aggiunge che il suo ministero è stato conforme alla parola annunciata: «Io venni in mezzo a voi in debolezza e con molta trepidazione; e la mia parola e il mio messaggio non si basarono su discorsi persuasivi di sapienza, ma sulla manifestazione dello Spirito e della sua potenza». 

In questa presentazione che l’apostolo fa del proprio modo di predicare il Vangelo, secondo G.B. Montini, è possibile leggere una caratteristica di ogni ministero ecclesiale, chiamato all’annuncio della Parola: il messaggio viene prima del messaggero e la parola annunciata, con la forza di cui essa è portatrice, deve avere la pre​cedenza sulle capacità retoriche e intellettuali di chi è chiamato a trasmetterla. 

«La grande regola della predicazione evangelica è preferire il contenuto alla forma; quel contenuto paradossale e misterioso a qualsiasi forma cerca​ta per attenuarne la sincerità dell’affermazione. La forma dev’essere prete​rintenzionale. Cioè il predicatore deve lui stesso così imbevere la sua vita, la sua persuasione, la sua mente del soggetto che tratta che gli sia spontanea la manifestazione “spiritus et virtus”»2. 
Questo significa che il ministro non può mai trovarsi in primo piano rispetto al messaggio che proclama, ma tutto quello che fa e dice deve essere a servizio della comunicazione della parola che gli è stata affidata.

«Nel ministero ecclesiastico bisogna far emergere Dio. Così il ministro è invulnerabile alla critica, è sollevato nei suoi difetti, è stimato per il fattore divino del suo ufficio, è sollevato su l’assemblea dei credenti. Ma nello stesso tempo è invitato e costretto quasi, se non vuol far violenza alla natura del suo stesso incarico onorifico, ad umiliarsi continuamente e a professare per primo ed a proprio riguardo l’annientamento del ministro dinanzi al Divino Padrone»3.

La sottomissione dell’apostolo alla parola che gli è stata affidata, non toglie nulla alla qualità umana dei rapporti che Paolo stabilisce con le comunità che ha fondato e con le quali mantiene i contatti attraverso le lettere. Al contrario, il suo è un rapporto con i fedeli che manifesta tutta la ricchezza dei modi in cui si esprime l’affetto umano.

Nelle note si parla dei «rapporti di confidenza e di affezione cristiana fra ministro e fedeli»4 e il vincolo che unisce Paolo alle sue comunità è descritto come «una relazione di amicizia, di paternità»5.

«L’affetto ch’egli porta a coloro a cui annuncia la parola divina distingue la sua predicazione da quella profetica, pur essa calda di sentimento, ma più impersonale tanto per riguardo al profeta quanto per riguarda all’uditorio. S. Paolo paragona se stesso a una nutrice e a un padre. E sembra che le pene incontrate e subite per il suo ministero, invece di rendere fredda e diffidente la sua azione, come capita a troppi pastori dominati dalle difficoltà, la stemperano, la accendono, la rinvigoriscono con affettuosità commossa e commovente. Bisogna amare molto quelli ai quali si vuol fare del bene»6.

Nel commento alla Lettera ai Filippesi è messa in rilievo la diversità esistente tra i rapporti cordiali dell’apostolo con i suoi collaboratori e «lo stile burocratico cui talora l’apostolato moderno crede dover dare la preferenza»7. L’affetto di Paolo per i collaboratori e i fedeli non è quindi solo espressione di una caratteristica personale dell’apostolo, ma rivela un principio che ha validità generale e una condizione per un esercizio fruttuoso del ministero: 
«Senza un tessuto sentimentale, ove la carità mostri la presenza sua, le relazioni, anche più strette da vincoli gerarchici, si dissolvono, si affievolisco​no e in parte si snaturano, ché altri sentimenti, che alla carità non si riferi​scono e forse si oppongono, vengono ad interferire tra persona e persona, e all’effusione della bontà, dell’amicizia, della pietà, della stima, della fratel​lanza, della compassione, della spiritualità, della concordia, della comune speranza subentra insensibilmente l’affermazione della propria preminen​za, del proprio merito, del proprio diritto, della propria difesa, dell’egoismo insomma inesorabile dissolvitore della carità della Chiesa»8. 

Le note insistono in particolare sulla necessità di non scambia​re l’esercizio dell’autorità pastorale con l’atteggiamento autoritario della gente che «va avanti alla cieca, parla senz’essere ascoltata; si fa ubbidire senza farsi amare»9. Non c’è alcun dubbio che l’autorità del pastore non sia fondata sulle doti umane personali, «ma deve pur compiere un’opera che le anime o prima o poi debbono sentire salutare, e vivificante; altrimenti non verrà meno in se stessa, mai, ma mancherà al suo fine, farà il vuoto d’intorno, si priverà della fiducia delle anime, faticherà per nulla. La fiducia delle anime: ecco ciò che sottintende o intende l’Aposto​lo. Bisogna pensarvi, bisogna meritarla»10. 

Una terza caratteristica del ministero apostolico è riassunta nella formula “coscienza ecclesiastica” che viene utilizzata per indicare il tema della Lettera a Tito e, più in generale, si riferisce all’insegna​mento delle Lettere pastorali circa le virtù dei ministri della Chiesa. 

Perché Paolo apre le sue lettere sempre presentando se stesso e la propria vocazione e ministero di apostolo? Non si tratta semplice​mente di un uso dettato dalle regole dello stile epistolare. La ragione è più profonda: «S. Paolo comincia dalla sua coscienza. È estremamente importante per chi ha un dovere spirituale da compiere avere sempre vigile e precisa la coscienza del proprio ufficio»11. Questo vale anche per i pastori della Chiesa. Il primo mezzo di santificazione a disposizione della gerarchia ecclesiastica è «la coscienza della dignità del proprio ministero. Ancor prima della riforma della condotta, il clero deve badare ad avere una coscienza esatta ed elevata del proprio ufficio: lo spirito sacerdotale gli è in​nanzi tutto necessario»12. 
La radice del fare cui il ministro è chiamato si trova nella co​scienza di quello che egli è e della vocazione ricevuta. Si tratta di diventare sempre più consapevoli non solo della propria identità, ma anche del legame tra la propria vita e la chiesa al cui servizio si è stati chiamati. 

La coscienza ecclesiastica non è un vago sentimento, ma è stret​tamente legata ad una “coscienza professionale”. È abbastanza sor​prendente trovare nelle note su San Paolo questo concetto, che appare a prima vista troppo profano. Eppure Montini parla di una “coscienza professionale” che deve essere formata nel clero e con questa formula indica il «desiderio e abilità di fare le cose bene, con proprietà, con efficacia, con impiego di forti virtù naturali a soste​gno della missione soprannaturale»13. 

Coscienza ecclesiastica significa anche consapevolezza della di​gnità del proprio ministero. Questa, in genere, nella storia della chiesa, è stata ben presente, anche se ha spesso trovato espressione in forme storiche che hanno indotto a ricercare prevalentemente il prestigio sociale. In realtà: 

«l’unica ambizione che un sacerdote dovrebbe avere non dovrebbe esser quella di aggiungere o titoli, o abiti, o lode profana al suo nome, ma quella d’essere conosciuto, stimato, cercato come “episcopo” come direttore di ani​me, come maestro di spirito, come intermediario fra Dio e gli uomini. La ambizione di aggiungere qualche cosa a questa prerogativa (quando non sia giustificata da necessità ecclesiastiche) dimostra una scarsa comprensione di essa: aggiungere è disconoscere, forse è avvilire»14. 
La coscienza ecclesiastica, cioè la consapevolezza del legame tra la propria vita e la Chiesa, ha come conseguenza anche che il pasto​re non può più essere considerato una persona privata. La sua vita si svolge sotto lo sguardo di tutti ed è continuamente sottoposta al giudizio della comunità cristiana. Ciò richiede, da una parte l’esem​plarità nella vita cristiana e nella dedizione al ministero. 

«Il Pastore deve resistere alla prova della lente d’ingrandimento; troppe persone guardate da vicino sono prive di quelle virtù veraci e interiori su cui deve basarsi realmente la formazione del popolo cristiano. L’uomo privato nella Chiesa non deve smentire nella stessa persona l’uomo pubblico»15. 
Dall’altra, il pastore deve fare tesoro anche della valutazione che il suo ministero riceve da parte dei fedeli e del modo in cui la sua azione è accolta. 

«Se più spesso gli uomini di Chiesa pensassero alle impressioni che fanno su l’animo del fedele e si preoccupassero di produrle buone ed evangeliche, la loro vita sarebbe migliore e più feconda di virtù. Sovente invece essi si schermiscono da questo ossequio al giudizio degli umili perché pensano che l’autorità propria non deve rendere conto agli uomini, ma non pensano che all’autorità è fatto obbligo di rendersi illustre ed amata per esempi generosi ed eloquenti»16. 

È un ministero che non ha paura di esercitare l’autorità quello descritto nelle note su San Paolo di Montini. Ma è anche un mini​stero che deve sempre più tendere ad un esercizio dell’autorità con​forme ai criteri evangelici. E i tre aspetti ricordati – la priorità della parola, la qualità umana delle relazioni, la coscienza ecclesiastica – indicano condizioni che evitano deformazioni dell’autorità o modi di esercitarla che hanno poco a che vedere col Vangelo. 

2. Vocazione e ministero 
Il 13 dicembre 1937 Giovanni Battista Montini è nominato Sosti​tuto della Segreteria di Stato e il 29 novembre 1952 Pro-Segretario di Stato per gli Affari Straordinari. Dopo la morte del card. Ildefon​so Schuster, il 1o novembre 1954 è eletto da Pio XII arcivescovo di Milano. Il 15 dicembre 1958 è creato cardinale da Giovanni XXIII. 
Il 21 giugno 1963 Giovanni Battista Montini è eletto alla sede di Pietro e prende il nome di Paolo VI. Nei primi anni del pontificato l’impegno di Paolo VI è stato rivolto anzitutto alla continuazione e alla conclusione del Concilio Vaticano II che il suo predecessore Giovanni XXIII aveva convocato e che nel suo primo periodo aveva visto una grande vivacità del dibattito, ma anche un’evidente diffi​coltà a definire un disegno organico e coerente per i propri lavori. Nel discorso di apertura del secondo periodo conciliare, il 29 set​tembre 1963, Paolo VI delinea il suo piano per la prosecuzione dei lavori conciliari e indica ai padri quattro priorità: «La conoscenza, o, se così piace dire, la coscienza della Chiesa, la sua riforma, la ricomposizione di tutti i cristiani nell’unità, il colloquio della Chiesa col mondo contempo​raneo». 
Alla ricerca degli storici e alle loro ricostruzioni spetta il compito di mettere in luce le grandi scelte che hanno orientato il pontificato, le risposte date ai problemi emergenti nella Chiesa e nel mondo e le trasformazioni avvenute nella vita ecclesiale e nelle istituzioni. Ma al di là dell’idea e del progetto che le prese di posizione e le scelte compiute lasciano intravedere, in ogni persona protagonista di vi​cende storiche alcuni aspetti rimangono insondabili e come avvolti nel mistero. E ancor più nascosta rimane la sorgente intima da cui scaturiscono le scelte, che i gesti e le parole non riescono mai a ren​dere del tutto trasparente. 

Senza la presunzione di svelare questo segreto, un accostamento al pontificato di Paolo VI che, attraverso gli scritti di carattere au​tobiografico o spirituale, si sforzi di coglierne il lato personale e di comprendere il rapporto tra la persona e il ministero non è privo di interesse. In Paolo VI infatti una persona, con la sua storia, il suo temperamento, la sua sensibilità, la sua cultura, la sua fede, la sua spiritualità si incontra con un ministero, al quale è affidato un compito essenziale a servizio dell’unità della Chiesa e che, insieme, porta i segni della storia millenaria attraverso cui ha preso forma e si è trasformato. Questo intreccio tra individualità personale e og​gettività istituzionale si incontra in ogni vocazione cristiana che si incarna in un servizio ecclesiale, ma quanto più ampia è la respon​sabilità del ministero da svolgere, tanto più aumenta la tensione tra le due dimensioni ricordate.

Alcune note personali di Paolo VI del periodo del pontificato permettono di cogliere alcuni aspetti del modo in cui egli ha compreso e vissuto il rapporto tra la coscienza di sé e la coscienza delle esigenze del ministero al quale era stato chiamato. Si tratta di appunti che rispecchiano la meditazione compiuta durante ritiri spirituali, oppure di annotazioni occasionali, il cui contesto non è determinabile in modo esatto. Queste brevi riflessioni hanno un filo conduttore e un tema comune: le esigenze del ministero papale in relazione all’esperienza del limite personale. Se gli atti pubblici e i discorsi ufficiali vedono il prevalere del compito ministeriale, fino quasi a far scomparire la persona, questi testi lasciano trasparire in forma viva ed immediata il riflesso dell’esercizio di tale compito nell’animo di Paolo VI. Dal punto di vista cronologico, gli appunti ai quali ci riferiamo si possono collocare tra il 1965 e il 1974 e abbracciano quindi il decennio centrale del pontificato17.

La collocazione temporale delle note suggerisce una prima osservazione. Lungo tutto il periodo del suo pontificato Paolo VI ha avvertito in modo acuto e drammatico il peso del ministero al quale era stato chiamato. Questo sentimento, sempre accompagnato dalla professione della fiducia in Dio e nella sua grazia, rappresenta perciò una costante che fin dall’inizio ha caratterizzato la sua percezione del proprio ufficio e dei doveri che esso comporta e non sembra legato ad eventi esterni, che avrebbero provocato il passaggio da un atteggiamento più fiducioso a un atteggiamento più preoccupato o addirittura angosciato. Già il 28 maggio 1965, a Concilio ancora aperto, egli parla delle «grandi angustie» in cui si trova, non solo a causa della mancanza del tempo e delle forze per far fonte ai doveri che incombono, «ma specialmente per le tempeste che sono nella Chiesa e nel mondo».

«Siamo in grandi angustie. Non solo per il tempo che ci manca e per le forze troppo scarse per i grandi doveri. Ma specialmente per le tempeste che sono nella Chiesa e nel mondo. Così fidiamo nel Signore, trepidanti per noi, sicuri di Lui o ch’Egli ci chiami, o che ci salvi».

Il peso del ministero è descritto anzitutto in termini assai concreti, così come si rende percepibile nella mancanza del tempo che 

sarebbe necessario per fare tutto ciò che è richiesto. Paolo VI ricorda «la quantità delle occupazioni che non danno respiro e esigono assai più tempo di quanto disponibile». Ugualmente è motivo di preoccupazione la percezione della quantità di conoscenze che sarebbero necessarie per essere all’altezza dei compiti da svolgere. 

«Questo ufficio apostolico esige una continua tensione dello spirito – per la necessità di conoscere (tutto: dalla teologia alla politica, dalle correnti di pensiero e di costume ai piccoli intrighi di curia, dalle innovazioni moderne alla psicologia della gente; libri, giornali, studi, corrispondenza, ecc.) – per il dovere di fare ciò che la missione apostolica impone; il senso di responsabili​tà non dà tregua – per le difficoltà, le opposizioni, la diversità delle opinioni, la scarsezza di consiglieri veri e saggi – per la quantità delle occupazioni che non danno respiro e esigono assai più tempo di quanto disponibile – per la debolezza dei buoni, di quelli cioè che lo dovrebbero essere, dispiacere ineffa​bile questo – per l’impegno all’amore superiore e totale a Cristo». 
Quello del papa è un ufficio che richiede di conoscere tutto «dal​la teologia alla politica, dalle correnti di pensiero e di costume ai piccoli in​trighi di curia, dalle innovazioni moderne alla psicologia della gente; libri, giornali studio, corrispondenza». È dunque prima di tutto il concreto lavoro quotidiano che fa toccare con mano la sproporzione tra le esigenze del ministero e le proprie forze e pone chi ad esso è stato chiamato in «una continua tensione dello spirito». 
Quest’ultima espressione è illuminante perché presenta come due facce e unisce la constatazione di un dato di fatto, cioè la spro​porzione e la distanza tra capacità personali ed esigenze dell’ufficio – che è appunto causa di tensione – e la consapevolezza di dover corrispondere ad un’altissima vocazione, in virtù della quale la per​sona è posta in una continua tensione verso la realizzazione dell’i​deale proposto. 

Anche la riflessione sulla tensione spirituale insita nella risposta alla propria vocazione non perde tuttavia il contatto con la concre​tezza delle cose da fare. È infatti nella complessità delle situazioni in cui ci si trova ad agire e sulle quali si deve decidere che si manifesta l’appello ad obbedire ad una chiamata. L’attenzione si rivolge in pri​mo luogo all’esercizio dell’autorità, considerato in queste note non tanto nel suo lato istituzionale, quanto nei suoi risvolti personali. A Paolo VI interessa in particolare delineare i tratti di una psicolo​gia dei propri doveri, cioè definire l’atteggiamento interiore con cui svolgere il proprio ministero. 

«Per uno studio sulla psicologia dei miei doveri - non meravigliarsi di nulla, non lasciarsi abbattere da nulla di quanto può essere motivo di dispiacere o di dolore. Giudizio chiaro, sereno, benevo​lo. Come se fosse naturale che tale cosa avvenga; ma non mai per indifferen​za o disprezzo (cf Mt 13,24ss.); - il senso della funzione fra Cristo e la Chiesa e l’umanità – voluta da lui – primaria e universale – come servizio pastorale – in certo senso come canale condizionante (di parola, di grazia) – come principio informante e promovente di unità, di fraternità, di sacerdozio e sacrificio». 
Riflettendo sull’atteggiamento da tenere nelle situazioni in cui nascono contrasti, che inevitabilmente hanno ripercussioni interio​ri, egli insiste sulla necessità di conservare un animo sereno: «Non meravigliarsi di nulla, non lasciarsi abbattere da nulla di quanto può essere motivo di dispiacere e di dolore». Ciò di cui c’è bisogno è invece un «giudizio chiaro, sereno, benevolo», che nasce da uno sguardo realistico sulla Chiesa, nella quale il bene è mescolato al male. L’allusione alla parabola del grano e della zizzania (Mt 13, 24ss.) conferma questa considerazione realistica della situazione in cui si trovano la Chiesa e il mondo e mette in rilievo al tempo stesso la necessità del discernimento tra bene e male e della pazienza che sa attendere il momento appropriato per il giudizio che distingue. 

Un altro tratto presente nelle note è la coscienza di essere chia​mato a un ministero che si esercita sotto gli occhi di innumerevoli osservatori ed è quindi «visto, criticato, giudicato da tutti». 

«Esempio - com’è facile per chi occupa uffici di responsabilità dare cattivo esempio, “dare scandalo”. Chi è in alto è visto, criticato, giudicato da tutti. Tutti desi​derano e pretendono di vedere in lui rispecchiate le proprie idee, le quali, se sono buone o credute tali, e non sono riflesse e applicate da lui, producono una reazione negativa, uno sdegno, uno scandalo [...] 
D’altra parte la persona responsabile deve pure agire con libertà, coerente con la propria coscienza e con certi principi morali obbliganti; e non deve uniformare la propria condotta, quando si tratta di doveri superiori special​mente, al gusto del pubblico, né deve temere l’impopolarità per compiere la propria funzione (cf 1Cor 4,4: qui autem judicat me Dominus est)».
Paolo VI richiama in questo appunto i motivi tradizionali del dovere di dare buon esempio e di non essere occasione di scanda​lo. Dal papa tuttavia non ci si aspetta solo l’esemplarità nel modo di agire, ma nei suoi confronti si esercita anche una pressione da parte di coloro che si attendono determinati comportamenti e prese di posizione. «Tutti desiderano, pretendono di vedere in lui rispecchiate le proprie idee, le quali se sono buone o credute tali, e non sono riflesse ed applicate da lui, producono una reazione negativa, uno sdegno, uno scan​dalo». 
In forme sconosciute in epoche precedenti della storia della Chiesa, Paolo VI deve confrontarsi con l’opinione pubblica e con la forza che essa è in grado di esprimere anche all’interno della Chiesa attraverso la richiesta di determinate decisioni e l’azione volta a contestarne altre o a renderle inoperanti. Ma l’esercizio del mini​stero papale non può ridursi alla presa d’atto di quanto l’opinione pubblica si attende e richiede. Ciò è inaccettabile in ragione della li​bertà che deve guidare le decisioni e le azioni di ogni persona e della necessità che esse siano coerenti con la coscienza e con i principi morali. Senza riferirsi alle prerogative magisteriali che gli spettano, Paolo VI sottolinea che, come ogni persona responsabile, anche il papa «non deve uniformare la propria condotta, quando si tratta di doveri superiori specialmente, al gusto del pubblico, né deve temere l’impopolarità per compiere la propria funzione». 
In queste note si riflette la coscienza di un ministero che, a mo​tivo della singolare responsabilità che comporta, pone colui che è chiamato ad esercitarlo in una condizione di solitudine. Anche se a motivo della difficoltà di determinare il senso esatto dei silenzi questo elemento non deve essere enfatizzato oltre misura, colpisce la mancanza di riferimenti ai collaboratori e ai consiglieri che lo affiancano nell’esercizio delle sue funzioni. L’unica allusione è di carattere negativo e lamenta «la scarsezza di consiglieri veri e saggi». A ciò corrisponde, nella riflessione già ricordata sull’atteggiamen​to da assumere di fronte alla pressione dell’opinione pubblica, la chiara coscienza che è Dio il giudice al quale dovrà rispondere delle proprie scelte, come testimonia la citazione biblica di 1Cor 4,4: «Qui autem judicat me Dominus est».

Nei pensieri per un giorno di ritiro del 13 agosto 1973 la rifles​sione di Paolo VI assume la forma di un bilancio della sua vita, scan​dito secondo le coordinate temporali del passato, del presente e del futuro. 

«Ieri - oggi - domani 
1 - Cioè: il passato. Lunga vita. Il riflusso dei ricordo: le persone care, specialmente: quale fortuna, quale grazia! quale rimpianto e quali speranze di rivederle nel regno ben diverso della vita futura. Luoghi amati e benedet​ti. Vicende e disegno della mia vita. La grande e difficile scelta, prestabilita e libera. Il povero uomo, sempre impegnato in doveri più grandi della sua statura. Gli amici buoni. Le gioie del piccolo ministero e la pallida coscienza del mistero enorme vissuto. Alla fine: dovere di esaltante gratitudine e di implorante misericordia. Tu, Domine, Te. 
2 - Il presente. Una grande missione da compiere (Pasce, confirma... Evangelium omni creaturae...). Le chiavi: poteri e doveri. Coscienza. Sforzo massimo: Tu me sequere... Scandalum mihi es? Modicae fi​dei, quare dubitasti? Apparuit Simoni (visus est Cephae). Il “bonum certamen”: questo è l’epilogo, questo è il presente. 
3 - Il futuro. Non lasciarsi incantare dai cari ricordi del passato, dal rimpianto del tempo che fu, dalla nostalgia delle cose che non ritornano – cf Phil 3,13-14 – Guardare avanti. Fare grande economia di tempo, chè poco ormai ne resta. Utilizzare bene, come possibile, orari e impegni. Pensare alla morte. Prepararsi nell’amore. Sperare sempre. La speranza escatologica (cf Jo 17,24)». 
Lo sguardo di Paolo VI sul presente è dominato dalla «grande missione da compiere» il cui contenuto è illustrato dalle parole ri​volte da Gesù a Pietro e dai passi biblici che descrivono la missione apostolica. Un tono più personale assume invece la riflessione sul passato e sul futuro. 

Il passato è ricolmo dei ricordi numerosi di una lunga vita: le persone care, i luoghi amati e benedetti, le vicende e il disegno del​la vita, gli amici buoni. Tra i ricordi del passato è da notare il modo in cui Paolo VI parla della sua decisione di abbracciare il ministero presbiterale come della «grande e difficile scelta prestabilita e libera». La formula, con il suo carattere paradossale, esprime la singolarità di una scelta di vita che può essere compiuta solo in libertà, assumen​do il rischio di decidere di se stessi, ma al tempo stesso corrisponde a una vocazione “prestabilita”, che precede la persona, dal ricono​scimento e dalla fedeltà alla quale dipende la possibilità di realizzare le proprie aspirazioni più profonde. 

A questa decisione presa in gioventù è seguito un ministero de​scritto con accenti simili a quelli già ricordati. Anche nello sguardo retrospettivo sui compiti svolti a servizio della Chiesa domina dun​que il senso del limite personale, la convinzione di essere un «pove​ro uomo, sempre impegnato in doveri più grandi della sua statura» e la coscienza dell’insuperabile distanza tra «il piccolo ministero» e il «mistero enorme vissuto» di cui ha avuto solo una «pallida coscienza». 

Dal passato non ci si deve però lasciare imprigionare. I ricordi, il rimpianto e la nostalgia non devono impedire di guardare avan​ti e di protendersi verso il futuro, come l’apostolo Paolo invita a fare in Fil 3,13-14. E lo sguardo rivolto al futuro riporta in primo piano il tema del “tempo”, nel senso concreto di condizione per potere adempiere i compiti che il ministero richiede, ma anche in senso più ampio, come tempo dato da vivere e che l’avvicinarsi del tramonto della vita permette di apprezzare nel suo valore. Nell’e​numerazione degli impegni da mantenere e degli atteggiamenti da assumere il buon uso del tempo quotidiano si intreccia così con la riflessione sull’incontro finale con Dio che rappresenta la meta del cammino della vita: «Guardare avanti. Fare grande economia di tempo, ché poco ormai ne resta. Utilizzare bene, come possibile, orari e impegni. Pensare alla morte. Preparami nell’amore. Sperare sempre. La speranza escatologica». 
Le note di Paolo VI sono dominate da un senso acuto della ten​sione tra persona e ministero. Ma la riflessione spirituale che in esse trova espressione testimonia anche lo sforzo costante di superare questo scarto e di dare unità all’esistenza personale intendendola come chiamata di Dio per una dedizione totale e un servizio senza riserve alla Chiesa. La risposta a questa chiamata non può che esse​re compito dell’intera esistenza. 

«Vocazione 
cento volte più grande delle mie capacità di corrispondervi. 
Bisognerebbe essere ispirati da un Amore folle, cioè superiore alle misure 

della prudenza umana. Lirico, profetico, eroico, teso fino all’impossibile per poter compiere qualche cosa di possibile. 
Signore, perdonami ogni mediocrità, infiamma la tiepidezza, dammi l’audacia di sfidare i calcoli dell’insipienza per venire incontro all’infinità del tuo Amore».

Note
1 Le citazioni delle lettere sono tratte da G.B. Montini-Paolo VI, Carteggio I. 1914-1923, Istituto Paolo VI-Studium, Brescia-Roma 2012. 

2 G.B. Montini, San Paolo. Commento alle Lettere [1929-1933], Istituto Paolo VI-Studium, Brescia-Roma 2003, p. 32.
3 Ivi, pp. 35-36.
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5 Ivi, pp. 146-147.

6 Ivi, p. 146.
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15 Ivi, pp. 161-162. 
16 Ivi, p. 167.
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STUDI

«Cristo solo, Cristo vivo».

PEDAGOGIA cristocentrica

e GIOIA di credere

di Paola Bignardi, Pedagogista e membro del comitato del Progetto culturale della CEI, Cremona.
Paola Bignardi
Dichiaro il limite della mia riflessione, sperando che in essa vi sia anche il suo pregio. Avrei potuto fare un’esposizione ar​gomentata dei tratti teorici di una pedagogia cristocentrica, ma mi sarebbe parso di perdere e far perdere tempo, dal momento che molti di noi sentono pesare, più sul cuore che sulla mente, lo smarrimento di generazioni giovanili che, come si legge negli Atti, «vanno cercando Dio come a tentoni» (At 17,27) talvolta non sa​pendo nemmeno che nei loro disorientamenti vi è proprio una ri​cerca di Dio; e al tempo stesso ci pesa sul cuore la nostra incapacità – come educatori cristiani e come comunità cristiane – di far breccia nella loro ricerca, perché le nostre parole sono diventate vuote, in​capaci di tradursi in gesto eloquente e di trasmettere il fascino che la persona del Signore ha avuto e ha nella nostra vita di credenti. 

I pensieri che andrò proponendo nascono soprattutto dall’ascol​to e dall’osservazione del mondo giovanile e dall’esperienza edu​cativa diretta, più che dallo studio. Per questo vanno più per intui​zioni che per ragionare concatenato, e sono ispirate più da passione che da rigore.

Introduzione 
Divenuto arcivescovo di Milano, Giovanni Battista Montini de​dicò a Gesù Cristo la sua prima lettera pastorale, in occasione della Quaresima del 1955: Omnia nobis est Christus ne era il titolo quanto mai significativo: «Cristo è essenziale, Cristo è necessario, Cristo è indi​spensabile per le nostre relazioni con Dio»1. E quasi rispondendo ad una possibile obiezione, proseguiva: «Non si dica consueto il tema; esso è sempre nuovo; non lo si dica già conosciuto; esso è inesauribile. (…). Non è superfluo richiamare la spiritualità dei fedeli a migliore coscienza della posizione centrale che Gesù Cristo deve in essa occupare». Parole necessa​rie anche oggi, per la vita personale dei cristiani, delle comunità e ancor più per gli educatori alla fede. 

1. Pedagogia dell’incontro 
Apro questa riflessione, cercando di assumere lo stile e il “meto​do educativo” di Gesù. Di cui vorrei cogliere innanzitutto il cuore, il segreto del modo con cui egli guarda alle persone: è l’amore pie​no di fiducia nelle possibilità di bene degli uomini e che prende la forma della dolcezza, della parola mite, accogliente, misericordiosa. Il suo rapporto con le persone sembra essere improntato alla do​manda: come svegliare in chi mi sta davanti le energie migliori del suo cuore? Come aiutarlo a trovare dentro di sé le domande vere, che possono metterlo sulla strada della verità? Come ridargli il de​siderio del bene? Il suo contatto con le persone – siano esse povere o ricche; sane o malate; gente per bene o malcapitati… – sembra essere un gesto per risvegliare in esse la vita, lo sguardo limpido del bambino di un tempo, l’innocenza del primo giorno. 

Non vi è in Gesù l’irruenza di chi si scaglia contro il male; ed è come se fosse convinto che il male può essere sconfitto solo dalla libertà della coscienza di ciascuno, dentro ciascuno: per questo oc​corre risvegliare il cuore, restituendolo al gusto del bene. 

Con questa chiave si possono leggere le più intense narrazioni evangeliche anche come modello di ogni relazione volta a promuo​vere l’altro e ad accrescerne l’umanità. Sulla base del Vangelo, si può riflettere sulle strutture di fondo dell’educazione: la relazione, l’incontro, la proposta, l’autorità, la correzione, il dialogo… e impa​rare alla scuola del Signore il suo modo di declinarle. 

Prendo come riferimento il dialogo di Gesù con la donna di Sa​maria, icona efficacissima di una pedagogia dell’incontro.
Il Vangelo di Giovanni dice che Gesù, in viaggio dalla Giudea alla Galilea, deve passare dalla Samaria e si ferma presso un pozzo, a riposare, mentre i discepoli vanno in cerca di cibo. 

Occorre lasciarsi trovare, nei luoghi della solitudine e della stan​chezza. Lasciarsi trovare, in modo apparentemente casuale, con i segni deboli della stanchezza e del bisogno: «Gesù, affaticato per il viaggio, sedeva presso il pozzo» (Gv 4,6). È un messaggio di grande provocazione, questo, per la comunità cristiana e per noi educa​tori, che pensiamo che l’efficacia della nostra azione sia maggiore se ci presentiamo come persone senza dubbi e senza inquietudini, forti dell’autorità di un sapere certo; pensiamo che la nostra auto​revolezza aumenti, se siamo in una posizione di vantaggio, di forza. Gesù non teme di mostrarsi così com’è, nella verità della sua vita, che è quella di un uomo affaticato e bisognoso. 

«Giunge una donna samaritana ad attingere acqua. Le dice Gesù: “Dammi da bere”» (v. 7). Gesù si mette sulla stessa lunghezza d’onda della donna: lei va ad attingere acqua e lui le chiede da bere. Bisogna parlare lo stesso linguaggio, per farsi ascoltare, per ricevere attenzione. 

E si apre il dialogo. L’amore – e che cos’è l’educazione se non un atto di amore? – chiede relazione, legame; non sopporta l’estranei​tà e l’indifferenza. Ma vi sono molti modi per entrare in relazione: Gesù sceglie quello umile, di chi presenta una richiesta. E la rela​zione è avviata. Andrà avanti su registri diversi, ma è avviata, in un reciproco continuo inseguimento, in cui le provocazioni talvolta ironiche della donna – «Come, tu che sei Giudeo chiedi da bere a me che sono Samaritana…? Come fai a darmi da bere che non hai con che cosa at​tingere acqua…?» – si intrecciano con i cambi di tono di Gesù, che non teme di coinvolgerla in discorsi di alta teologia: la mette a parte dei misteri del Regno, della sua natura di Messia… Dialogo che è ascolto e parola, silenzio e provocazione; Gesù non esita a spiazzare la donna con un discorso che va al di là dei temi che lei gli propone: lei parla dell’acqua da bere, Gesù le parla di un’altra acqua e porta il dialogo su un piano diverso. E quando il dialogo è giunto ad un punto di ma​turazione adeguato, Gesù la mette di fronte alla verità della sua vita: «Hai detto bene: “Io non ho marito”. Infatti hai avuto cinque mariti e quello che hai ora non è tuo marito» (Gv 4,17-18). Non subito, non all’inizio del loro conversare: all’inizio diremmo che parlano del più e del meno, come due estranei; ma a poco a poco la relazione genera la possibilità di andare in profondità, e di rivelare e rivelarsi. 

Sappiamo come termina l’episodio: la donna è talmente presa dall’emozione che questo incontro ha generato in lei che corre in città a raccontare quello che le è successo e dimentica la brocca al pozzo. Era andata per attingere acqua, ma quello che le è accaduto l’ha così coinvolta che se ne va dimenticando proprio la brocca (cf Gv 4,28-30). 

L’incontro con il Signore concentra tutte le energie dell’anima, della vita, del cuore in un punto, che diventa il baricentro della vita della persona. E si dimentica il resto, come chi è tutto concentrato su ciò che ha cambiato il punto di vista sulla vita, che ha riempito il suo orizzonte esistenziale, ha dato una svolta all’esistenza. 

E la svolta sta nel diventare missionaria, da parte della donna: non può più trattenersi, va a raccontare, e non già i discorsi che Gesù le ha fatto sui misteri del Regno – chissà che cosa sarà rimasto dentro di lei! – ma la straordinarietà di questo personaggio, la sor​presa di aver trovato uno che le ha detto ciò che ha fatto. Racconta la gioia di un incontro, la sorpresa di aver conosciuto un uomo stra​ordinario, diverso dai suoi cinque mariti. 

E il Vangelo tace su tanti aspetti che ci piacerebbe conoscere: come sarà andata avanti la vita di questa donna? Quali cambia​menti avrà prodotto in lei l’incontro con Gesù? E che cosa avranno detto di lei i suoi concittadini, che la conoscevano e sapevano della sua esistenza non proprio irreprensibile? E di quel Messia che si fermava a fare questi discorsi con una donna come lei? Ma sono domande che interessano noi, abituati a fare considerazioni e cal​coli più di quanto il Vangelo sia abituato a fare. Ciò che conta non è ciò che succede dopo: ciò che conta è la verità di un incontro che fa intravedere un nuovo orizzonte per la vita e genera una gioia così incontenibile da rendere distratti verso tutto il resto. 

2. I rischi dell’educazione alla fede oggi 
L’icona del dialogo tra Gesù e la donna di Samaria ci invita a pensare l’educazione come una relazione cercata e voluta, sapen​dosi mettere sulla lunghezza d’onda dell’altro.

Ci interroghiamo allora su chi sono le persone con le quali oggi vorremmo entrare in relazione. 

Il contesto in cui viviamo è caratterizzato non dall’ostilità nei confronti della fede, ma da un profondo senso di estraneità. Sui volti di giovani e di adulti sembra di leggere la domanda: «Ma que​sto che cosa c’entra con la mia vita di tutti i giorni? Con la fatica del lavoro, con l’incertezza del futuro, con il disorientamento di fronte ad una pluralità di proposte che incantano ma non lasciano ascol​tare le voci vere, quelle che parlano della vita reale e non delle sue illusioni?». 

Ricentrare la proposta di fede sull’essenziale può costituire il percorso per considerare la questione della fede dalla sua genesi, dai suoi elementi costitutivi e generativi, e può tornare ad avere un interesse per tutti, per chi cerca, per chi sembra essersi adattato a pensare la vita nell’orizzonte delle piccole cose di ogni giorno, ma anche per chi già vive un’esperienza di fede adulta e convinta. 

Il punto di vista dell’educazione non può non includere nella sua considerazione l’attenzione ai destinatari della proposta: i gio​vani in primo luogo, ma ormai anche larga parte del mondo adul​to, che soprattutto nelle sue fasce più giovani – proprio quelle che hanno influenza sull’educazione dei più piccoli – guarda alla fede in modo problematico, o distratto, o indifferente. Nell’orizzonte della nostra attenzione vogliamo includere non i giovani che frequen​tano la Chiesa, ma tutti! I giovani comuni, la prima generazione incredula2; oltre quelli che frequentano la parrocchia, gli oratori o qualche gruppo, ma quelli che si incontrano a scuola e in universi​tà, nei luoghi del divertimento, e – ahimé sempre meno – nei luoghi di lavoro. 

Ci chiediamo: quale formazione ricevono le nuove generazioni, oggi? Quali proposte, quali luoghi, quali educatori per il loro aprirsi alla fede? Quale accompagnamento? 

La maggior parte dei bambini e dei ragazzi ricevono una pro​posta di vita cristiana organica e sempre più curata, nei percor​si di iniziazione che si sono andati strutturando e che hanno so​stituito le tradizionali proposte di catechesi e di preparazione ai sacramenti. Percorsi che nella generalità dei casi hanno termine verso i 12-13 anni, quando termina la fanciullezza e hanno inizio i turbamenti dell’adolescenza. Si tratta di percorsi che sono in gra​do di accendere in tanti ragazzi l’entusiasmo di un’esperienza che li coinvolge. Ma quando comincia l’età delle domande personali, questo percorso è terminato. Non che la comunità cristiana non abbia anche altre opportunità, ma sono occasioni che per le loro caratteristiche coinvolgono pochi: per la maggior parte dei ragazzi con la celebrazione dei sacramenti cessa anche il contatto educa​tivo con la comunità cristiana; forse rimane quello liturgico, ma non ha la stessa forza di una proposta che possa interagire con le domande di vita di un giovane che cresce, in un contesto secolare e plurale come l’attuale. 
Quando inizia l’età della consapevolezza più profonda e interio​re, un giovane è sostanzialmente solo, a meno che non gli capiti la fortuna di avere un insegnante di religione che non teme di farsi punto di riferimento, educatore vero, disponibile ad accompagnare i giovani nel loro personale incontro con la vita. 

I giovani che sono rimasti nell’orbita della comunità cristiana e delle sue proposte formative ricevono in genere proposte fram​mentarie, legate a grandi eventi, dal forte impatto, ma quasi sempre senza continuità. Ricevono proposte uguali per tutti, soprattutto proposte che non riescono a tener conto nel linguaggio, nel tipo di approccio alla fede, negli obiettivi… del livello di estraneità dell’at​tuale mondo giovanile rispetto ai temi della fede e della Chiesa. 

Estraneità, lontananza, ma non ostilità. Dunque un mondo che ha bisogno semplicemente di essere preso per mano, aiutato a capi​re che cosa c’entrano Gesù Cristo, il Vangelo e la Chiesa con il pro​prio desiderio di vita, di realizzazione, di futuro. Anzi, un mondo che ha bisogno di leggere in profondità il proprio desiderio di vita e di riconoscere nella proprie domande le esigenze esistenziali più profonde. Ma questo non si può fare in presenza di proposte già confezionate, molto strutturate e tali che in esse le domande trova​no poco spazio; che non riescono a far fare alle persone il percorso che va dalla loro vita e dai loro interrogativi alla fede strutturata e codificata della comunità cristiana. 

Ricevono una proposta che riflette l’attuale cultura pastorale delle comunità, fatta di molte iniziative, molti impegni, molte atti​vità, e comunque proposte che possono coinvolgere solo i frequen​tatori della parrocchia e dei gruppi giovanili3. 

3. Attualità di una pedagogia cristocentrica 
A fronte di questa situazione, formuliamo un’ipotesi: non sarà che il modo per far incontrare i giovani di oggi con Gesù non sia proprio quello di una pedagogia cristocentrica? 
La prima e più ovvia considerazione è che non si possono avere molti centri; quando questo accade, una persona perde il suo equi​librio e la sua armonia. 

Dunque una pedagogia cristocentrica ha un unico centro, un unico punto di gravitazione: Gesù Cristo. E già qui si aprono molte domande che riguardano la nostra vita di cristiani e quella della nostre comunità. Abbiamo veramente un unico centro? E questo centro è Gesù Cristo? O pensiamo che siano le nostre attività, le nostre tradizioni, le nostre iniziative, i nostri linguaggi… 

È una pedagogia dell’essenziale, del cuore della fede, concen​trata sul suo nucleo incandescente. Del resto, se abbiamo in mente il magistero del Concilio, ci rendiamo conto che già 50 anni fa la Chiesa e i cristiani sono stati richiamati alla necessità che la vita del​la Chiesa e quella dei cristiani fossero centrate su Gesù: è lui la luce delle genti e la missione della Chiesa è quella di creare il contatto. 

Il Concilio ci ha aiutato a riscoprire ciò che appartiene profon​damente alla tradizione cristiana e che forse nel tempo ha visto accumulare su di sé elementi ridondanti, inessenziali, che hanno rischiato di far perdere di vista il centro. 

Penso si possa affermare che il Concilio è stato il momento in cui la Chiesa è stata condotta dallo Spirito a ricentrarsi sul mistero del Signore, sua vita, unico contenuto e senso della sua missione. Il percorso verso il cuore della propria vita è, per la Chiesa e per i cristiani, un processo di revisione in cui si distingue l’essenziale dall’accessorio; in cui si compie un viaggio verso la sorgente, che è il Signore Gesù e la sua Parola; ci si interroga su come far in​contrare le persone di oggi con il mistero del Signore Gesù, come affermò Giovanni XXIII nel discorso di apertura del Concilio: «Oc​corre che la dottrina certa ed immutabile, alla quale si deve prestare un assenso fedele, sia approfondita ed esposta secondo quanto è richiesto dai nostri tempi»4. È la questione del rapporto tra il mistero e le forme culturali di cui esso si riveste per vivere nel tempo; è la relazione tra il tempo e l’eterno, tra il contingente e l’assoluto, tra ciò che permane e ciò che, essendo legato al tempo, muta con esso; tra Dio e le parole che usiamo per svelarne in qualche modo il miste​ro. Voler conservare immutate le forme storiche di cui il mistero si riveste, finisce con lo scambiare il mistero con le sue forme, e innalzare ad assoluto ciò che invece appartiene alle forme espres​sive di esso, opera dell’uomo e del suo vivere nel tempo. E quando questo accade, ha riflessi molto gravi sul piano educativo, finendo con il pregiudicarne il valore e l’efficacia. Questo è particolarmen​te evidente quando accade di incontrare giovani cui la formazione cristiana sembra aver fatto perdere i connotati di giovani di oggi. E allora l’interrogativo: sappiamo vigilare sul rischio che l’educa​zione prenda in carico dei giovani di oggi per trasformarli di fatto in giovani di 30 o 20 anni fa? 
Una pedagogia cristocentrica pone una serie di questioni che rin​viano proprio al rapporto tra il cuore della fede e le forme per dirla, per celebrarla, per renderla comunicabile alle persone di oggi. Le parole – i riti, i comportamenti, le abitudini, le tradizioni, gli stili di vita… – possono contribuire a rendere leggibile il mistero, ma an​che a velarlo, a nasconderlo, a farlo percepire lontano ed estraneo. 

Solo Gesù Cristo parla all’uomo del mistero di Dio; parla all’uo​mo del mistero dell’uomo. Quando le parole della fede distraggono da lui, finiscono con il rendere Dio estraneo alle persone. 

Si apre qui tutta una serie di interrogativi particolarmente at​tuali e stringenti, che riguardano soprattutto la proposta di fede alle nuove generazioni, che appaiono sempre più impermeabili alla vita cristiana, eppure non indifferenti, in profondità, al desiderio di Dio nella forma della ricerca di un senso. Molti si chiedono se si possa ancora porre ai giovani attuali la questione di Dio: generazioni che hanno imparato a cavarsela senza Dio; che sembrano non avere an​tenne per Dio. Ma quanto il modo di educare alla fede contribuisce 

a generare la lontananza delle nuove generazioni dalla fede? Que​sto è il tempo in cui occorre interrogarsi sui percorsi generativi della fede, se non si vuole che le parole e le esperienze più importanti della vita cristiana restino senza eco nella coscienza dei giovani e, nel caso di giovani che li accolgono con disponibilità, restino avulsi dalla loro esistenza, un capitolo a parte della loro vita. Forse inve​ce questo è il tempo in cui la fede si trasmette non consegnandola come un patrimonio consolidato, ma ponendo il germe di essa nel cuore delle persone, perché sbocci, e cresca a modo loro e maturi a suo tempo. È la logica del generare, diversa da quella del semplice consegnare o trasmettere. 
Anche San Paolo usa questo termine: «Figlioli miei, che io di nuovo partorisco nel dolore…» scrive ai Galati (Gal 4,19). 

La proposta di fede non può consegnare una dottrina senza aver fatto incontrare la persona del Signore; non può partire dalla cate​chesi senza aver evangelizzato; non può aprire una prospettiva di impegno senza aver prima affascinato; non può presentare la fede come una serie di no, senza aver saputo mostrare quanti e quali sì la scelta del Vangelo dice alla vita5: è la logica del tesoro per il quale si vende tutto, consapevoli e lieti per averlo trovato (cf Mt 13,44-46). È una fede che apre alle dimensioni più belle della vita, che genera gioia, pienezza, senso della realizzazione di sé. 

Più la riflessione procede e meglio si comprende che una peda​gogia cristocentrica non solo costituisce un percorso verso una fede profonda e radicata nei suoi elementi più qualificanti, ma sembra costituire anche la strada per affrontare la questione della proposta di fede alle nuove generazioni nell’attuale contesto. 

Conosco l’obiezione che qualcuno potrebbe opporre a questo punto: torniamo alla posizione in voga soprattutto tra i giovani qualche decennio fa: Cristo sì, Chiesa no? Le riflessioni che stiamo facendo si colloca nel ricordo di Paolo VI che ha aperto il suo mi​nistero milanese con una lettera pastorale dedicata a Cristo e che, al tempo stesso, è stato il cantore appassionato del mistero della Chiesa. Dunque un percorso corretto di presentazione del Signore Gesù non porta lontano dalla Chiesa, ma, casomai colloca nel cuore di essa.
4. Cristo: fine e criterio dell’educazione 
Una pedagogia cristocentrica ha in Cristo la sua meta e il suo “metodo”. Essa si propone di far incontrare le persone con il Si​gnore Gesù, fino a fare di lui il cuore della propria esistenza, e al tempo stesso è una pedagogia che assume lo stesso stile del Signore: dialogico, autorevole, capace di attenzione alle persone considerate come uniche… 

4.1 Gesù, meta del percorso verso e dentro la fede 
L’educazione alla fede ha il compito di accompagnare le persone ad incontrarsi con il Signore, cioè con una persona viva, non con un’idea, con una dottrina, con una formula, come scrisse Giovanni Paolo II6. Ed è superfluo evidenziare la distanza che vi è tra l’incon​tro con un’idea e quello con una persona, il fascino dell’incontro, sguardi che si compenetrano, l’entusiasmo per l’essere coinvolti nella stessa missione, il camminare con lei, sapendo che l’anima di questo incontro sono l’amore, la tenerezza, la sollecitudine. 

E si tratta dell’incontro con il Gesù del Vangelo, con la sua uma​nità intensa, sensibile, calda e aperta ad ogni domanda, ad ogni povertà, ad ogni incontro; il Gesù del Vangelo, e non quello di una «certa predicazione che lo rende asettico, confinato in regioni ete​ree che lui non ha mai frequentato, il Gesù dolciastro di tante im​maginette…»7. 

L’umanità di Gesù ci parla di Dio, della sua attenzione a donne e uomini reali, del suo amore per l’umanità nei suoi aspetti più sem​plici, concreti, quotidiani; ci parla della sua misericordia attraverso i gesti con cui ha rigenerato la vita di tante persone, cui ha ridato un futuro. L’umanità di Gesù ci parla della sua libertà e di un Dio che difende la nostra libertà: la difende dalle tradizioni, dalle abitudini religiose, di ciò che mortifica la vita, e tocca i lebbrosi, parla con le donne, mangia con gente di dubbia reputazione, si lascia profumare da una peccatrice...
4.2 Gesù, modello di uno stile educativo efficace 
Il modo con cui Gesù si intrattiene con le persone ha in ogni oc​casione i caratteri di un’intensa umanità. Vorrei metterne in risalto soprattutto alcuni, quelli che appaiono, agli educatori di oggi – con le loro abitudini e la loro cultura – i più provocatori e significativi. 

· Gesù fa sentire le persone che incontra come uniche. I suoi in​contri avvengono spesso in situazioni confuse, nell’assedio della folla, eppure l’incontro è fatto di sguardi che si incontrano, di ve​rità che si manifestano, quella della propria vita malata, o detur​pata dal peccato, di parole dette proprio a chi sta davanti a Gesù, di dialoghi che salvano per annientare parole che condannano, come nel caso della donna adultera (cf Gv 8,1-11). Gli incontri di Gesù tolgono le persone dall’anonimato, restituiscono loro una dignità, un futuro, il senso del loro valore. 

· Sono incontri che si intessono di dialoghi: chiunque, rivolgen​dosi a lui, può dirgli ciò che pensa, può gridargli i suoi bisogni, può raccontargli la propria pena, può manifestargli i suoi dubbi. E così la parola di Gesù diviene sempre una parola personale. E anche quando il Vangelo riporta i discorsi di Gesù rivolti ad una folla, dice quasi sempre anche di spiegazioni fatte in privato ai discepoli, di parole che continuano a intrecciarsi… (cf Mc 9,29). Persino con i suoi oppositori, che spesso lo interrogano solo per metterlo in difficoltà, Gesù si ferma quasi sempre a spiegare, a mostrare un altro punto di vista sulle cose: con pazienza, senza nulla concedere all’imbroglio, alla falsità, all’accomodamento. 

· Le sue parole hanno l’autorevolezza dell’umiltà: quella che non teme di ascoltare, di lasciarsi contestare, di spiegare ripartendo dall’inizio, come nel caso dei due «stolti e tardi di cuore» che se ne vanno sulla strada per Emmaus (cf Lc 24,13-35). Parole che si impongono non con arroganza, o con un’autorità violenta e in​discutibile, ma l’atteggiamento di chi non ha paura del dialogo, della discussione, del confronto. 

· Gesù parla di Dio con il linguaggio della vita quotidiana. Gli at​tuali linguaggi della fede sono totalmente irrilevanti per la ge​nerazione giovanile, abituata al linguaggio aspro legato alle tec​nologie, o quello sempre un po’ eccessivo delle emozioni. Potrà interagire con loro il linguaggio ecclesiale così preciso e tuttavia così astratto; così deduttivo e lontano dalla vita di ogni giorno? Gesù con i contadini ha parlato di semina, di grano, di zizzania; con i pastori ha parlato di pecore, di agnelli e di pastori; con le donne ha parlato di farina, di lievito, di acqua… parole sempli​ci e intense, capaci di racchiudere al tempo stesso la grandezza semplice della vita e il mistero di Dio. E allora, anziché cerca​re ostinatamente di accostare i giovani con i linguaggi codificati della dottrina, perché non mettersi in ascolto del loro modo di esprimersi? Perché non accontentarsi di metterli in contatto con il cuore della fede, che è il Signore Gesù, e affidare loro il compi​to di esprimere il mistero esistenziale del loro incontro con Lui? E affidare loro il compito di raccontare la vita, la loro vita, nella forma che prende dopo l’incontro con il Signore Gesù? 

Molti altri sono gli aspetti dello stile educativo di Gesù che sareb​be utile sviluppare. 

Come si può vedere, si tratta di uno stile da cui hanno da impa​rare gli educatori alla fede, ma da cui ha da imparare ogni educatore che voglia essere immagine trasparente del Signore di cui è testimo​ne in famiglia o nella scuola; ogni educatore che voglia semplice​mente essere efficace. 

5. Essere educatori cristiani 
Gesù ci dice che l’educazione non può che portare a Lui ma al tempo stesso ci si propone come il punto di riferimento per ogni educazione alla fede e per ogni educazione cristianamente ispirata, modello per ogni educatore. La sua azione, il suo stile educativo, il suo rapporto con le persone costituisce il paradigma di un modo di educare in cui i cristiani dovrebbero essere maestri, perché hanno il Maestro dal quale apprendere. 

Gli educatori oggi vivono un momento di difficoltà grave. Non è questo il luogo per affrontare questa questione, tuttavia non si può trascurare di trarre una conseguenza da ciò che è stato detto sino a questo punto. E lo faccio a partire da un interrogativo: è possibile che gli adulti di oggi, culturalmente così lontani dalla generazione giovanile, possano essere dei maestri per il percorso di fede dei gio​vani? La fede che essi insegnano o propongono non può rischiare di avere forme – linguaggi, comportamenti, stili, interessi… – troppo lontani dalla sensibilità o dalle culture dei giovani di oggi? 

Vengono alla mente, allora, parole divenute celebri di Paolo VI nell’Evangelii nuntiandi: «L’uomo contemporaneo ascolta più volen​tieri i testimoni che i maestri» (EN 41). La testimonianza è la parole più efficace che gli educatori di oggi, e in primo luogo gli educatori alla fede, hanno a disposizione per il loro compito o la loro missio​ne. Il testimone fa vedere e il suo insegnamento assume la forza plastica del gesto. Naturalmente ciò che il testimone fa vedere deve avere il fascino di un’umanità intensa, bella, realizzata, piena. Deve mostrare che l’incontro con il Vangelo trasforma la sua umanità e le fa assumere l’armonia con cui essa è uscita dalle mani di Dio. Edu​catori che fanno vedere il Vangelo; che ne mostrano il fascino; che attivano energie interiori che rendono capaci di interpretare oggi, in modo creativo, in profili culturali forse inediti la forma della vita cristiana. 

Gesù ha attratto le persone a sé con le sue parole e soprattutto con i suoi gesti, molto più efficaci di ogni discorso: ha fatto vedere il volto di misericordia del Padre, con la sua misericordia verso le per​sone; ha detto che Dio è amore, mostrando i tratti di una vita fatta tutta amore, fino al dono totale di sé; ha mostrato il suo interesse per le persone accogliendo senza giudicare, ascoltando, facendosi vicino a tutti. 

Sono i pensieri che ci accade di fare in questi giorni davanti allo stile di Papa Francesco, che ci fa vedere pagine di Vangelo trasfor​mate in gesti di oggi, gesti nei quali resta intatta la fragranza del Vangelo e al tempo stesso si manifesta l’intensa umanità di cui le persone di oggi hanno desiderio e da cui si lasciano convincere. È lo stile di una paternità calda e accogliente, che sa esprimersi con parole calde ed essenziali, intense e vere e sa fare intuire la tene​rezza di Dio. 

Oggi forse non possono più esservi maestri, nel senso tradiziona​le cui siamo abituati, ma solo compagni di viaggio che, con grande capacità di ascolto e a partire dalla loro esperienza umana e reli​giosa, sanno mettersi in ascolto di tutti e in ricerca con i giovani, nell’umiltà di un’incessante ricerca di Dio. Dunque testimoni!
Note
1 G.B. Montini, Omnia nobis est Christus, Lettera pastorale all’arcidiocesi di Milano per la Quaresima 1955.

2 Cf A. Matteo, La prima generazione incredula, Soveria Mannelli (CZ), Rubbettino, 2010.

3 Cf A. Castegnaro (ed.), C’è campo? Giovani, spiritualità, religione, Marcianum Press, Venezia 2010.  

4 Giovanni XXIII, Gaudet Mater Ecclesia, n. 6.5.

5 Cf Discorso di Benedetto XVI al Convegno ecclesiale di Verona.

6 «Non una formula ci salverà, ma una Persona, e la certezza che essa ci infonde: Io sono con voi!», in NMI 29. 
7 A. Casati, Incontrare Gesù, in http://www.domenicanipistoia.it/commenti.htm; Ib., Incontri con Gesù, Edizioni Qiqajon, Magnano (BI), 2010.  
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MATURITÀ della guida 
nel DIALOGO 

dell’accompagnamento vocazionale 
di Carlo Bresciani, Psicologo, rettore del Seminario Mag​giore di Brescia.
Carlo Bresciani

L’arte di accompagnare le persone è veramente un’arte. Si apprende anche studiando i libri per tutta la vita, ma so​prattutto vivendo la propria vocazione con totalità di dedi​zione e accompagnando le persone prestando massima attenzione ad esse. Paolo VI all’ONU (4-10-1965) ha presentato la Chiesa di​cendo: «Noi, quali “esperti in umanità”» e tali dovremmo essere per accompagnare le persone sulle vie di Dio. 

Occorre formarsi bene e conoscere bene la nostra e l’altrui uma​nità per accompagnare al meglio le persone che si affidano a noi. Bisogna conoscere l’uomo per guidarlo sulle vie del Signore e non – magari inconsapevolmente – sulle nostre, se vogliamo aiutarlo a far emergere quanto Dio gli ha già donato e quanto Dio gli sta sug​gerendo per il bene suo e della Chiesa. Se, come afferma la Pastores dabo Vobis (nn. 43-44), la dimensione umana è il fondamento di ogni formazione vocazionale, occorre essere esperti in questa di​mensione umana. Significa essere esperti non solo della meta (le virtù umane e cristiane che devono essere acquisite dall’accompa​gnato), ma anche dei processi attraverso cui si rende possibile o viene ostacolata tale acquisizione. 
1. Accompagnati da persone “esperte in umanità” 
Se un cieco guida un altro cieco, tutti e due finiscono nel fosso (cf Mt 15,14). Non si può essere esperti in umanità se non si cono​sce la propria innanzitutto. Esperti non di una conoscenza teori​ca dell’uomo in generale, ma di quel guazzabuglio che è il cuore dell’uomo, a partire dal proprio. È proprio su questa conoscenza di sé e dell’altro che vogliamo puntare la nostra attenzione in questa relazione. 

L’essere umano sviluppa la propria umanità soltanto interagen​do con altri esseri umani, a partire dalle relazioni familiari. Si cono​sce veramente soltanto dentro le relazioni, ma deve anche imparare a gestire le relazioni (che vuol dire capire che cosa sta avvenendo dentro la relazione), se vuol essere una guida sufficientemente si​cura. Non basta la relazione, tutto dipende da come si vive la rela​zione. 

«Prima che andare a Dio ed entrare in comunione di vita con lui, l’uomo ha costantemente bisogno di essere ricondotto a se stesso, di sviluppare la propria autocoscienza e di autoappartenersi. Questo spiega la grande importanza che i nostri tempi hanno attribuito alla psicoterapia e alla conseguente presenza di un “esperto in umanità” che ci faccia come da specchio e ci consenta di “leggere” il nostro vissuto e di porci al timone della nostra esistenza, sottraendoci alle pulsioni interne e ai condizionamenti esterni che ci chiudessero in una triste prigionia»1. 

1.1 La relazione prima delle parole 
Il colloquio di accompagnamento non è mai solo uno scambio di idee, di contenuti verbalmente espressi, è sempre un incontro di persone, che prende caratteristiche particolari in dipendenza dei bisogni emotivo-affettivi, delle difese, di processi che le due persone mettono in atto in quello specifico incontro. C’è sempre un coinvol​gimento emotivo, vissuto con partecipazione o con distacco – per esempio –, che orienta la comprensione di quanto viene detto: la tonalità con la quale viene detto, i gesti e le posture mentre viene detto fanno da chiave interpretativa del senso autentico di quanto si sta comunicando, ecc. 

La maturità della guida si rivela nel tipo di relazione che stabi​lisce con la persona che accompagna. L’accompagnamento, infatti, è costituito prima che dalle parole che vengono scambiate negli in​contri, dal tipo di relazione che si riesce a stabilire. Nella relazione entrano le disposizioni psicologiche e la storia personale delle due persone che stanno l’una di fronte all’altra, le proprie attese e i pro​pri pregiudizi. Nell’accompagnamento si stabilisce cioè una interre​lazione molto complessa di influenze reciproche esplicite e implici​te, percepite a livello conscio ma anche a livello inconscio. Nessuno di noi è la stessa persona in tutte le relazioni che intrattiene, nel senso che ogni relazione suscita in noi attese e aspetti diversi della nostra personalità, sfaccettature e risvolti diversi di essa. Per cui, ogni relazione è unica e noi non siamo gli stessi in tutte le relazioni. 
Nella relazione interpersonale entrano non solo le immagini e le attese coscienti (magari nascoste all’altro) che abbiamo di noi stessi e dell’altro, ma anche le attese di cui non abbiamo ancora rag​giunto la consapevolezza, ma che comunque sono presenti e così influenzano il tipo di relazione che stabiliamo con l’altro, ciò fin dal primo saluto con il quale accogliamo la persona che incontriamo. Altro è un saluto espansivo che comunica fiducia, altro è un saluto freddo che forse comunica sospetto o sfiducia. Altro è accogliere una persona con un sorriso, altro accoglierlo con un cipiglio da ar​rabbiato che comunica di essere stato disturbato da un arrivo non desiderato. Detto diversamente, le nostre relazioni sono influenzate da fattori consci e da fattori inconsci sia nostri sia della persona che accompagniamo. Così è per ciascuno di noi. 

Sul piano psico-affettivo, la relazione è influenzata in gran par​te da bisogni non sempre consci: sicurezza e protezione, amore e appartenenza, stima di sé e desiderio di essere accettato, oppure da disposizioni istintive: timore, colpevolezza, sessualità, aggressività, ansietà, ecc. Spesso queste disposizioni e questi bisogni non sono riconosciuti tali, essi operano sotto un velo di altre giustificazioni razionali così da rendere accettabili anche quelli che non lo sono così chiaramente. 

Il fatto intrigante è che tali disposizioni e tali bisogni sono tanto più inconsci quanto più si scostano dalla normalità. Per esempio: lo scrupoloso parla a lungo del suo senso di colpa per ciò che sem​brano quisquiglie a chi ascolta, dice che si sente in colpa perché fa perdere molto tempo al suo interlocutore, ma il suo atteggiamento generale è talmente dipendente (in modo aggressivo) da lui che non riesce a staccarsene e non vorrebbe mai concludere il collo​quio. Non è consapevole dei bisogni che influenzano in modo quasi deterministico la relazione. In alcuni casi, quelli patologici, questa influenza è determinante e a volte risulta, di fatto, insuperabile. 

Siamo cioè sempre di fronte a forze inconsce destate dalla re​lazione, forze chiamate “trasferenziali”: le attese dell’accompagna​to verso l’accompagnatore; e forze “controtrasferenziali”: le attese dell’accompagnatore verso l’accompagnato. Trasferenza e contro​trasferenza sono presenti in ogni relazione di accompagnamento. Non è questione del fatto che ci siano, ma di quanto siano forti ed eventualmente determinanti. 

1.2 La relazione è data anche dal contesto 
Dunque, ogni dialogo con le persone, quindi anche quello di accompagnamento, è molto più delle parole che vengono scam​biate. Le attese di cui si è detto creano un “ambiente relazionale” particolare che è fatto di sguardi, di posture, di gestualità, di feeling, di vicinanza o di lontananza fisica… tutti fattori attraverso i quali si dialoga al di là delle parole. Questo contesto dà il criterio per la corretta interpretazione del senso delle parole che vengono dette. Si può creare, a causa di questo, una situazione comunicativa a diversi livelli: uno è quello verbale (ciò che si comunica con le parole) e l’altro è il contesto in cui il livello verbale si esplica e questo dà il senso esatto di cosa dicono le parole e anche di quello che esse non dicono o, talora, non vorrebbero dire. Ciò è sempre vero. Nasce qualche problema, più o meno serio, ma sempre rilevante, quando i due livelli non sono concordi. Si verifica allora una dissonanza comunicativa nella quale ha più peso non quanto viene detto, ma il vissuto in quell’ambiente relazionale. 

1.3 Tra il detto e il non detto 
Va, inoltre, sempre tenuto presente, accanto al detto, il non det​to: “Perché questa persona parla di questo e non di quello?”. La scelta, conscia o inconscia, di che cosa comunicare o non comuni​care contiene già una comunicazione non verbalizzata: essa orien​ta la relazione in un modo o nell’altro. L’eliminazione costante di alcune tematiche dall’accompagnamento, magari anche dopo che è stata richiamata l’attenzione a quella specifica materia, non può che essere significativa. È nota la tecnica di parlare di altro (o deviare il discorso) per evitare di confrontarsi con ciò che non piace, ma forse sta proprio qui la materia più importante e più utile per un profi​cuo accompagnamento. Può capitare che si parli solo di esperienze mistiche, ma mai di quello che capita e si vive ogni giorno nelle relazioni parentali, affettive, professionali… Si vola sopra la realtà. Basterebbe chiedersi: ma questo vive solo di mistica? 

È importante fare una volta ogni tanto una recensione degli ar​gomenti toccati nell’accompagnamento e chiedersi quali altri ar​gomenti sarebbero importanti per una vita che si vuole affrontata nella sua integralità. Mi è capitato di sentirmi dire da sacerdoti che sono venuti da me a cercare aiuto in momenti di difficoltà affettive, che nella direzione spirituale in seminario non erano mai stati in​terpellati (se non in modo estremamente vago) sulla loro affettività e sessualità. A quel tempo anche a loro faceva comodo che il padre spirituale sorvolasse sulla materia, perché creava loro già alcune tensioni. 

Non è l’accompagnato, sia pure nel suo rispetto, che decide in toto sull’accompagnamento e su ciò che è rilevante per un favore​vole esito dello stesso, soprattutto non è lui che deve decidere cosa è rilevante per affrontare la difficoltà presentata. 

1.4 La parola rivela la persona… 
È quanto la psicoanalisi ha messo bene in luce. Ma occorre an​che saper ascoltare la persona al di là delle parole dette dalla stessa. Si può certamente dire che le parole rivelano la persona, anche quando la persona non vorrebbe rivelare se stessa. Ma dipende dal nostro modo di ascoltarla. L’accompagnatore esperto è colui che si lascia condurre dalle parole e dai gesti dentro il mistero della per​sona. 

1.5 …ma soprattutto le modalità della parola rivelano la persona 
Spesso, infatti, più che le parole, è il modo in cui sono dette che diventa rivelativo di dove sta la persona. Per esempio, il tono del​la voce può condizionare negativamente il colloquio al di là della buona volontà. Il tono dice la modalità affettiva che sta agitandosi nel soggetto: depresso, agitato, nervoso, arrabbiato, contento, feli​ce, deciso, incerto… Ciò fa una diversità notevolissima tra il parlato e lo scritto. Per questo io sono per un accompagnamento che non avviene solo per scritto. Nello scritto ci si avvicina di più alla comu​nicazione virtuale che rende facile nascondere la propria identità, come può avvenire in Facebook o nei vari social network. Uno può scrivere che è contento di sé e degli altri, mentre sta singhiozzando di dolore per quello che gli hanno appena fatto. 

2. Cambiare le regole usuali del gioco comunicativo 
In genere – è normale – l’accompagnato entra nel colloquio se​condo le sue solite modalità relazionali, proiettando in modo trasfe​renziale sulla relazione le sue attese, i suoi desideri, le sue paure, i suoi conflitti relazionali, ecc. Nulla di drammatico se questo “gioco” trasferenziale non pregiudica una comunicazione su base di realtà. Il problema nasce quando questa trasferenza riveste in maniera forte​mente impropria l’accompagnatore ed è peggio ancora se l’accompa​gnatore non se ne accorge e si lascia tirare dentro questo gioco. Non solo il colloquio abortisce, ma provoca danni all’uno e all’altro. 

Occorre cambiare le regole del gioco: rispondere all’accompa​gnato in modo diverso da quello che lui si aspetterebbe, in modo da aiutarlo ad accorgersi che il gioco non funziona più, non ottiene la risposta che si aspetta, quella che in qualche modo è sempre riuscito a provocare. Se non funziona più, allora deve cambiare e il gioco viene allo scoperto. 

2.1 Le aspettative verso l’autorità nell’accompagnamento 
Coloro che accompagniamo vengono da una lunga storia di rap​porti con l’autorità: i genitori, i maestri, i professori, il sacerdote della loro parrocchia... In un modo o nell’altro hanno imparato una modalità di relazione con essa; si sono fatti inconsapevolmen​te un’idea dell’autorità e hanno delle attese nei suoi confronti: si aspettano che il suo comportamento sia di un certo tipo, molto si​mile a quello che fino a quel tempo hanno sperimentato. Comuni​cano con l’autorità dell’accompagnatore a partire da questo schema mentale che si sono formati. 

L’accompagnatore, volente o nolente, è un’autorità, se non altro perché il soggetto gliel’ha conferita quando lo ha scelto come suo accompagnatore. Basta questo per capire che nell’accompagnamen​to è in gioco il tipo di rapporto con l’autorità che l’accompagnato ha imparato. Quali le sue attese o paure nei confronti dell’autorità? Se l’accompagnatore si lascia tirare dentro la concezione distorta dell’autorità che l’accompagnato ha, l’accompagnamento si avvin​ghia su se stesso. 

Alcuni esempi: 

1. se il punto di partenza è pensare/aspettarsi l’autorità come quella che giudica e punisce (una specie di carabiniere), la comuni​cazione sarà particolarmente guardinga e diffidente, forse centrata nel mostrare alla guida quanti sforzi egli abbia fatto per compor​tarsi moralmente bene. L’accompagnato cerca di mostrare il lato buono della propria personalità, con molta difficoltà ad affrontare le proprie fragilità e ad ammetterle (“se lo fai, il carabiniere ti rim​provera”). Sotto sotto facilmente nella comunicazione appariranno modalità di aggressività passiva e resistenze ad entrare negli angoli un po’ più oscuri della propria personalità. L’accompagnato ten​derà a sentirsi come un colpevole davanti a un giudice che lo sta interrogando. L’atteggiamento sarà apparentemente sottomesso e docile, ma in realtà manipolativo nei confronti dell’accompagna​tore: questi deve essere convinto che lui è un bravo ragazzo/a così può ottenere da lui i permessi desiderati (entrare in vocazione, per esempio). Il colloquio tende ad essere portato sulla linea di un mo​ralismo accentuato con difficoltà ad entrare negli ambiti problema​tici della vita. 

2. Se il punto di partenza è una visione dell’autorità come il buon cambusiere da cui dipende la distribuzione di tutte le provvi​ste di cui il soggetto ha bisogno, la comunicazione sarà impostata su richieste continue (esplicite o implicite) di attenzioni, di approva​zioni, di lodi, oppure di favori particolari (dall’accesso alla biblioteca alla partecipazione a una liturgia particolare della comunità, dal po​ter telefonare in qualsiasi momento alle richieste continue di collo​qui fuori calendario…). Si tratta di persone che scambiano l’essere amati con l’avere attenzioni particolari, doni speciali…
3. Se invece il punto di partenza è quello dell’autorità come colei che ti risolve tutti i problemi della vita, il colloquio facilmente scivo​lerà su domande e su richieste di risposte immediate ai quesiti posti; in pratica il tono generale sarà: “risolvimi subito tutti i problemi”. Tutta la responsabilità della conduzione del colloquio e delle decisio​ni da prendere (anche non strettamente collegate al discernimento vocazionale, per esempio) viene portata sull’accompagnatore. L’ac​compagnatore ne può ricavare la sensazione di essere particolarmen​te importante e utile per l’accompagnato: diventa generoso di consi​gli, di proposte, si assume compiti e decisioni che dovrebbero essere lasciati all’accompagnato. In altre parole, lo fa rimanere bambino con un padre “onnipotente” che sa tutto e risolve tutto. 

Da tutto ciò emerge che l’accompagnato tende a dare una sua interpretazione e una sua direzione al colloquio spirituale. Nulla di male, è inevitabile. Ma la guida deve esserne consapevole e do​vrebbe essere capace di accorgersene, onde non cadere nel gioco, altrimenti impedirebbe al soggetto di raggiungere una maturità maggiore anche nella propria decisione vocazionale, per esempio. 

È proprio qui che diventa importante la maturità umana della guida e il suo essere esperto in umanità, uno che conosce bene e sa riconoscere queste dinamiche nel colloquio onde orientare quest’ultimo su una direzione più proficua per l’accompagnato. 

3. Le reazioni della guida 
Anche per la guida la relazione si ripercuote e si riflette su un suo mondo di aspirazioni molto elementari: sicurezza, successo, stima di sé, soddisfare le aspettative di altri, bisogno di accettazio​ne e di affetto, tendenze a proteggere, a influenzare, a dominare... Oppure timore, insicurezza, sessualità, aggressività, ansietà, colpe​volezza… Non tutto ciò purtroppo è sempre noto alla guida. Non è poi così importate, fino a che questo non ricade negativamente sull’accompagnamento, magari compromettendolo. Tutto ciò, in​fatti, interagisce con il modo in cui l’accompagnato si relaziona a lui e crea quell’ambiente relazionale unico di cui si è detto. 

Il primo compito della guida è quello di essere cosciente del pro​prio modo di accettare o di rifiutare determinate richieste o imposta​zioni del colloquio e stabilire quali di esse possono essere accettate e come affrontarle. Dovrebbe imparare a distinguere le proprie ten​denze da quelle dell’accompagnato, onde evitare di essere un cieco che guida altri ciechi. Aiutare l’accompagnato a stabilire relazioni più realistiche è esattamente indirizzarlo sulla via di una relazione più realistica anche con Dio, in altre parole, aiutarlo a crescere. 

Alcuni esempi più concreti del modo in cui la guida influenza il colloquio di accompagnamento: 

- guida insicura: ha bisogno di affermare il proprio prestigio, quin​di fa molta fatica ad accettare il rifiuto aggressivo (passivo) dell’au​torità. La sua sicurezza è confermata se lui viene accettato subito. Quindi reagirà con aggressività svalutativa ad ogni critica, spesso sottile, dell’accompagnato. Risponderà in qualche modo in maniera accusatoria. Si sentirà sicuro solo se immediatamente approvato. Un esempio: 

S.: Lei non mi capisce e non riesce ad aiutarmi! 

G.: Non sono io che non la capisco, è lei che non si lascia aiutare. Nessuno sarà capace di aiutarla, se non fa quello che le dico io. 

S.: È lei che non mi ascolta! 

G.: (aggressivo) Mi dica, la sto ascoltando. 

Se, invece che una persona aggressiva verso l’autorità, la stessa guida insicura si trovasse con una persona sottomessa e dipendente, il suo modo di condurre il colloquio tenderà ad essere sullo stesso stile, con l’impressione di un risultato più positivo, ma difatti sem​pre negativo per l’accompagnato. 

S.: Ieri, finalmente, sono riuscito a fare una bella meditazione di un’ora intera. Ne sono molto soddisfatto. 

G.: Molto bene, vedo che stai maturando in una spiritualità più profonda. Mi fa piacere. 

S.: Cosa mi dice se da ora in avanti faccio un’ora di meditazione tutti i giorni? 

G.: Credo proprio che non potresti fare nulla di meglio. 

Ovviamente il colloquio condotto così non serve che a poco, an​che se dà alla guida una sensazione di soddisfazione e di successo nell’accompagnamento e quindi lo tranquillizza. Proviamo a imma​ginare un modo diverso di condurre il colloquio senza che la guida cada nel tranello della sua insicurezza che inconsciamente le è stato teso anche dall’accompagnato.

S.: Ieri, finalmente, sono riuscito a fare una bella meditazione di un’ora intera. Ne sono molto soddisfatto. 

G.: Bene. Vorresti aiutarmi a capire su che cosa è consistita la tua meditazione? 

S.: Ho meditato sulle celebrazioni liturgiche. 

G.: (La liturgia è celebrazione del mistero di Dio e via verso una comu​nione di vita con Lui, quindi bene!). Vuoi aiutarmi a capire su quale aspetto della liturgia si è fermata la tua meditazione? 

S.: Sulla bellezza come via verso Dio e come questa può trovare nelle vesti liturgiche una espressione fondamentale (può essere vero, ma se fa un’ora di meditazione tutti i giorni su questo aspetto, forse non ci siamo proprio). 
Se invece la stessa guida insicura si trova in un colloquio con una persona che trasferisce su di lui un’immagine di “datore di ogni bene”, questa cercherà la sua sicurezza nel dare all’accompagnato tutti i “beni” che via via va chiedendo. 

S.: Sa, padre, mi sono deciso, faccio domanda di entrare in convento. 

G.: Molto bene, finalmente ci sei riuscito e mi hai ascoltato. 

S.: Ma c’è una difficoltà: si tratta dei miei genitori che, sono si​curo, non accetteranno. Mi farebbe molto piacere (sottinteso: e la mia stima per lei aumenterebbe) se mi facesse il favore di parlare lei per primo ai miei genitori, visto che li conosce. Sono sicuro che lei po​trebbe convincerli. 

G.: Sono molto contento che tu alla fine abbia deciso. Sicura​mente domani troverò modo di vedere i tuoi genitori e così anticipo loro la tua decisione. 

S.: La ringrazio molto, padre, sapevo che posso sempre contare su di lei e sul suo aiuto. 

G.: Sempre contento di aiutarti in tutto ciò di cui hai bisogno. 

Mi pare ovvio il tranello in cui questa guida è caduta e sta caden​do consistentemente. In questo modo non trova né la propria sicu​rezza, né aiuta l’accompagnato a raggiungere un grado maggiore di libertà e di sicurezza nell’affrontare le proprie decisioni. Proviamo a vedere un modo diverso di condurre il colloquio, modo nel quale la guida non mette a tacere subito la sua insicurezza. 

S.: Sa, padre, mi sono deciso, faccio domanda di entrare in con​vento.

G.: Molto bene, finalmente ci sei riuscito. 

S.: Ma c’è una difficoltà: si tratta dei miei genitori che, sono si​curo, non accetteranno. Mi farebbe molto piacere (sottinteso: e la mia stima per lei aumenterebbe) se mi facesse il favore di parlare lei per primo ai miei genitori, visto che li conosce. Sono sicuro che lei po​trebbe convincerli. 

G.: Sono molto contento che tu alla fine abbia deciso. Non pensi che forse sarebbe meglio per te se fossi tu ad affrontare i tuoi geni​tori comunicando le tue decisioni? 

S.: Temo le loro reazioni. 

G.: Forse, come dici tu, reagiranno male, ma mi pare che tu pos​sa avere la forza necessaria per affrontare questa (difficile) situazio​ne. Solo tu puoi decidere della tua vita. 

S.: Ci proverò, se me lo dice lei, ma per favore, mi accompagni con la sua preghiera. 

G.: Certamente lo farò. 

Dinamiche di questo tipo entrano in tutte le relazioni. Non c’è da stupirsi. Ciò che fa la differenza è quanto esse siano rigide e quindi segno di una trasferenza (o controtrasferenza) nella relazione; al​lora possono diventare negative o per lo meno bloccare la crescita verso la maturità vocazionale della persona. 

4. Alcuni criteri per identificare trasferenza e controtra​sferenza 
La guida non è necessariamente uno psicologo e non è tenuto ad esserlo: non è questa la sua specialità. Niente di male se lo è, ma la guida spirituale-vocazionale non è solo psicologo. Si tratta qui allora di dare qui alcuni criteri molto generali, ma credo di una qualche utilità per riconoscere la presenza di immaturità della guida nel colloquio spirituale. 

Ecco alcuni criteri fondamentali: 

- ostinazione in alcuni modi relazionali: nonostante le opportune precisazioni, la guida, più o meno ad ogni colloquio, ritorna sempre sugli stessi stili di aggressività, di richieste. Ciò significa che le difese e lo schema relazionale sono ben radicati e in genere non consapevoli. 

Esempio: S. di 27 anni va dalla guida e gli dice che sta pensando che forse è chiamato a farsi prete. Fa un discorso che parte molto da lontano e non sembra più venire al dunque. La guida allora lo incalza con ostinazione. Il risultato è maggior cautela e quasi reti​cenza da parte di S.: 
G.: Mi dica, perché vuol farsi prete? 

S.: Quando ero piccolo, facevo il chierichetto… 

G.: Sì va bene, ma ora perché vuol farsi prete? 

S.: Sa, da molto tempo ci penso e guardo al mio sacerdote… 

G.: Va bene, ma vorrei che mi dicesse perché ora (calca la voce) vuol farsi prete? 

S.: Vede, quando prego mi sento bene… 

G.: Solo perché si sente bene? 

- Resistenza: si nota quando nel colloquio si lasciano cadere le sollecitazioni che vengono date onde considerare la situazione in modo diverso, ritornando a riproporre la sua modalità come se nul​la fosse stato detto. 

Ecco un esempio di resistenza della guida ad affrontare la tema​tica proposta: S. vuole affrontare il tema del celibato nel percorso di discernimento vocazionale e chiede un colloquio. 

G.: Vuole dirmi perché ha chiesto questo colloquio? 

S.: Ieri ho letto sui giornali di don N. della nostra diocesi che ha lasciato il ministero a causa di una donna. 

G.: È davvero una cosa molto spiacevole, ne siamo tutti addo​lorati. 

S.: È un fatto che mi fa molto pensare… 

G.: (interrompendolo) purtroppo sono cose che capitano, anche se non dovrebbe essere così. 

S.: Il celibato mi pare molto impegnativo e chissà se…. 

G.: (interrompendolo) Con la grazia di Dio tutto è possibile, anche superare le tentazioni in questo campo. 

S.: Lei che mi conosce, pensa che io possa affrontare un tale impegno? 

G.: Sicuramente, anzi, leggi la Sacerdotalis coelibatus di Paolo VI e sono sicuro che tutti i tuoi dubbi saranno chiariti. 

- Ambiguità: soprattutto quando essa riguarda la risposta alle ri​chieste di aiuto che vengono introdotte. A tutti è capitato di capire 

immediatamente che quello che una persona espressamente chie​deva (il motivo dell’accompagnamento) non era ciò che effettiva​mente stava cercando. Oppure qualcuno che fa ostentata profes​sione di apprezzamento e di stima, ma appare evidente una forte aggressività espressa attraverso ironia, messa in dubbio di tutto ciò che le si dice, ecc. Cosa che irrita molto la guida. Utilizzare un lin​guaggio non ambiguo aiuta la gente a crederti e a fidarsi di te. 

Le ambiguità comunicano su due livelli facendo trasparire, oltre al nesso logico, un secondo senso. Certe parole, per esempio, hanno due significati in base al contesto espresso. Attraverso frasi ambigue o reticenti possono manifestarsi trasferenze improprie dell’accom​pagnatore. 

Ecco un esempio di ambiguità della guida durate un colloquio. S. va dalla guida e gli chiede se può fargli il piacere di prestargli certi libri di teologia che vorrebbe leggere. La guida non presta per nulla affatto volentieri i suoi libri, ma non ha il coraggio di dirlo aperta​mente e ricorre a forme di ambiguità. 

S.: Vorrei chiederle se, per favore, mi presta quel tal libro di teo​logia. 

G.: Volentieri, ricordamelo alla fine del colloquio. 

(alla fine del colloquio) 

S.: Allora prendo quel libro che le ho chiesto? 

G.: (ironico) Vuoi già fare il teologo? 

S.: È che sto cercando di approfondire una questione e mi pare che quel libro potrebbe essermi utile. 

G.: Sei sicuro che ti possa essere utile e che sei in grado di com​prenderlo? sai è molto difficile e teorico, è per gente che ha già studiato teologia. Non se se ti sarebbe utile. 

S.: Forse posso provare. 

G.: Facciamo così, pensaci se veramente sei in grado di affrontare libri così impegnativi. Casomai te lo preparo per il prossimo incontro. 

Il successivo incontro il libro non c’è ed S. non ne parla più. 
La trasferenza è tanto più forte, e tanto più difficile da superare, quanto più sono forti i tre criteri indicati (ostinazione, resistenza, ambiguità). Essa può diventare addirittura patologica e quindi ri​chiedere interventi di competenze particolari.

Se troviamo questi tratti nella nostra relazione, è quasi certo che i nostri problemi personali stanno interferendo nell’accompa​gnamento. In ciò non necessariamente c’è qualcosa di catastrofico, purché ne siamo a conoscenza e siamo decisi a controllare i tratti tran​sferenziali al fine di evitare la creazione di una “coppia affettiva” che pregiudica la funzione di mediatore portando a risultati poco significativi. 

Qui sta la maturità della guida “esperta in umanità”.
Note
1 A. Gentili, «Guide spirituali cercansi», in «Rogate Ergo», ottobre 2008, p. 3.
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La ricerca della VERITÀ

tra certezza della FEDE,

domande del CUORE

e sfide della STORIA

di Giuseppe Mari, Ordinario di Pedagogia generale, Università Cattolica del Sacro Cuore di Milano, Brescia.
Giuseppe Mari

Nel 1931, G.B. Montini – assistente generale della FUCI – re​dige un testo, Spiritus Veritatis, nel quale raccoglie una breve – densa – riflessione in merito all’indirizzo che vuole dare alla sua vita. È maturo, ma ancora giovane (ha meno di 35 anni). Le sue parole esprimono una grande lucidità; nella loro ordinata e coerente formulazione probabilmente riflettono anche gli indirizzi educativi da lui seguiti con gli universitari cattolici, poco più giovani di lui. Per questa ragione il testo costituisce un documento con cui vale la pena confrontarsi, quando ci si interroga su come rapportarsi a giovani in ricerca vocazionale. 

Ci sono alcuni indirizzi di fondo che merita preliminarmente ri​chiamare. Anzitutto: l’assistente Montini si pone di fronte alla “Ve​rità prima”, la sua riflessione sgorga dalla sorgente della “vita spiri​tuale cattolica” e da essa trae continuo alimento. Non si nasconde – è la seconda puntualizzazione – gli interrogativi che prendono forma dal confronto con la realtà. La luce correlata alla “sapienza vitale” degli insegnamenti ecclesiali va coniugata con “una sincera probità scientifica” ossia con la ricerca intellettuale e morale che raccoglie i quesiti, che non si sottrae alla meraviglia suscitata dall’e​sistenza e dall’esistente ogni giorno. Ma il tesoro è donato perché sia diffuso. Il testo montiniano è pervaso da una radicale aspirazione a trasmettere ciò che si è ricevuto, ha una strutturale disposizione missionaria, volta a «favorire la diffusione della verità negli altri», scrutando con «occhio pio e puro (…) in ogni verità particolare ri​flessi della Verità prima». 

Insomma, gli spunti abbondano in questo scritto che avvicino non come un fossile dissepolto dal passato, ma come una testimo​nianza viva, che può guidarci nel presente. Intendo accostare il testo prendendo spunto dai tre nuclei tematici evocati nel titolo, che assumo come altrettanti vettori di ricontestualizzazione: certezza della fede, domande del cuore, sfide della storia. Al centro di tutto: la ri​cerca della verità, cuore pulsante di un impegno di vita, guardando al quale siamo provocati a non rassegnarci, nemmeno quando – e forse questo identifica il tempo presente – i risultati sembrano piut​tosto scarsi. Del resto, l’immagine utilizzata da Benedetto XVI per introdurci nella rivisitazione del Concilio a cinquant’anni dalla sua apertura – la traversata del deserto1 – non esprime abbondanza, ma – con il suo richiamo all’essenziale – non consegna neppure alla rassegnazione: ci vuole, al contrario, molta determinazione per non sparire tra le sabbie della storia. Prendiamo quindi le mosse da questa disposizione mentale. 

1. Introduzione: che cosa vuol dire cercare la verità? 
Perché cercare la verità? Dopo oltre venticinque secoli di rifles​sione filosofica, dopo che l’umanità ha visto sorgere e tramonta​re svariati sistemi intellettuali, etici, economici, politici, dopo un secolo – il XX – che ha diffuso scetticismo e relativismo a piene mani, si pone ancora la domanda di sempre: «Esiste la verità?».
Anche rispondendo affermativamente al quesito, da credenti, non possiamo evitare di sostare, interrogandoci davanti al silenzio di Gesù quando il quesito gli fu posto da Pilato: «Che cos’è la verità?» (Gv 18,38); tanto più che le parole del magistrato romano, in teo​ria, avrebbero potuto suscitare l’attenzione di Cristo, provenendo da chi – aduso a maneggiare il potere – era probabilmente indot​to a professare lo scetticismo e il relativismo che frequentemente accompagnano chi si destreggia alla ricerca del proprio interesse. Invece Gesù tace. 
Di fronte al contesto socio-culturale di oggi possiamo essere in​dotti ad abbracciare una disposizione simile, provando un certo senso di smarrimento nei confronti di una tendenza che sembra dileggiare quando non disprezzare e perseguitare la fede. Eppure, oltre vent’anni fa, un intellettuale francese – Gilles Kepel – ha pub​blicato un volume (tradotto in tutto il mondo) dal titolo La rivincita di Dio. In questo testo fa un’osservazione inoppugnabile. Dopo sva​riati responsi in merito alla residualità del fattore religioso (alcuni hanno avuto ampia risonanza come il testo che, negli anni Ses​santa, pubblicò in Italia il sociologo Sabino Acquaviva: L’eclissi del sacro2), negli ultimi quarant’anni la fede religiosa è stata all’origine di sommovimenti politici, sociali e culturali che hanno scosso il mondo da un capo all’altro del pianeta. Nota esplicitamente: «Tra il 1975 ed il 1990, i movimenti di riaffermazione dell’identità religio​sa hanno subito grandi mutamenti. Nel giro di quindici anni hanno saputo trasformare la reazione di smarrimento, provata dai loro adepti di fronte alla crisi della modernità, in progetti di ricostruzio​ne del mondo che trovano nei Testi sacri i fondamenti della società futura»3. Lo studioso è piuttosto critico perché tende ad associare il fondamentalismo a questa tendenza: a maggior ragione, quindi, la sua osservazione desta indubbio interesse. Del resto, dalla rivolu​zione khomeinista in Iran alla primavera araba, l’islam mostra una vitalità del tutto incoerente rispetto alla presunta secolarizzazione come “destino” fatale della storia. Ma questa stessa vitalità – anzi ben più estesa come raggio d’azione – riguarda anche il cattolice​simo che ha ispirato rivoluzioni come quella che nelle Filippine ha rovesciato il regime dittatoriale di Marcos oppure quella che ha condotto Timor Est alla indipendenza. In Europa abbiamo assisti​to allo sgretolamento dei sistemi politici dell’Est che è cominciato con i bagni di folla durante il primo viaggio apostolico di Giovanni Paolo II in Polonia. Si potrebbero fare altri esempi, tutti avrebbe​ro lo stesso denominatore: alla loro radice non troviamo nessu​na delle ideologie che hanno dominato il Novecento, ma la fede religiosa. Questo basta per mostrare che la secolarizzazione non è il destino della civiltà umana e per richiamare i credenti a non indulgere verso una rassegnazione che può mascherare l’accidia e l’ignavia. Lo ha osservato recentemente il card. Cottier – teologo della Casa pontificia durante il pontificato di Giovanni Paolo II – in un libro-intervista dedicato al problema dell’ateismo: «Trovo (...) che in molti progetti pastorali c’è questa accettazione di partenza, ossia ci si riferisce alla sfida di parlare di Dio nel mondo secolariz​zato come se questo fosse irreversibile. È un’idea estranea al cri​stianesimo, piuttosto riconducibile alle dottrine illuministiche sul progresso, dove il progresso tecnico è identificato con il progresso umano come tale»4. 
Sono partito dallo smarrimento che ci può cogliere oggi e che ci può condurre al silenzio di fronte a sfide che sembrano sover​chiarci, quando non – forse sul piano motivazionale è ancora più grave – semplicemente ignorarci. Ho tratto spunto dal fatto che Cristo, di fronte alla domanda di Pilato in merito alla Verità, ha fat​to silenzio. Che cosa significa? Evidentemente non che Cristo fosse scettico oppure relativista, lui che di sé ha detto: «Io sono la Via, la Verità e la Vita» (Gv 14,6). Ma che cosa chiedeva, in realtà, Pila​to. Leggiamo il testo originale: Quid est veritas?/Tí estin alétheia? (Gv 18,37). La sua domanda, forse senza che ne avesse coscienza (non sappiamo che tipo di preparazione culturale avesse questo alto ma​gistrato romano), era perfettamente in linea con la tradizione filo​sofica che, da secoli, si interrogava circa l’arché ossia il “principio” ponendo la questione: Tí estin?, “Che cos’è?”. Davanti alla realtà, la domanda è sempre la medesima: “Di che cosa si tratta?”, “Che cosa c’è di fronte a noi?”, “Su che cosa possiamo fare affidamento per la nostra conoscenza?”. Perché la constatazione del continuo mutare dell’esistente non permetteva (e non permette) di ricono​scere in esso nulla che possa dare giustificazione completa di sé. Eventualmente (anche questa risposta è documentabile nel mondo antico) si può optare per l’idea che tutto sia null’altro che costante, circolare ritorno dell’uguale, una ruota che gira perennemente su se stessa… Ma allora la domanda – come è stato formulato anche in piena Modernità da Leibniz e da Heidegger – diventa: «Perché c’è in generale qualcosa piuttosto che niente?», dal momento che la circolarità non si autogiustifica in quanto comunque postula un inizio. 
Possiamo accostarla in molti modi, sempre nella domanda di Pilato a Cristo risuona indiscutibilmente ciò che la tradizione pa​gana ha identificato con la ricerca di che cosa fosse la verità. Del resto, che cos’era Gesù per Pilato? Lo dice bene Guardini: uno «appartenente alla schiera dei filosofi pellegrinanti, che abban​donano tutte le cose terrene per voler instaurare il regno della verità»5. Quindi, uno come tutti gli altri, ma qui sta il punto: per Cristo – quindi per il cristianesimo – la verità non è qualcosa, bensì qualcuno sicché la domanda giusta, invece di quella formulata da Pilato e dal pensiero filosofico in generale, è un’altra: chi è la veri​tà? Lo ha sottolineato ripetutamente Benedetto XVI, già a partire dalla sua prima enciclica: «All’inizio dell’essere cristiano non c’è una decisione etica o una grande idea, bensì l’incontro con un av​venimento, con una Persona, che dà alla vita un nuovo orizzonte e con ciò la direzione decisiva»6. Ce lo ha ricordato Papa France​sco nell’omelia della Domenica delle Palme 2013: «Non lasciatevi prendere mai dallo scoraggiamento! La nostra non è una gioia che nasce dal possedere tante cose, ma nasce dall’aver incontrato una Persona: Gesù, che è in mezzo a noi; nasce dal sapere che con Lui non siamo mai soli, anche nei momenti difficili, anche quando il cammino della vita si scontra con problemi e ostacoli che sembra​no insormontabili, e ce ne sono tanti!». Del resto, quando Giovan​ni ha compiuto una delle più straordinarie forme d’inculturazione del Vangelo di cui si abbia notizia, ha scelto la parola tipica della 

filosofia greca (lógos) per identificare Colui che è “la verità fatta carne”, Cristo, il Lógos con la maiuscola. Ciò che il mondo pa​gano aveva ricondotto a un ordine impersonale, eventualmente collegato a un Ente trascendente – com’è nel caso del “Motore immobile” aristotelico – totalmente estraneo a tutto il resto, viene ora riconosciuto in una Presenza che si concepisce strettamente congiunta a ciò che ha creato senza tuttavia confondersi con esso: il Dio cristiano è «solo, ma non solitario»7, è «Emmanuele», cioè «Dio-con-noi» (Is 7,14; Mt 1,23). 
Che cosa comporta, sul piano antropologico, questa ricompren​sione della verità? Se la verità non è più qualcosa da contempla​re, ma Qualcuno da incontrare, succede che non è più possibile esprimerla nella forma della descrizione distaccata, obiettiva. Siamo coinvolti, drammaticamente coinvolti in una relazione con Colui che ci ha chiamati alla vita per amore e ci invita a riconoscerlo Si​gnore per amore, perché «è Amore» (1Gv 4,8). 

Dopo oltre venti secoli di cristianesimo forse facciamo fatica a cogliere la novità di questo approccio, ma ce ne possiamo rendere conto se confrontiamo due testi, solo apparentemente simili, men​tre – in realtà – sono diversissimi. Si tratta delle autobiografie di Marco Aurelio e di Agostino. Il primo – filosofo stoico oltre che imperatore – ha scritto i Pensieri a se stesso che si sviluppano senza increspature e, anche quando riguardano passaggi difficili, restitui​scono una visione “olimpica” nella quale tutto si tiene e nulla susci​ta scandalo. L’esatto contrario accade nelle Confessioni agostiniane, dove le turbolenze esistenziali del protagonista sono lo specchio del turbinio interiore, delle convulsioni della volontà che conducono Agostino a concludere di essere diventato un “grande problema” per se stesso. La prosa agostiniana è lo specchio del rapporto con una verità che, essendo viva e libera, viene riconosciuta all’interno di una tensione incancellabile, quella dello “scandalo” che supera ogni possibile razionalizzazione. 

Le pagine di Montini recano traccia di questa disposizione. Gli insegnamenti della Chiesa sono identificati come “sapienza vitale”, essa è il “Corpo mistico” di Cristo, la verità va anzitutto “amata”… su tutto sovraintende l’“imitazione” di Cristo ossia la conformazio​ne a lui conseguente all’incontro con lui, con la verità fatta carne in lui. Queste riflessioni ben ci introducono nel primo tratto del nostro percorso, che prende forma dopo questa lunga – ma necessaria – introduzione: che cosa configura la “certezza” della fede oggi, nella prospettiva della ricerca della verità-persona che è Cristo, la quale accompagna ogni discernimento vocazionale? 
2. Una “certezza” originale 
Tra le critiche che vengono oggi mosse alla fede, ce n’è una che se la prende direttamente con la “certezza” e trova terreno assai fa​vorevole in una cultura che, per estenuazione o per calcolo, si lascia sedurre dal richiamo di ciò che è incerto. Del resto, non dobbiamo dimenticare che il XX secolo è stato teatro di una radicale rivoluzio​ne epistemologica che ha sostituito alla certezza positivistica delle conoscenze scientifiche (i “fatti”) l’incertezza di costrutti congettu​rali validati da una conferma sperimentale solo temporanea. Sul versante della filosofia qualcosa di analogo si è espresso con l’ascesa del “pensiero debole” e del cosiddetto “postmoderno”, identificato da Lyotard con “la fine delle grandi narrazioni”. 

In campo etico, la contestualità viene continuamente richiamata per destituire di credibilità ogni visione d’ampio respiro. La parola “verità” suscita l’arretramento, quando non l’aggressione, di chi vi oppone un “istintivo” rifiuto, ben espresso da Galimberti quando invoca la «fine dell’uomo come l’abbiamo conosciuto sotto la tutela della fede, o della verità, o della certezza scientifica»8. 

Perché tanta diffidenza verso la “certezza”? Perché viene asso​ciata alla violenza e alla intolleranza. Più o meno, il discorso che spesso ci sentiamo fare è questo: se qualcuno è certo di qualco​sa, questo vuol dire che la possiede e – per questa stessa ragione – ne può fare uso a proprio arbitrio contemporaneamente non solo deprecandone, ma anche disprezzandone la mancanza negli altri a cui contrappone la propria autosufficienza… Ma non è que​sto ciò che hanno rivendicato le ideologie pretendendo la passiva conformità di chi aderiva ad esse? La stessa cosa che accade oggi nelle sette, sorta di “ideologie sacrali” connotate dallo stesso cieco 

disprezzo per la singolarità di ciascuno… Va tuttavia rilevato che proprio dalle ideologie ha preso forma l’intolleranza di cui il XX secolo è stato teatro senza precedenti. Questo referto è inoppu​gnabile. Le ideologie, per il fatto che coltivavano una coscienza di se stesse improntata al totalitarismo, respingevano tutto ciò che intendeva sottrarsi alla loro signoria totalmente autoreferenziale, a cominciare dalla concezione religiosa che è stata rifiutata e atti​vamente perseguitata perché – riconoscendo la trascendenza della verità – non può conformarsi a chi si ritiene depositario di un sa​pere globale e definitivo. 
Questa considerazione deve farci riflettere. Com’è possibile estendere al cristianesimo la critica delle ideologie che si sono espli​citamente contrapposte ad esso? È chiaro che il cristianesimo parla della verità, ma in modo molto diverso dalle ideologie. Basta con​statare che anche il cristianesimo riconosce l’esistenza della verità e ne professa la conoscenza? Ma, se si tratta dello stesso punto di vi​sta, perché le ideologie hanno ingaggiato una lotta così feroce con​tro la fede cristiana? La chiave, per cogliere ciò che c’è in gioco, ce la dà il richiamo dei Papi Benedetto e Francesco al riconoscimento di Qualcuno come destinatario della fede del credente, perché – nei confronti di qualcuno – non è possibile nemmeno immaginare il possesso come ordinariamente accade rispetto a qualcosa. La fede, infatti, non si trova davanti – come l’ideologia – un oggetto inerte e passivo (tale perché essa stessa l’ha prodotto), ma un soggetto attivo e libero. La situazione conseguente non parla il linguaggio dell’uso, ma quello della relazione; identifica – lo ha descritto chia​ramente Buber nella sua opera Io e tu – una condizione di continua tensione, non l’“urbanizzazione” fredda e calcolatrice: «Chi dice tu non ha alcun qualcosa per oggetto. Poiché dove è qualcosa, è un altro qualcosa; ogni esso confina con un altro esso; l’esso è tale, solo in quanto confina con un altro. Ma dove si dice tu, non c’è alcun qualcosa. Il tu non confina. Chi dice tu non ha alcun qualcosa, non ha nulla. Ma sta nella relazione»9. 

Quando si ha a che fare con una verità che, essendo Mistero, oltrepassa qualunque affermazione se ne possa fare, piuttosto che 

possederla, se ne è posseduti10. Essa cioè costituisce l’origine della propria esistenza, l’abisso nel quale, per tanto che ci si immerga, non se ne raggiunge mai il fondo, come scrive Caterina da Siena: «Tu, Trinità eterna, sei un mare profondo, in cui quanto più ci si immerge, più lo si trova, e quanto più lo si trova, più lo si cerca»11. 
C’è certezza nella fede? Sì, ma in forza di quello non che – da noi stessi – raggiungiamo, bensì che ci viene offerto, come quando Pietro getta le reti fidandosi dell’invito di Cristo (Lc 5,5). Non è la certezza autosufficiente di chi ritiene che tutto – prima o poi – possa essere conosciuto (l’“ignoto” di cui parla Ardigò, il maggiore dei po​sitivisti italiani), ma la certezza conseguente alla fiducia nella verità che proviene dall’alto e che supera continuamente tutto ciò che se ne può dire, perché si esprime all’interno di una relazione non to​talmente obiettivabile. 

La condizione creaturale – lo dice bene Tommaso – è «vesperti​na» cioè «imperfetta» perché «riguarda le cose in quanto sussistono nella loro propria natura» e non «nel verbo»12. Non impedisce di vedere, ma non permette nemmeno di vedere tutto né di farlo con una chiarezza indiscutibile. 

L’evidenza – non dimentichiamolo – è stata spacciata come l’at​tributo della conoscenza della verità da Cartesio, Bacone, Spinoza e dagli altri autori che – più o meno coscientemente – stavano in​troducendo nella Modernità che avrebbe liquidato la fede, mentre autori come Giovanni della Croce, Pascal, Vico (e altri) opponevano il loro rifiuto di un sapere “geometrico”, cioè assiomatico, dedutti​vo, omnicomprensivo perché ne coglievano l’incongruenza rispet​to al Mistero. Esemplare, in proposito, è l’atteggiamento antitetico che mostrano Spinoza e Anselmo d’Aosta. Il primo, che è uno dei maggiori rappresentanti della “riforma del sapere” perseguita dalla Modernità, definisce Dio come «causa sui»13 ossia «causa di se stes​so» essendo l’unico vivente che vive di per Sé – «Io sono colui che è» (Es 3,14). Spinoza è pienamente inserito nella Modernità che ha prevalso, quella della adozione della razionalità matematico-forma​le come chiave per aprire e decodificare i segreti della natura, che si specchia nella realizzazione tecnica già in forza della verifica speri​mentale. L’affermazione citata costituisce l’assioma da cui si dispie​ga tutta la sua etica “dimostrata in modo geometrico” che intende esprimere nella maniera più compiuta la genealogia dell’esistente. Sennonché – sei secoli prima – Anselmo d’Aosta ha esplicitamente escluso che Dio sia causa di Se Stesso14 perché, rendendo ragione della Sua causa, se ne viola il Mistero. In altre parole: Spinoza (la Modernità di cui è esponente), che ha inteso “risolvere” il miste​ro come costitutivo dell’esistente, puntando a realizzare la piena ostensione della verità, in realtà ha generato le ideologie come si​stemi di pensiero totalitari. 
La fede dà certezza, è fuori discussione; ma non dà la certezza ideologica di ciò che pretende di possedere l’Origine. Tra la verità ideologica e la verità cristiana c’è la stessa differenza riconoscibi​le tra l’idolo e il Dio Vivente: il primo – che è «opera delle mani dell’uomo» (Sal 115,4) – non ha vita perché è totalmente artificiale, laddove il secondo è «Colui che è, che era e che viene» (Ap 1,8). 

Così si spiega come mai la riflessione cristiana abbia sempre co​niugato la conoscenza e la ricerca della verità, a differenza del pen​siero ideologico dove la prima destituisce di qualunque credibilità (possibilità) la seconda. Qual è infatti l’immagine che la letteratura cristiana ha sempre utilizzato? La salita del monte. Ma che cosa accade a chi ascende? Un’esperienza paradossale: più sale di quota, più cose vede, più sono le cose che sfuggono alla sua vista perché l’orizzonte – allargandosi – dilata lo spazio da esplorare. È questa l’esperienza della certezza cristiana: non la fine della conoscenza, ma il suo costante inizio; “rivelazione” nel senso letterale del termi​ne: manifestazione che si ri-vela cioè si sottrae allo sguardo nel mo​mento stesso in cui si rende riconoscibile, come il Cristo incontrato dai discepoli di Emmaus (Lc 24,13-35). 
Potremmo immaginare qualcosa di più coerente con la nostra libertà? Agli inizi della vicenda cristiana, il pagano Celso si doman​da se occorreva proprio “qualcuno” per redimere il mondo (forse l’obiezione traeva spunto dalla considerazione della genesi come la presenta la Bibbia ossia l’effetto di un atto unilaterale della volontà divina). Il cristiano Origene non respinge questa obiezione, ma ri​sponde: «Ammettiamo pure che ciò sia possibile: che ne sarà allora della nostra libertà?»15. Come a dire: se Dio si fosse manifestato in modo assolutamente evidente, noi saremmo stati ancora liberi – nel senso di “non costretti” – di fronte alla fede? Dio, dopo che si è manifestato, si sottrae alla vista, non abbaglia l’uomo con la Sua po​tenza. Suona come una conferma di questa interpretazione la con​siderazione di Arnobio il Retore: «Si dice: se Dio è potente (…) converta le nostre menti e ci faccia credere anche contro voglia alle sue promesse!; ma questa è violenza, non grazia o liberalità di un Dio sovrano: questa è la fatica d’un animo puerile»16. 

Qual è il “succo” di questi pensieri? Che la fede dà una certezza in tutto coerente con la ricerca a cui costantemente invita l’intelli​genza. 

Il giovane Montini ne è cosciente: afferma di voler cercare la «perfezione spirituale», camminando «al seguito di Cristo», pro​fessando la verità «scevra da esibizioni, con pura libertà e cordiale fortezza di spirito». Sono tratti che vanno a costituire un profilo esattamente contrario rispetto a quello dell’ideologia. Dobbiamo es​serne coscienti anche noi oggi se vogliamo affrontare la sfida di una ragione disorientata e fragile che rischia di consegnarsi a dispositivi puramente funzionali perché la sollevano da una fatica di pensare che non trova più nessuna motivazione a causa della radicale sfi​ 

ducia dell’uomo verso le domande con cui da sempre l’umanità si è confrontata. 
3. Di quale “cuore” si parla? 
Il riferimento al “cuore” oggi è molto ambiguo. Infatti il ricono​scimento dell’importanza di sentimenti ed emozioni – che ricevono crescente attenzione anche nella pubblicistica pedagogica – incrocia con preoccupante frequenza il richiamo dell’irrazionalità. La cosa non stupisce se la prendiamo in considerazione insieme alla critica che il nichilismo ha mosso all’Occidente come “civiltà della tecni​ca” e che si riflette nelle ricerche spirituali che conformisticamente si volgono a Oriente, senza nemmeno prendere in considerazione quello che l’Occidente può offrire e, di fatto, offre. Da dove trae ori​gine questo fraintendimento? Dalla convinzione che la razionalità occidentale sia artificiosa e funzionale, che in essa la dimensione delle emozioni e dei sensi sia trattata con sufficienza e svilita, pre​ferendole l’elaborazione astratta e sistematica, la weberiana “gabbia d’acciaio” che addomestica e pianifica l’esistente piegandolo alla dittatura dell’utile. 

Ma come la mettiamo – in questo tipo d’approccio – con la con​siderazione che il pensiero delle origini parla, in Occidente, il lin​guaggio della poesia? Come la mettiamo con la riflessione platoni​ca quando riconosce in éros il motore della conoscenza? Non è da meno Aristotele quando, affermando che l’essere umano è «intel​letto appetitivo o appetito razionale»17, coniuga le dimensioni in​tellettuale e sensoriale. Anche dalle pagine di Agostino emerge un pensiero tutt’altro che disincarnato, tant’è vero che – quando sosta sulla sua conversione – prorompe in un “inno” di lode che anzitutto celebra la «Bellezza tanto antica e tanto nuova», lamentando: «Tar​di ti ho amato (...) tardi ti ho amato! Tu eri dentro di me, e io stavo fuori (...). Tu eri con me, ma io non ero con te. (...) ti ho gustato, ed ora ho fame e sete di te; mi hai toccato, e ora ardo dal desiderio della tua pace»18. 

Sarà forse colpa della scolastica? Difficile sostenere questa tesi quando ci imbattiamo, ad esempio, nella conoscenza che Tommaso 

definisce “per connaturalità” ossia correlata – com’è nel caso dei mistici – alla sensibilità. Analoga sensibilità troviamo negli uma​nisti tre-quattrocenteschi come pure nella pedagogia ottocentesca – quella di stampo spiritualista – quando celebra l’amore come “me​todo” educativo, senza contare i già menzionati autori non allineati con la modernità che ha prevalso. 
Tutto bene allora? Si tratta solo di una “illusione ottica”? No, effettivamente – a un certo punto – qualcosa cambia, ma il muta​mento configura anzitutto una inversione di rotta all’interno del percorso spirituale della civiltà occidentale e si è espressa in un mo​mento preciso: l’ascesa della Modernità. In effetti, gli autori lungo cui si snoda questo vettore culturale nella forma che ha prevalso e si è espressa come vettore di secolarizzazione – a partire da Bacone a Cartesio – mettono al centro dell’impresa educativa le “idee” intese non più come le espressioni originarie dell’essere (questa era l’acce​zione di matrice platonica), ma come prodotti mentali, elaborazioni del pensiero, costruzioni astratte. Questo è l’orientamento teoretico che – giunto a maturità con l’illuminismo – dà corso a un pensiero ideologico (disincarnato) che pretende di ridurre a sé la realtà, non cerca di scoprirla per quello che è. Non è casuale che gli ideologi sia​no l’anello di congiunzione tra illuminismo e positivismo, orientati cioè a una razionalizzazione della realtà che la traduce totalmente in un costrutto descrittivo. 

Si spiega così la reazione romantica, nella quale, accanto all’av​valoramento di un pensiero che sa riconoscere nel “cuore” – alla don Bosco – un vettore di conoscenza, ce ne sta un altro che lo assimila al vortice delle passioni, dei bisogni e degli istinti, secondo una prospettiva che oggi ha purtroppo il sopravvento in molti dei nostri adolescenti e giovani. 

Il problema è che, avendo appiattito l’intera tradizione occiden​tale su un limitato segmento di essa (quello della Modernità cre​sciuta attorno all’aspirazione a perseguire una conoscenza anzitutto “utile”), si finisce per accreditare un avvaloramento della dimensio​ne sensoriale che sconfina nell’irrazionalità. Ma l’alternativa c’è e consiste nella riappropriazione della tradizione occidentale nella sua completezza, che permette di ampliare l’idea di razionalità sottraen​dola alla sua riduzione al puro approccio descrittivo e funzionale, traendo spunto soprattutto da chi – dall’interno della modernità – si è accorto della discutibile traiettoria che stava abbracciando. 

Questo richiamo è ricorrente nel magistero di Benedetto XVI (ad esempio, nel discorso tenuto a Regensburg il 12.9.2006). Pos​siamo trovarne traccia anche nel brano montiniano attorno a cui sto intrecciando queste riflessioni, ad esempio dove il giovane prete – alle prese con il “programma di vita” che intende assumere per sé – s’impegna ad «amare il silenzio, l’attenzione, il metodo, l’o​rario (…) la letteratura che raccoglie il pensiero tradizionale della Chiesa». Si tratta anzitutto di una scelta d’“amore”, dove tuttavia l’espressione non ha nulla di “romantico” nel senso di “irrazionale”. Esprime piuttosto una decisione profonda che, per questa medesi​ma ragione, abbraccia tutta la persona rendendola unitaria perché trae origine dalla sua radice più profonda. «Perciò amerò – prose​gue Montini –. Amerò ancora innanzitutto la verità confidatami da Dio». 

Che cosa significa, a questo punto, non essere sordi alle “doman​de del cuore”? 

Il cuore – come possiamo riconoscere anche nella concezione biblica – identifica l’essere umano nella sua concreta complessità. Non è l’“organo” della pulsione impersonale e irrazionale, ma quel​lo della conoscenza che si costituisce attraverso l’attivazione di tutta la persona. Questo spiega perché la migliore testimonianza di che cosa significhi interrogarsi attraverso il cuore sono i mistici, ossia coloro che conoscono attraverso l’attivazione del canale affettivo, insieme a quello intellettuale. Si tratta di una conoscenza che espri​me la stessa concretezza della realtà e – per questa ragione – sa esplorare in forma non riduttiva l’esistente. 

È interessante notare l’attualità di questo orientamento. Dopo che l’introduzione del paradigma della complessità ha favorito l’ol​trepassamento della “semplicità” (meglio: della semplificazione) moderna nei confronti dell’esistente, ridotto alla sua descrizione funzionale, il cosiddetto “nuovo realismo”19 pone oggi l’esigenza di riconoscere che la realtà esiste prima che il pensiero la esplo​ri, ridimensionando – in questo modo – la tendenza a sottolineare eccessivamente il ruolo del linguaggio, com’è avvenuto – lungo il 

Novecento – soprattutto in chiave ermeneutica. Certamente ci sono anche i problemi, a cominciare dalla tendenza ad accostare l’esi​stente in forma troppo condizionata dalla fattualità, ma almeno c’è modo di restituire il pensiero alla concretezza, riconoscendo che si volge ad una realtà che esiste a prescindere da colui che la esplora. 
4. La storia come sfida 
Un bel passaggio della Bottega dell’orefice, l’opera teatrale scritta dal giovane Vescovo Wojtyla, si presta a introdurre quest’ultimo tratto del nostro percorso: «L’amore è una sfida continua, Dio stesso forse ci sfida/ affinché noi stessi sfidiamo il destino»20. Sostituendo la parola “vita” alla parola “amore”, la frase mantiene intatta la sua forza evocativa. 

Perché la vita – quindi la storia come narrazione della vita (in greco il verbo historeín significa “narrare”) è una “sfida”? Per il fatto che l’essere umano è libero. Questa è la condizione che ci distingue totalmente dagli animali. Infatti, sia l’animale sia l’essere umano subiscono il condizionamento del bisogno, ma – mentre la bestia ne viene necessariamente determinata – l’uomo è in grado di riman​darne (al limite, estinguerne) il richiamo se riconosce una ragione per farlo. «La radice di tutta la libertà – scrive Tommaso – è nella razionalità»21, perché occorre avere una ragione per sottrarsi al ri​chiamo del bisogno, ma questo significa – ecco il punto – che ciò è possibile. In questo senso la vita e la storia sono sfide: nel senso che noi esseri umani non ci limitiamo a reagire agli eventi; sappia​mo agire, possiamo cioè porre in atto comportamenti che traggono origine dalla nostra assertività. Questo spiega perché l’essere uma​no non viene solo addestrato, ma viene educato: nell’educazione si gioca la sfida della libertà come prospettiva di un comportamento “eccedente” rispetto alla somma dei condizionamenti in campo22. 

Anche il brano di Montini è sensibile a questo richiamo, soprat​tutto quando pone in evidenza l’ispirazione missionaria del “pro​gramma di vita” con le parole: «Docile all’invito della verità da con​quistare, devo esserlo anche all’invito della verità da propagare». Conclude con singolare efficacia: «Non mi basti essere un fedele; mi sia doveroso essere un apostolo». L’aspirazione ad essere “apostolo” condensa la scelta di non essere spettatore di ciò che accade, ma cooperatore dell’azione dello Spirito nella storia. 
Che cosa significa riconoscere la “sfida della storia” oggi? Anzi​tutto – com’è ben espresso nel testo montiniano – essere orientati a cogliere, in ciò che accade, non un’accozzaglia di eventi fortuiti, ma una genealogia di avvenimenti che esprimono un ordine a più livelli. 

Il primo – quello che già gli antichi hanno colto parlando della scienza come “conoscenza della causa” – è l’ordine delle cause e de​gli effetti, quello raccolto nella descrizione scientifica la cui capacità di penetrare l’esistente ha espresso – nel XX secolo – una singolare efficacia. Ma non c’è solo questo perché il credente riconosce nel​la storia anche una trama relazionale intessuta dall’incontro tra le libertà di Dio e dell’uomo. In questo senso, la tradizione cristiana ha interpretato la storia come un percorso pedagogico, ossia come l’itinerario lungo cui Dio guida l’umanità a Sé, ma nella libertà. 

La prima formulazione patristica di questa convinzione la trovia​mo nell’opera Il Pedagogo di Clemente Alessandrino. In essa la “storia della salvezza” è assunta come “storia pedagogica”, nella quale Dio attira a Sé l’umanità, attraverso il “Divino Pedagogo” (Cristo), nella libertà. Questo motivo torna ripetutamente nella cultura occiden​tale, al punto che prende forma una versione totalmente laicizzata – l’idea illuministica di “progresso” – come pure un’altra – quella di Lessing – nella quale l’educazione dell’umanità è concepita come una razionalizzazione dell’idea teologica poc’anzi espressa. 

Ma oggi? Che cosa possiamo dire scrutando gli eventi degli ul​timi anni? 

È interessante notare che, dopo anni nei quali sembrava che l’“interpretazione” avesse destituito di qualunque consistenza la realtà («il mondo diventato favola», di cui parla Nietzsche), conse​gnandola ad approcci di tipo puramente soggettivo e relativistico, oggi proprio dalla cultura che aveva incoraggiato questa deriva pro​viene il riconoscimento della consistenza della realtà. Mi sono già riferito al cosiddetto “nuovo realismo” che sta riscrivendo il profilo della cultura laica in Italia e altrove. Potremmo richiamare – sul piano morale – le prese di posizione che hanno riconosciuto la con​gruenza degli orientamenti ecclesiali con l’esigenza di difendere l’u​nicità e la dignità della persona23. Forse qualcosa sta cambiando nel contesto culturale odierno e noi siamo sfidati a non consegnarci alla rassegnazione, ma – come dice il testo montiniano – a impegnarci a incontrare, dialogare, diffondere la verità cristiana: «La cattedra, la stampa, l’opera d’arte, la conferenza, la corrispondenza, il consiglio e sempre l’amicizia, e poi ogni altra forma di comunicazione, con gli altri, potranno essere, a ragion veduta, un dovere per me; dovere, che una volta prefisso, adempirò volentieri e con disinteresse». 

5. Conclusione: ricerca della verità e sfida vocazionale 
Tiriamo le somme del percorso svolto. Sono partito dall’affer​mazione che la ricerca della verità è non solo possibile, ma anche (e soprattutto) indispensabile per l’affermazione dell’umanità. Non possiamo rassegnarci né allo scetticismo (secondo cui la verità, se anche esiste, non è conoscibile) né al relativismo (secondo cui ognuno ha la sua verità). Come mai? 

La ragione l’avevano già colta gli antichi: l’essere umano è l’“animale dotato di lógos”. Il termine lógos, che significa sia “pensie​ro” sia “parola”, rimanda al verbo léghein, “raccogliere”. In effetti, il pensiero raccoglie in unità la varietà delle espressioni connotanti la persona (pulsioni, emozioni, sentimenti, idee…), mentre la parola raccoglie in unità la varietà delle persone che sanno comunicare – cioè trovare qualcosa di “comune” – tra loro. Proprio questa, del resto, è la caratteristica che Eraclito attribuisce al lógos: essere koinós, potremmo dire “accomunante”. La natura umana è strutturalmente comunicativa: per questa ragione non le corrisponde né il relativi​smo né lo scetticismo. 

Ho quindi voluto sottolineare che tipo di certezza accompagna la fede allo scopo di distinguerla rispetto alla certezza ideologica. Non si tratta di una “conoscenza a buon mercato”. «Il pensatore della fede (…) – afferma il teologo Bruno Forte, oggi Arcivescovo di Chieti-Vasto – non dovrebbe mai dimenticare che ha e deve avere a che fare con il “Dio che viene”, con il Dio vivo: l’oggetto del suo indagare, prima di essere qualcosa, deve essere riconosciuto come Qualcuno. (…) Perciò, nella tradizione cristiana l’avvento di Dio nella storia è pensato come “rivelazione”: è uno svelarsi, che vela (…). Il Dio dell’avvento non è dunque il Dio volgare delle risposte pronte a tutte le domande, non è il Dio ideologico delle certezze a buon mercato da vendere sulla fiera del consumismo delle idee, ma il Dio esigente, che amandoti e donandosi a te si nasconde e ti chia​ma a uscire da te in un esodo senza ritorno che ti porti negli abissi del suo Silenzio, ultimo e primo»24. In questo orizzonte si cala la do​manda che sale dal “cuore” e che interroga circa le sfide della storia. 
Avviandomi a concludere vorrei sottolineare l’elemento comune e ricorrente in tutte queste riflessioni: la libertà. La relazione tra Dio e l’essere umano si esprime nella forma della libertà. 

Tocchiamo qui uno dei tratti caratterizzanti il cristianesimo ri​spetto ad altre forme culturali e religiose. Sul piano culturale, è ampiamente riconosciuta la prevalenza – nel mondo antico – del collettivo sulla singolarità, che è stata messa radicalmente in di​scussione solo con l’evangelizzazione perché questa ha proclamato l’inestimabile valore di ciascun uomo in quanto è amato personal​mente da Dio. 

Benjamin Constant evidenzia così l’innovazione: «Gli antichi (…) non avevano alcuna nozione dei diritti individuali. Gli uomini erano, per così dire, mere macchine di cui la legge regolava le molle e dirigeva gli ingranaggi. Lo stesso assoggettamento caratterizzava i bei secoli della repubblica romana; l’individuo si era in un certo senso perduto nella nazione, il cittadino nella città»25. 

È con il cristianesimo, che la creatura umana è riconosciuta nella sua singolare ed irripetibile dignità. Lo dice chiaramente il Vangelo quando Cristo, rivolgendosi ai suoi discepoli, dice: «Non vi chiamo più servi, ma amici» (Gv 15,15). Le sue parole distinguono radical​mente il cristianesimo dalla forma tipica della fenomenologia reli​giosa, quella che Rudolph Otto, nel suo volume Il sacro, ha ricon​dotto al “numinoso”. Abbiamo conferma di questo nel passo delle 

Confessioni in cui Agostino – ricordando il momento della sua con​versione – afferma: «Irraggiando con forza la tua luce su di me, tu colpisti la mia vista malata, e io tremai tutto d’amore e di terrore»26. La prima reazione è quella dell’Agostino cristiano, nella seconda invece si esprime l’Agostino pagano. 
In relazione al tema che ci interessa, come possiamo terminare? L’incontro tra Creatore e creatura avviene nella libertà, questo si​gnifica che sfugge a qualunque pianificazione. In effetti, la libertà nega la predeterminazione, quindi non le si addice alcun costrutto interpretativo che presuma di poter anticipare o pianificare ciò che accade. In questo senso, sul piano della pedagogia cristiana, dobbia​mo essere attenti a distinguere i concetti di progetto e di vocazione. Il primo infatti mette capo – dal punto di vista della creatura – a una razionalizzazione del cammino esistenziale che ha di positivo l’elezione di scopi e di percorsi, ma rischia di non mettere sufficien​temente in conto che in gioco c’è l’incontro tra le libertà umana e divina ossia una dinamica d’amore che trascende qualunque pre​visione. 

Più pertinente appare la logica della “vocazione” perché questa parola, che mette subito in evidenza l’esistenza attiva dell’“Altro” accanto a noi, allude al fatto che concretamente la vita umana prende forma dalla relazione tra soggetti che stanno di fronte tra loro nel quadro di un incontro imprevedibile perché non si lascia ri(con)durre alla logica della funzionalità. 

Il richiamo al “progetto” può comunque tornare utile per espri​mere l’intenzionalità umana, ma solo il riconoscimento della “vo​cazione” come “incontro” lo mantiene coerente con la verità onto​logica che c’è in gioco, quella a cui si riferisce il versetto che apre Spiritus Veritatis: «Vi insegnerà ogni cosa» (Gv 16,13). 

È all’azione dello Spirito di Dio che dobbiamo prestare la prima e massima attenzione quando si rivolge personalmente alla creatura umana che ha chiamato alla vita.
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in dialogo...

LA VOCAZIONE

OGGI

di Enzo Bianchi, Priore della Comunità monastica di Bose, Magnano, Biella.
Enzo Bianchi
Il tema che mi è stato assegnato come ricerca e come contribu​to da offrirvi questa sera ha come titolo: “La vocazione oggi”. Ora, quando si parla di vocazione e di vocazioni oggi, subito si parla anche di crisi, e in verità possiamo dire che effettivamente – attenzione alle parole che uso – c’è una diminuzione forte delle ordinazioni presbi​terali e una diminuzione fortissima di quelli che professano la vita religiosa (monaci, monache, frati suore, religiosi e religiose). Come interpretare questa crisi, dalla quale sembra dipendere il futuro delle comunità cristiane, soprattutto nelle nostre terre di antica cristianità? 

Non spetta ora a me ricordare che questa crisi era in realtà già presente negli anni ’60 del secolo scorso e che certamente ha avuto un accrescimento vistoso a partire dalla svolta antropologica, cul​turale e politica di quegli anni. Finiva la cristianità come assetto culturale, iniziava il processo di secolarizzazione, di «disincanto del mondo» (Marcel Gauchet), e di conseguenza emergevano nuove urgenze, nuove e impensate vie per “vivere la vita”. Denatalità, di​minutio della comunità cristiana, mutamenti sostanziali nella forma di vivere la vocazione presbiterale o religiosa, emergenza delle vo​cazioni laicali e della vocazione “cristiana” – quella cioè che ogni cristiano riceve in dotazione con il battesimo –, nuove comprensio​ni dell’etica e della sessualità: tutto questo ha contribuito alla crisi. 

Conosciamo bene queste congiunture, da tempo le analizziamo e magari cerchiamo per esse adeguati rimedi. Ma io voglio andare oltre: vorrei porre delle domande al termine di questa introduzione al tema e poi sostare sulla vocazione e sull’oggi, che per noi cristiani non è mai solo cronologico, ma è sempre kairós, “oggi di Dio”. Que​ste le domande che sono necessarie, necessarie quanto le risposte che però non sempre sono possibili. 

1. Quella che chiamiamo crisi di vocazioni è veramente tale op​pure è una crisi della fede, soprattutto della fede come atteggiamen​to umano di fede-fiducia – la cosiddetta fides qua – fede-fiducia negli altri, nel futuro, nella terra e dunque in tutto ciò che riusciamo a realizzare e a vivere? 

2. Quella che chiamiamo crisi di vocazioni è certamente una mancanza sofferta oggi dalle comunità cristiane, ma non è sterile: non può forse essere un cammino attraverso il quale lo Spirito san​to ci chiede di comprendere in modo diverso le vocazioni stesse? 

3. L’attuale crisi di vocazioni ci spaventa per la diminutio nume​rica, avendo noi un’ottica utilitaristica (“occorrono per tanta gente tanti preti come una volta”), oppure ci spaventa per la mancanza di santità, di fede e di carità che coglie le comunità cristiane, le quali restano così sterili e poco feconde di vocazioni? Non deve preoccu​parci solo la quantità delle vocazioni, ma piuttosto la loro qualità umana e spirituale! La chiesa può fare molte cose eccellenti con poche vocazioni, ma dotate di qualità e convinzione. Aumentare a ogni costo le vocazioni significa aumentare il numero dei miseri e dei fanatici, non dei santi… 

4. E infine un’ultima domanda: se è vero che ci sono pochi chia​mati, non è perché sono scomparsi quelli che chiamano? Non è perché tutti nella Chiesa sentono le vocazioni come un’”eccezione” e non come il fondamento della vita cristiana? Non c’è forse un ras​segnarsi da parte di tutti i cristiani, compresi quelli che dovrebbero “chiamare”, alla situazione di crisi, supponendo che la Chiesa cor​risponda ai mezzi umani immediatamente disponibili? È un grave errore spirituale! 

Occorre, in ogni caso avere fede: «Il Signore è fedele» (2Ts 3,3), il Signore è fedele e non manca di vedere e di provvedere alla sua comunità, affinché abbia sempre i mezzi per ringiovanire e rinno​varsi. Il Signore vede, ascolta e conosce la sua Chiesa: a noi chiede fede-fiducia, senza la quale egli non può operare in noi e tra di noi. 
Attenzione, dunque, quando parliamo di crisi di vocazioni: è sempre crisi di chiamata, crisi di modelli storici, crisi di vita comunitaria, ecclesiale. 
1. La vocazione oggi 
Le considerazioni che farò sono tratte soprattutto dalla mia as​siduità con le sante Scritture – non può essere diversamente per un cristiano –, dalla grande Tradizione che frequento nella mia vita monastica, dalla mia esperienza di uomo ormai anziano che ha vi​sto emergere, crescere, acconsentire e assumere diverse vocazioni, ma anche contraddirle, smentirle, abbandonarle. Sì, la vocazione è una vicenda, una storia a volte lunghissima, un cammino difficile, pieno di cadute e di rinnegamenti, in cui il Signore ci chiede solo di “conservare la fede” (cf 2Tm 3,7) che è fedele, che perdura, persiste, persevera nonostante tutto: «Se noi siamo infedeli, il Signore rima​ne fedele» (2Tm 2,13)! 

a) La vocazione umana 
Innanzitutto occorre mettere in evidenza che in ogni uomo c’è la possibilità di una vocazione, anzi occorre dire che ciò che fa l’uomo, che lo umanizza, è la vocazione umana. Nessuno si sorprenda dell’e​spressione “vocazione umana”: chi conosce lo spirito del concilio Vaticano II sa che in quell’evento si è sentito il bisogno, per la prima volta nel cristianesimo, di parlare di vocazione umana. Ogni uomo, per il fatto di essere tale, sente in sé una coscienza, una parte pro​fonda e segreta, un santuario accessibile a lui solo, un crogiuolo in cui vive interiormente il proprio “sé” (cf Gaudium et spes 16). Qui si avverte una chiamata, si sente un impulso, un desiderio che chiama a uscire da se stessi, che chiede di essere capaci di responsabilità-responsum, dunque di rispondere. Quando un uomo, una donna sente questa chiamata e comincia a decifrarla, ecco che sente cosa vorrebbe fare della propria vita, degli anni che gli stanno davanti. 

Si tratta contemporaneamente di cogliere che la propria vita è unica, che non ce ne sarà un’altra e che quella vita va vissuta in una forma che abbia senso per chi “viene al mondo”. Ecco perché que​sto processo abitualmente si fa consapevole nell’adolescente, nel giovane. Cosa fare della propria vita per non buttarla, per viverla in pienezza, per trovare senso, il senso dei sensi, e fare della propria vita un capolavoro, un’opera d’arte? Vocazione umana, questa, che va fatta nascere, va custodita, va temprata e confermata dal singolo, ma anche da chi gli sta accanto. Il mestiere di vivere è faticoso, duro, ma può essere buono, bello e beato se la vocazione diventa mestiere di vivere. Se il vivere è senza vocazione, invece, diventa intollerabile, e se la vocazione non diventa il mestiere assunto nella vita allora si è in una situazione sempre frammentaria, “liquida”, sfilacciata, inconcludente. Dunque c’è una vocazione umana, una “chiamata a poter essere”, che deve abitare in ogni persona: così nasce l’avven​tura umana, così si assume la responsabilità verso gli altri e verso il mondo, così si può perseguire la ricerca di senso e approdare a ciò che attende ogni uomo come culmine dell’umanizzazione; vivere l’amore come storia. 

b) Pensare e ascoltare 
In questo itinerario della vocazione umana la prima esigenza è che ci si eserciti a pensare: e pensare è sempre innanzitutto ascoltare. Ascoltare! Dio disse come prima parola ad Adamo: «Uomo, dove sei?» (Gen 3,9), e questa è una domanda fatta sempre a ogni uomo e a ogni donna: «Dove sei?», una domanda personale profonda che non può essere estranea ad alcuna persona. È a partire dall’ascolto di questa domanda – «Dove sei nel tuo cammino? Dove sei nel tuo stare al mondo? Dove sei tra gli altri e con gli altri?» – che il chia​mato può rispondere: «Eccomi!» (Gen 22,1.11ss.). E quando dice: «Eccomi!», dice di essere in ascolto, in attesa di una parola, di una chiamata, di un compito, di una responsabilità. 

c) Il discernimento 
Una seconda tappa della vocazione umana è il sentire ciò che riguarda, compete in modo particolare e personalissimo chi si di​spone alla chiamata. E qui va detto subito: la chiamata come invito, voce, uscita da sé, è unica per tutti, ma poi la vocazione diventa vocazioni diverse, il cammino diventa cammini. Le vie della voca​zione umana sono diverse… E qui sta la grande arte dello scegliere ciò che fa per me, ciò che sento per me urgente, ciò che mi edifica come uomo o come donna. 

Qui occorre fare discernimento e poi avere la forza per fare la scel​ta. L’operazione del discernimento è la più laboriosa nel percorso vocazionale. Innanzitutto non la si fa da soli, ma bisogna che qual​cuno, con molto rispetto, aiuti e accompagni la vocazione. Ognu​no di noi è troppo soggettivo per scegliere in modo da non essere soggetto ai sentimenti, al “mi sento”, alla dittatura delle emozioni o dei sentimenti, in modo da non essere spinto da situazioni momen​tanee, passeggere, o da eventi capaci di togliere serenità, equilibrio, lucidità di pensiero. Se c’è accanto un altro – insisto sul fatto che è “altro” – esperto in umanità, allora questo altro fa domande, a volte mette sospetti, chiarifica ambiguità, ma non comanda, non deter​mina e neanche ispira. Certo, deve essere un in-segnante, nel senso che fa segno, indica un orientamento, un senso del cammino, ma non impone, non esprime il suo desiderio, ma predispone soltanto all’incontro tra chi si sente chiamato e il suo compito. 

E quando c’è sufficiente discernimento, quando uno compren​de che ha davanti a sé la strada in cui si realizzerà come uomo, si umanizzerà, la strada in cui gli sarà possibile vivere l’amore verso gli altri e ricevere dagli altri l’amore nel modo più autentico, più reale e più gioioso, allora sceglierà, o meglio aderirà alla vocazione riconosciuta come propria, ricevuta. 

d) La scelta 
Ecco allora la scelta: fatta con risolutezza, nella consapevolezza che scegliere una via significa rinunciare ad altre vie. Ognuno ha una sola vita da vivere, e in essa una sola via da percorrere. Occorre dunque consapevolezza della “rinuncia”, parola che oggi gode di cattiva fama, parola desueta, che a volte fa paura, ma che è invece essenziale ad ogni cammino umano. Scegliere significa non vivere più nell’“et…et”, ma dicendo sì a una cosa e no a un’altra che con​trasta con il sì. Questa è la rinuncia che non è privazione, bensì libertà, che è segno di convinzione, di adesione, di scelta fatta con risolutezza. 

Nella vita dobbiamo prendere tante decisioni e dobbiamo deci​dere, a volte decidere l’obbedienza o la trasgressione, ma sovente decidere semplicemente che strada, che direzione prendere. Deci​dere viene dal latino “de-caedere”, “fare un taglio”, operare una se​parazione da qualcosa per abbracciare un’altra possibilità. Lo so, fa paura, a volte paralizza, soprattutto nella giovinezza, lasciare le molte possibilità per una sola strada; ma se la vita è unica, non si possono vivere più vite e nello stesso fare storia con gli altri, ade​rendo pienamente a quello che si fa o si vive! La decisione, se è presa dopo la nascita della vocazione umana avvenuta e vissuta in se stessi, non data da altri (non vocazioni indotte da in-segnanti che seducono e non convertono, che chiedono sequela a loro stessi e non al Signore!); se è frutto di discernimento avvenuto nell’ascolto di altri, nel confronto con chi ha doni umani e spirituali per dare un aiuto sapienziale a chi è più giovane; se infine è assunta con risolutezza, sarà certamente ancora provata, ma potrà giungere alla maturazione ed essere comunque un cammino umano non percor​so invano, non colpevole di perdita di tempo. 

Questa è la vocazione umana, o meglio il percorso umano es​senziale nel quale Dio può innestare la vocazione frutto e sviluppo della grazia battesimale presente nel cristiano. 

2. La vocazione cristiana 
Nel terreno umano reso fecondo, cioè adatto a ricevere il seme della Parola di Dio, può essere innestata la chiamata di Dio. È come nella parabola raccontata da Gesù (cf Mc 4,1-20). 

- Se il terreno non è zappato, lavorato, ed è dunque terreno cal​pestato come una strada, la Parola che è sempre chiamata e la chia​mata che è sempre Parola indirizzata a… non può mettere radici. 

- Se il terreno è poco profondo, se la vita cioè è vissuta superfi​cialmente, allora può darsi che la chiamata susciti entusiasmo, che sembri subito germogliare, ma ben presto finisce come un germo​glio che si secca. 

- Se il terreno è infestato da erbe selvatiche, se la vita è tutta spesa in preoccupazioni, in ansie mondane, in realtà che appaiono ma sono frivole o addirittura cattive, allora la vocazione è soffocata: non c’è capacità di rinuncia a molte cose per scegliere «l’unico ne​cessario» (Lc 10,42). 

- Ma se il terreno è stato preparato dal pensare, dalla consape​volezza del vivere, dall’ascolto della Parola di Dio, dall’ascolto di chi “chiama” e dalla forza della perseveranza, allora ecco che la voca​zione cristiana sboccia; anzi, potremmo dire che la vocazione umana fiorisce in vita cristiana. 

E questo vale oggi come ieri, perché Dio non muta, non cambia: parla oggi così come ieri e sempre, non è mai muto né silenzioso. Siamo noi che a volte non ascoltiamo e, piuttosto che ammetterlo dicendo che siamo sordi e ciechi, preferiamo imputare la respon​sabilità a Dio dicendoci: «Dio fa silenzio, per me è muto, non si fa vedere, ha coperto il suo volto». Dio chiama sempre, dice sempre: «Chi manderò?» (Is 6,8), ma è qui che si decide la possibilità della vocazione: non in Dio ma in noi! C’è qualcuno che ripete il grido di Dio? Qualcuno che, come Eli al giovane Samuele, insegni a dire: «Parla, Signore, perché il tuo servo ti ascolta» (1Sam 3,9.10)? Qual​cuno che, come Elia, stenda il mantello su Eliseo (cf 1Re 19,19-21)? Qualcuno che, come il Battista, dica ai discepoli: «Ecco l’Agnello, il Servo di Dio (Gv 1,29.36)! È lui: se volete, seguitelo!»? Sì, qualcuno che chiami, che inviti un altro, un giovane a “uscire” e a uscire oggi, perché oggi la Parola del Signore è rivolta al chiamato. 

Occorre essere realisti: Dio parla al cuore, è lui il protagonista della chiamata, ma lo fa attraverso altri, uomini e donne, capaci di educare, di e-ducere, cioè di far uscire, di condurre fuori. I genitori? Certo, anche loro e innanzitutto loro: non però nel senso che deter​minano il futuro del figlio; non devono neanche desiderare che il futuro del figlio sia secondo i loro desideri. Questo è egoismo, sogno di onnipotenza dei genitori, mancato riconoscimento dell’alterità del figlio. I genitori devono anzi lasciare al figlio la decisione della vocazione, ma devono apprestare il terreno perché, se Dio chiama, sia ascoltato. Vogliamo dire la verità? Quasi tutti i genitori cattolici oggi fanno di tutto perché il figlio trovi uno sbocco, un lavoro, una professione che lo renda ricco e felice, ma fanno anche di tutto perché il figlio non senta una chiamata a lasciare tutto, compresi loro, per seguire il Signore! E se un figlio manifesta l’intenzione di seguire il Signore, i genitori si premurano che non sia un lasciare, una diminuzione rispetto a quello che loro hanno pensato… 

Ma non ci sono solo i genitori e la famiglia, pensiamo anche alle figure educative, oggi molteplici e diverse: se ci sono, sono ve​ramente autorevoli? L’autorevolezza di un in-segnante nasce dalla sua coerenza tra dire, fare e vivere, dalla sapienza accumulata, dal​la libertà esercitata rispetto alle dominanti culturali. E se ci sono, “chiamano”? Per chiamare occorre in primo luogo essere convinti che Dio chiama, che la vocazione cristiana è una grazia, è qualcosa che porta bontà, bellezza, beatitudine, e non invece tristezza e pe​santezza di comandi. Oggi mancano questi “traghettatori” da una riva all’altra, dalla propria chiamata a una nuova chiamata, uomini e donne capaci di incontrare l’altro, invece di consigliarlo subito, di parlargli dicendogli cosa deve fare o non fare. In una società senza padri, sono venute a mancare figure spiritualmente generanti, ed ecco allora la crisi di vocazioni… Mi si permetta l’espressione: oggi manca una cultura della chiamata, e anziché chiamare ad ascoltare nella Chiesa il Signore che chiama (e basta!), si chiamano i fedeli a servizi, ministeri, diaconie già predeterminate, con la mentalità di chi deve riempire i posti delle urgenze e dei servizi necessari. E poi ci lamentiamo della crisi di vocazioni! 

Ma la vocazione cristiana è tale se è Cristo che chiama con liber​tà, con sovranità, con la sua parola efficace, senza che ci siano trop​pi diaframmi. Occorrono persone chiamanti, nel senso di persone che fanno eco alla voce del Signore, persone che, come il Battista ,sono pronte a sparire quando avviene l’incontro tra il chiamato e il chiamante, il Signore (cf Gv 3,29-30). Non si devono negare le me​diazioni della comunità cristiana, dei testimoni che chiamano, ma poi la chiamata personalissima, la messa a parte, l’elezione restano opera di Cristo, il Kýrios! 

Conclusione 
Cari amici, chi vi parla è un fratello, un semplice fratello, che legge la sua vita nell’anzianità, che guarda al passato senza nostal​gie, ma lo guarda solo per vedere il filo rosso che dà unità ai suoi anni, un filo rosso che solo Dio può stendere. 

Che dirvi ancora? Semplicemente che Dio è fedele: lo ripeto, è fedele anche quando noi siamo infedeli! Solo «se lo rinneghiamo lui ci rinnegherà» (2Tm 2,13), dice l’Apostolo. Dio è fedele perché ha fatto sentire in me la sua voce quando ero ancora un bambino. Non l’ho seguita subito, ma non vi ho mai opposto altre vie, e in giovinezza nella libertà ho potuto dire il mio “Amen” alla vocazione che Dio mi aveva posto davanti. Ho finito per vivere il cristianesimo come monaco, e certo sono stato infedele, sono stato un cattivo monaco, ma Dio non mi ha deluso e mi concede fino ad oggi di conservare la fede; e lo spero ancora, per il mio esodo… 

Ma a voi dico di cercare di ascoltare Dio che parla in ciascuno di voi, di sentire che vi dice: «Esci, esci da te stesso, dalla tua famiglia (cf Lc 2,48-51); esci e non temere, perché tu sei il mio figlio amato (cf Lc 3,22)». E se voi acconsentirete, sentirete lo Spirito su di voi, sentirete nelle vostre menti e nei vostri cuori lo Spirito Santo che vi dà forza, vi consola, vi sostiene nella lotta (cf Lc 4,1-2). Senti​rete questo, fino a poter dire agli altri con umiltà: «Lo Spirito del Signore è su di me e mi ha inviato» (cf Lc 4,18; Is 61,1). Con molta umiltà, con la consapevolezza di non essere niente e di non poterci vantare di nulla, e tuttavia di essere chiamati, dunque inviati. UOTA
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1. A immagine e somiglianza di Dio. 
Partiamo proprio dall’origine: «Dio disse: “Facciamo l’uomo a nostra immagine, secondo la nostra somiglianza: dòmini sui pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul bestiame, su tutti gli animali selvatici e su tutti i rettili che strisciano sulla terra”. E Dio creò l’uomo a sua immagine; a immagine di Dio lo creò: maschio e femmina li creò. Dio li benedisse e Dio disse loro: “Siate fecondi e moltiplicatevi, riempite la terra e soggiogatela, dominate sui pesci del mare e sugli uccelli del cielo e su ogni essere vivente che striscia sulla terra”… E così avvenne. Dio vide quanto aveva fatto, ed ecco, era cosa molto buona. E fu sera e fu mattina: sesto giorno» (Gen 1,26-31). L’affermazio​ne che appare più intrigante, in questo testo famoso, è quella che si riferisce all’uomo come immagine e somiglianza di Dio. Con un pizzico di ironia, qualcuno ha osservato che, visto quello che l’uomo è capace di combinare, Dio non farebbe una gran bella figura! In realtà il testo dice sì che l’uomo è fatto a immagine di Dio, ma non che Dio è fatto a immagine dell’uomo: il rapporto non è simmetrico e quindi le due affermazioni non sono equivalenti! Comunque è in​teressante vedere le vie diverse che i commentatori hanno percorso per chiarire questa affermazione: che cosa significa dire che l’uomo è creato a immagine e somiglianza di Dio? E che cosa, nell’uomo, lo rende somigliante a Dio? La somiglianza va forse cercata nel corpo dell’uomo per la sua posizione eretta? O nella conoscenza umana, per la sua apertura universale? O nella libertà? O nell’anima con le sue diverse facoltà? L’autore pensava forse al linguaggio, alla ca​pacità di articolare parole significative? Alla capacità di ascolto e di dialogo? Probabilmente bisogna dire che tutte queste opinioni sono corrette e, probabilmente, se ne potrebbero aggiungere altre: tutto ciò per cui l’uomo è uomo contribuisce a fare di lui l’immagine di Dio. Questa immagine, infatti, non consiste nel possedere una qual​che qualità specificamente divina; è invece un compito consegnato all’uomo (insieme alle doti necessarie per realizzarlo, s’intende): il compito di essere “creatore” in subordine (come immagine) di quel mondo che è stato creato da Dio; il compito di custodire il mondo che Dio ha voluto per lui; di arricchire il mondo attraverso una rete di relazioni, di conoscenze, di valori, che faccia del mondo una te​stimonianza della sapienza e dell’amore di Dio. Per operare tutto questo l’uomo ha bisogno del corpo (deve essere anch’egli “mon​do”), dell’intelligenza (deve comprendere il mondo per agire in esso con saggezza), della libertà (per motivare le sue scelte come scelte di amore), del senso morale (per amare il bene e rifiutare il male) e così via. Insomma, l’uomo è una creatura in cammino per maturare e diventare uomo; e nella misura in cui diventa uomo, realizza in se stesso l’immagine e la somiglianza con Dio: nella misura, quindi, in cui con le sue azioni costruisce un mondo sano, nel quale sono pre​senti e operano e dominano la giustizia, la verità, l’amore. Non c’è bisogno di dire che questa missione o vocazione riguarda anzitutto l’umanità intera, la sua storia, la sua evoluzione culturale, etica, politica, religiosa. E all’interno di questa vocazione dell’umanità in solido, riguarda ciascun uomo, con la sua individualità, mai, però, separato dagli altri. La considerazione dell’individuo singolo e della sua vocazione è necessaria a motivo della libertà e della responsabi​lità che è sempre personale; ma l’isolamento dell’individuo è un’a​strazione che non corrisponde in nessun modo alla realtà: sono vere le parole di John Donne: «Nessun uomo è un’isola, completo in se stesso; ogni uomo è parte di un continente, una parte del tutto». 

Dunque, secondo il libro della Genesi, l’esistenza dell’umanità nel cosmo risponde a una volontà specifica di Dio che vuole l’uma​nità come strumento della sua sapienza e del suo amore nel gover​no del mondo. L’esistenza di ogni uomo si colloca dentro a questa grande missione-vocazione dell’umanità: ciascuno deve contribui​re, a suo modo, a plasmare un’umanità che sia immagine e somi​glianza di Dio, che operi nel mondo in modo conforme alla volontà di Dio, che trasformi il mondo in modo da far risplendere sempre meglio la sapienza e la bontà di Dio. La conoscenza, l’esercizio della libertà, la tecnologia, il lavoro, la società nelle sue molteplici forme, la cultura, l’arte, l’educazione, i sentimenti, le decisioni, le azioni… tutto questo complesso vario di materiale umano entra a realizzare questa grande vocazione dell’uomo. 

2. Nella terra di Dio 
Ma perché parliamo di “vocazione”? O, in modo equivalente, di “missione”? 

«Il Signore disse ad Abram: “Vattene dalla tua terra, dalla tua parentela e dalla casa di tuo padre, verso la terra che io ti indicherò. Farò di te una grande nazione e ti benedirò, renderò grande il tuo nome e possa tu essere una benedizione. Benedirò coloro che ti benediranno e coloro che ti maledi​ranno maledirò, e in te si diranno benedette tutte le famiglie della terra”. Allora Abram partì, come gli aveva ordinato il Signore» (Gen 12,1-4a). È determinante in questo testo il gioco dei pronomi: «Vattene dalla tua terra… verso la terra che io ti indicherò… Io ti benedirò e tu sarai una benedizione…». Tutto si gioca nel rapporto io-tu (Dio-Abramo). 

Dal punto di vista geografico Abramo deve spostarsi da una terra a un’altra terra (dalla Mesopotamia alla terra di Canaan), ma que​sto spostamento locale non sembra costituire l’elemento decisivo. Ciò che è davvero decisivo è il rapporto inedito con Dio che Abramo potrà vivere nella terra di Canaan: è la terra che Dio gli destina; in quella terra, ricevuta in dono secondo una promessa, Abramo dovrà sentirsi beneficato da Dio e quindi riconoscente nei suoi confronti. Se in Mesopotamia Abramo poteva muoversi all’interno della “sua” terra, in Canaan, ovunque egli si sposti, si troverà nella terra di Dio. In questo modo tutta la sua esistenza sarà concepibile solo se riferita a Dio, in conseguenza del suo dono. La partenza da Harran avviene in risposta a una parola di Dio (quindi a una vocazione); ma sarebbe riduttivo limitare la vocazione di Abramo a quel momento iniziale; da allora, tutta la vita di Abramo sarà “vocazionale” nel senso che non sarà vissuta da Abramo solo con se stesso, come una persona che cerca di chiarire a se stessa le proprie preferenze, ma nell’ascol​to, nel dialogo, nell’obbedienza a Dio. «Quando Abramo ebbe novan​tanove anni, il Signore gli apparve e gli disse: “Io sono Dio l’Onnipotente: cammina davanti a me e sii integro. Porrò la mia alleanza tra me e te e ti renderò molto, molto numeroso”» (Gen 17,1-2). Il Signore si fa presente ad Abramo e pronuncia il suo nome, cioè si rivela a lui: Io sono Dio l’Onnipotente; poi rivolge ad Abramo un comando: cammina davanti a me e sii integro. Camminare davanti al Signore vuol dire vivere, scegliere, operare misurando sempre di nuovo il proprio comporta​mento con la parola e la volontà di Dio, in un confronto continuo. Debbo imparare a scegliere non ciò che mi piace, ma ciò che mi piace quando sto davanti a Dio; non ciò che mi sembra bene, ma ciò che riconosco bene stando davanti a Dio; e così via. Naturalmente, l’esperienza di “essere davanti a Dio” dipende essenzialmente da Dio che si fa presente all’uomo e si fa conoscere da lui; ma dipen​de anche dall’uomo e dalla familiarità che egli sviluppa con Dio. Man mano che conoscenza e familiarità crescono, cresce anche la profondità e la trasparenza della percezione che l’uomo avrà di ciò che piace a Dio, di ciò che è giusto e bene ai suoi occhi. Se la cono​scenza di Dio è scarsa, essere davanti a Lui sarà poco significativo. Se la conoscenza di Dio si fa più profonda, più luminosa e potente sarà la percezione di ciò che comporta stare alla presenza di Dio. La ricchezza di questo rapporto si riassume nel legame di alleanza: Dio, per puro amore, si fa Dio dell’uomo, quindi si rivela, ama, perdona, corregge, illumina, consola; l’uomo, rispondendo all’amore di Dio col suo amore, crede, conosce, si fida, obbedisce, spera. 

3. Gesù, immagine di Dio 
La figura che presenta in perfetta sintesi tutto quanto abbiamo detto finora è naturalmente Gesù di Nazaret. Di lui dice la Lettera ai Colossesi che è «immagine del Dio invisibile, primogenito di tutta la creazione» (Col 1,15) Anzi, in lui «abita corporalmente tutta la pienezza della divinità» (Col 2,9). S’intende: in lui, uomo. L’uomo Gesù di Nazaret appartiene al mondo in quanto uomo, ma la sua forma umana è plasmata fin nelle fibre più profonde e nascoste dal rapporto con Dio, il Padre. In Gesù l’umanità ha realizzato la sua vocazione di essere immagine e somiglianza di Dio. Anche in questo caso non dobbiamo pensare prima di tutto alla natura divi​na del Verbo, ma al modo concreto in cui Gesù ha sviluppato nel tempo la sua umanità crescendo «in età, sapienza e grazia, davan​ti a Dio e davanti agli uomini» (Lc 2,52). Gesù, dirà San Pietro, è passato facendo del bene e liberando tutti quelli che erano sotto il potere del diavolo (e cioè: tutti quelli che erano schiavi del peccato) «perché Dio era con lui» (cf At 10,38); ha parlato con autorità per​ché non parlava da sé, ma diceva quello che aveva udito dal Padre (cf Gv 8,28); ha sofferto l’umiliazione della croce e ha sacrificato la sua vita in obbedienza alla volontà del Padre. La vera, corretta traduzione del volto invisibile di Dio in un volto umano visibile è lui. Ma non basta: l’inno della Lettera ai Colossesi dice che «Egli è anche capo del corpo, della Chiesa. Egli è il principio, primogenito di coloro che risorgono dai morti» (Col 1,18). E cioè: quella nuo​va configurazione che la natura umana ha preso in Gesù e che ha portato questa natura ad essere immagine di Dio, è avvenuta non come se Gesù fosse un fenomeno unico e isolato (lo ricordavamo prima: nessun uomo è un’isola, nemmeno Gesù), ma è avvenuta in lui come primogenito di una moltitudine di fratelli. Da qui viene quella sorprendente espressione che si trova nelle lettere di Paolo secondo cui il corpo di Cristo è composto da tutti i credenti come sue membra; la Chiesa, fatta da una molteplicità di credenti, costi​tuisce l’unico corpo di Cristo sulla terra. Quello che Cristo ha fatto nel suo corpo umano (cioè agire in modo da manifestare l’amore di Dio) Cristo vuole continuarlo attraverso la vita della Chiesa perché l’umanità intera abbia la forma stessa del suo corpo (cioè la forma dell’amore di Dio). Questo avviene in tutte le azioni dell’uomo, nel​la misura in cui queste azioni corrispondono alla volontà di Dio. La conoscenza umana aperta a tutta la verità, le decisioni prese con senso di responsabilità, le azioni indirizzate al bene dell’uomo, l’a​more aperto a tutte le creature e, culmine di tutto, l’amore rivolto a Dio con tutto il cuore, con tutta l’anima e con tutte le forze... tutti questi comportamenti realizzano insieme la vocazione dell’umanità nella storia e portano a compimento il disegno di amore di Dio. 

Portate pazienza se lo ripeto: è tutto il complesso dell’esistenza umana nella storia, con la sua varietà, creatività, complessità che realizza il disegno di Dio – non solo le azioni religiose (la preghiera e la liturgia). Anche se, naturalmente, in questo sistema immenso che è la storia umana le azioni religiose hanno un loro posto insostitui​bile: anzitutto per quell’amore di Dio sopra ogni cosa nel quale tutte le forme autentiche di amore hanno la loro sorgente inesauribile, il loro compimento e la loro verità; poi, perché le azioni religiose hanno la forza di motivare, correggere, dirigere e sanare il cammino dell’uomo nella storia; questo cammino non è mai perfettamente diritto; è invece segnato da debolezze, errori, cattiverie, falsità e, di conseguenza, ha un bisogno continuo di purificazione e di guarigio​ne e di perdono, ciò che solo l’azione religiosa può attuare. 

4. La vocazione di ogni uomo 
A questo punto posso dire sinteticamente il senso della vocazio​ne in genere e della vocazione consacrata in particolare. Vocazione è il riconoscimento che il mondo creato e l’uomo, in questo mondo creato, sono destinati (chiamati, mandati) a portare l’immagine di Dio e quindi del suo amore creativo e oblativo; e vocazione è il ri​conoscimento che ogni esistenza umana concreta – quindi la mia esistenza concreta – si colloca entro questa vocazione universale e contribuisce, per la sua quota parte, a compierla. L’esistenza di ogni uomo si distende nel tempo per contribuire a dare forma al mon​do – a dargli una forma che ne faccia, del mondo, il luogo di una manifestazione sempre più chiara dell’amore di Dio. Non sarebbe difficile applicare questa affermazione alle situazioni concrete di vita. Un medico, per esempio, incarna l’amore di Dio per gli uomini attraverso il suo amore per gli altri operando per la loro salute fisica e psichica; un insegnante lo fa trasmettendo il patrimonio della cul​tura, convinto che questo patrimonio sia indispensabile per vivere in modo umano; un architetto cerca le soluzioni migliori per offrire all’uomo un ambiente di abitazione nel quale egli possa sentirsi a suo agio e così via. Ogni attività umana, se non è un’attività disone​sta, contribuisce alla vita della comunità degli uomini e quindi può essere un atto di amore. Naturalmente, perché l’attività umana sia configurabile come amore si richiedono due condizioni: la prima è che oggettivamente essa dia un contributo positivo alla vita di tutti; di qui l’importanza della competenza, dell’aggiornamento conti​nuo, anche dell’efficienza (che è cosa diversa dall’ideologia dell’ef​ficientismo). La seconda è che il lavoro sia personalmente motivato da un sincero amore per le persone; la presenza di una tale motiva​zione si riconosce nello stile costante della persona, nel suo modo di accostare gli altri, di parlare, di scegliere; e si riconosce nella di​sponibilità ad andare “oltre” le prestazioni richieste dal protocollo lavorativo per immettere nel lavoro valori umani “gratuiti”, come la pazienza, l’affabilità, l’umiltà. In questo modo di vedere si può riconoscere come anche lo studio, la conoscenza, la ricerca facciano parte dell’apprendistato dell’amore perché permettono ad una per​sona di compiere un servizio in modo utile. Su questa dimensione della vocazione non c’è bisogno di fermarsi oltre: il discernimento avviene secondo le attitudini delle persone e secondo i bisogni della società in cui viviamo. E qui il discorso, per farsi concreto, dovrebbe valorizzare l’esperienza dei credenti laici che in ciascuna professio​ne o ambito di vita cercano di incarnare la loro testimonianza cri​stiana; sono loro che conoscono le possibilità, le fatiche, gli ostacoli che ogni forma particolare di vita presenta; e quindi sono loro che ne possono parlare con competenza e in modo credibile. A scanso di equivoci, aggiungo che anche la situazione di chi non può fare al​cun lavoro per una condizione di debolezza, di malattia o di impedi​mento, e ugualmente la condizione degli anziani (che non possono più lavorare) o dei bambini (che non lo possono ancora fare) con​tribuiscono a dare una forma umana alla società; il “sì” che queste persone sono chiamate a dire alla vita contribuisce – e in maniera determinante – al bene della società stessa. Ma questo tema richie​derebbe una trattazione a parte che non possiamo permetterci qui. 

5. La vocazione consacrata 
Quanto invece alle vocazioni di consacrazione, la loro presenza nella società degli uomini e nella Chiesa ha bisogno di una rifles​sione ulteriore. Prescindo, qui, dalla molteplicità di servizi che le società di vita consacrata svolgono nel campo dell’educazione, in quello della salute, dell’assistenza sociale, del sostegno in genere alle persone: per tutto questo vale il discorso fatto sopra per le di​verse vocazioni; aggiungendo, però, un elemento specifico. Mentre il servizio professionale è pagato secondo il riconoscimento del suo valore nel sistema economico della comunità, il servizio fatto da persone consacrate ha generalmente una dimensione più o meno grande di gratuità; e mentre il servizio professionale si impegna entro certi limiti di tempo e di responsabilità, il servizio fatto da persone consacrate spesso non ha misura. Non dico questo per fon​dare un giudizio di superiorità o inferiorità, che non avrebbe molto significato; ma per mostrare che la dimensione di consacrazione – strettamente verticale, perché motivata dal rapporto con Dio – pro​duce però anche degli effetti visibili nel concreto della attività – nel​la dimensione orizzontale. A motivo della scelta di povertà, castità e obbedienza, la persona consacrata accetta gioiosamente di rinun​ciare a una parte del suo “guadagno” economico proprio perché si manifesti meglio la gratuità e la generosità del dono di Dio che fon​da una riconoscenza più grande. Voglio dire questo: l’amore di Dio per l’uomo si manifesta sia nel servizio dell’infermiere che fa il suo lavoro per 36 ore alla settimana e per questo riceve il salario con​cordato, sia nel servizio della suora che non ha orari e si accontenta di meno. Ma, evidentemente, la motivazione di fede risplende più chiaramente nel servizio della suora che ha rinunciato a parte del compenso materiale perché dà al suo servizio una valenza di fede e trova perciò, nel servire, una sorgente supplementare di gioia. Il significato primo della consacrazione, però, è un altro: è la risposta diretta, di un amore totale, data a Dio con tutto il cuore; è la procla​mazione sorprendente che “Dio basta” e che, a condizione di vive​re in pienezza il rapporto con Dio, si può rinunciare gioiosamente alla ricchezza (scelta di povertà), a una propria famiglia (castità), a un’affermazione personale (obbedienza), cioè a tutto quello che il mondo può promettere e offrire di più prezioso. Una vocazione così dice al mondo che Dio non è un’idea astratta o un desiderio imma​ginario: è una presenza così vera e così intensa da poter sostenere e motivare, da sola, una vita intera. Il mondo ha bisogno di questa testimonianza perché ha bisogno di rimanere aperto a Dio in modo reale ed efficace. Senza l’apertura a Dio, il mondo si ripiega su se stesso e finisce per esaurirsi nella produzione di beni da consumare e nel consumo dei beni che ha prodotto. L’apertura a Dio pone in​vece nel mondo uno stimolo al superamento di sé nella linea dell’a​more e quindi produce esperienze sempre nuove, desideri “ulte​riori”, valori sempre più ricchi. Non solo: la presenza visibile di Dio in mezzo agli uomini è pegno di un perdono di cui l’uomo ha un bisogno continuo. L’uomo, infatti, se è sincero con se stesso, sa di non essere mai del tutto all’altezza della sua vocazione (immagine e somiglianza di Dio!) e di non riuscire normalmente ad esserlo per molto tempo. Per procedere nel suo cammino ha bisogno sempre di nuovo del perdono di Dio, della sua infinita misericordia che lo solleva e lo rimette in corsa ogni volta. Si capisce bene che il discer​nimento di una vocazione di consacrazione si gioca soprattutto sul​la profondità del rapporto personale con Dio. Perché una esistenza di consacrazione sia vissuta positivamente, bisogna che il mondo della fede sia così vivo nella coscienza della persona da riempire pensieri, sentimenti, desideri, mozioni interiori; da sanare ferite, da dare gioia, da far sopportare fatiche, incomprensioni, mancanze di riconoscimenti. In questa verifica la vita comune è un vaglio prezio​so ed esigente perché nella vita comune vengono immediatamente in luce nevrosi, immaturità, deformazioni nei giudizi, tristezze… Il rischio, infatti, è che la vita di consacrazione sia desiderata come luogo di sicurezza, protetto dai rischi di un’esistenza in campo aper​to, in un mondo difficile e pauroso. Tra parentesi, possiamo dire che questo rischio era più vero in passato che non oggi. 

Questo significa che la consacrazione suppone una sufficiente maturità umana: conoscenza di sé, capacità di dialogo con gli altri, tirocinio consolidato di amore e di servizio che tende alla gratuità. Una tale maturità è presupposta, naturalmente, anche nella vocazio​ne al matrimonio: chi si sposa deve essere capace di passare da una visione (e organizzazione) della vita basata sull’affermazione di se stesso e sul raggiungimento dei propri ideali personali a un’esistenza costruita insieme a un’altra persona nella edificazione di quell’edifi​cio meraviglioso e delicato che è la vita di coppia e la famiglia. Nes​suno può ragionevolmente pensare che la convivenza con un’altra persona non comporti la rinuncia a qualcosa di sé; che un ideale di coppia (e, in prospettiva, di famiglia) possa realizzare tutti e singoli i sogni dell’uno e dell’altra. E nessuno può ragionevolmente pensare che mettere al mondo dei figli non comporti una vera rivoluzione nell’organizzazione della vita – con impegni, rinunce, responsabilità. Si può vivere bene il matrimonio se l’amore per il coniuge è tale da motivare il dono di sé e da trasmettere gioia quando si raggiungono gli ideali comuni; se si è aperti alle responsabilità spesso inattese che il futuro presenta (si pensi, appunto, alla presenza dei figli). Non è poco. E forse non è un traguardo che sia sempre raggiungibile pri​ma di sposarsi. Ci vorranno tempo, esperienze, conflitti, correzioni per raggiungere un equilibrio sufficiente, mai definitivo. Ma bisogna che chi decide di sposarsi abbia la consapevolezza di quale sia l’av​ventura originale cui egli dà inizio con la sua scelta. Nessuno può sapere in anticipo dove lo porterà questa avventura e nessuno può programmare con sicurezza i tempi, i sentieri che dovrà percorrere. Una cosa, però, rimane salda e cioè che, vivendo con saggezza la vita con i suoi imprevisti, la persona crescerà nella sua maturità di amore e costruirà un’esistenza secondo la volontà di Dio. Intendo dire una cosa semplicissima: le circostanze della vita possono impedirci alcuni (o molti) degli obiettivi che ci eravamo proposti, ma non possono impedirci l’obiettivo supremo – quello di diventare persone umane o, che è lo stesso da un altro punto di vista, quello di rispondere alla vocazione di Dio, di realizzare quei compiti che Dio ci affida, di con​tribuire nel nostro piccolo a formare un’umanità che sia immagine e somiglianza di Dio. 

6. La vocazione al presbiterato 
Una parola, naturalmente, sulla vocazione al presbiterato (e, fatte le debite proporzioni, a qualsiasi ministero nella Chiesa). Il prete è chiamato a edificare e guidare la comunità cristiana attra​verso l’annuncio autorevole del Vangelo, l’azione liturgica in tutte le sue dimensioni, la rete di comunione che unisce famiglie e grup​pi all’interno della comunità. In realtà, la vocazione di un prete è quella stessa di ogni uomo e cioè quella di crescere nell’amore oblativo a somiglianza di Dio che ci ha creati; quella di servire il bene degli altri e di tutta la famiglia umana; quello di trasmettere alle generazioni future un mondo migliore… e così via. Se decide di fare il prete, lo fa perché è convinto, proprio con questa scelta, di fare un servizio utile agli altri, di esprimere nel modo migliore la de​cisione di amare e di servire, di compiere quindi così qualcosa che piace a Dio ed entra nel suo disegno di amore verso tutti gli uomini. Si capisce, allora, che una vocazione al presbiterato può nascere in una persona quando questa persona (1) conosce Gesù Cristo ed è convinto che Gesù Cristo sia uno straordinario dono di amore fatto da Dio agli uomini; (2) considera la Chiesa il “corpo” di Cristo e cioè la presenza visibile, attiva, efficace di Gesù nella storia a favore di tutti gli uomini; (3) è disposto ad assumersi i doveri legati allo stato presbiterale. Una parola per spiegare tutto questo. 

Anzitutto la vocazione presbiterale suppone un amore autenti​co nei confronti di Gesù di Nazaret e la considerazione chiara che Gesù è un dono prezioso, anzi decisivo per gli uomini. Quando Andrea, Pietro, Giacomo e Giovanni abbandonarono la famiglia, il mestiere, le sicurezze quotidiane per andare dietro a Gesù, pro​babilmente non sapevano bene chi fosse Gesù, ma dovevano aver ben chiara la percezione che Gesù era un dono apparso sulla loro strada, una possibilità insperata, e che, seguendo Gesù, la loro vita avrebbe preso una direzione di pienezza e di gioia. Poco alla volta debbono avere capito che attraverso Gesù era Dio stesso che aveva fatto irruzione nella loro vita ed era Dio che li chiamava a un servi​zio di dedizione totale. Un prete gioca tutta la sua vita su un’unica carta, Gesù; lo può fare solo se è sicuro che Gesù non sia illusio​ne o inganno. Per avere questa percezione gli potranno essere utili conoscenza storiche, esegetiche, teologiche, ma ciò che è decisivo deve essere un giudizio personale, del tipo: Gesù non mi toglie nul​la di ciò che può essere vero, buono e santo nella mia vita; anzi, m’introduce dentro a un rapporto con Dio che esalta al massimo la mia libertà e la mia responsabilità, la mia vocazione alla verità e al bene; seguire Gesù non può che essere un arricchimento della mia esistenza umana; annunciare Gesù è un effettivo, decisivo servizio che può aiutare le persone a vivere e a realizzare al meglio la loro condizione umana. Ora, un giudizio di questo tipo non viene mai solo dallo studio; può venire solo dall’esperienza di un rapporto vissuto con Gesù nella preghiera e nell’impegno di un’esistenza cri​stiana. Non meravigliatevi se, in questo modo di presentare le cose, non ho parlato immediatamente della vita eterna, del paradiso e della beatitudine che sono l’ultimo vero traguardo di un’esistenza di fede, nella comunione definitiva con Dio. Alla risurrezione dei credenti insieme con Cristo credo con tutto il cuore. Ma mi sembra che questa risurrezione sia la risposta di Dio a un’esistenza terrena vissuta secondo la sua volontà e, quindi, a un’esistenza storica tra​sformata in amore, solidarietà, responsabilità nei confronti degli al​tri. È la vita qui, nel tempo, che sono chiamato a plasmare secondo la chiamata di Dio, proprio perché la risposta di Dio a un’esistenza così possa essere: «Bene, servo buono e fedele; sei stato fedele nel poco, ti darò potere su molto; prendi parte alla gioia del tuo padro​ne» (Mt 25,23). Ho parlato della fedeltà nel poco (nel concreto di un’esistenza nel mondo) per poter sperare in un potere sul molto (la gioia della beatitudine). 

Una difficoltà, in questa dimensione dell’esperienza di fede – lo si è ripetuto spesso – è quella che viene dal pluralismo religioso e culturale in cui viviamo. Come considerare Gesù Cristo valore defi​nitivo senza, per ciò stesso, temere di disprezzare altre convinzioni religiose? Anzi, senza sentirsi in colpa per questo giudizio? Credo che la via giusta non sia quella del confronto per distribuire valuta​zioni scolastiche, ma piuttosto quella di cogliere in ciò che viviamo la pienezza di tutti i valori umani autentici, nella consapevolezza che i valori costituiscono una scala, che non sono realizzabili tutti insieme, che ci sono precedenze e vie necessarie per giungere alla meta. In concreto, non faccio il confronto tra la fede in Gesù e l’in​segnamento di Buddha; cerco piuttosto di assumere nella fede che vivo tutto ciò che di vero e di santo c’è nelle altre esperienze umane autentiche. Sono convinto – l’ho detto sopra – che la fede in Gesù non mi precluda nessun cammino se non quello che mortifica la mia umanità, o che disperde la mia vita in rivoli contraddittori, o che mi rende ostacolo al cammino dei miei fratelli. So anche che tutto questo è facile da dire, ma tremendamente difficile da sentire; nel nostro cuore sono presenti timori, sospetti, risentimenti che pro​ducono chiusure e contrasti. Ne dobbiamo essere consapevoli per riuscire, con pazienza, a costruire un cuore libero e rapporti sinceri. 

La seconda condizione per una vocazione presbiterale è quella di amare senza condizioni la Chiesa comprendendola concretamente come la presenza visibile del Signore risorto nella storia degli uomi​ni, il luogo nel quale il Signore opera efficacemente con la parola e i sacramenti, lo strumento per una trasformazione del mondo secon​do il disegno di Dio. L’uomo non ha bisogno della Chiesa – almeno teoricamente – per vivere un rapporto autentico con Dio creatore; ma l’uomo ha certamente bisogno della Chiesa per vivere questo rapporto attraverso Gesù, attraverso l’incontro con la sua umanità concreta. Le idee vere possono essere capite e credute indipenden​temente da qualsiasi riferimento visibile; ma il rapporto personale con Gesù, quel rapporto che passa attraverso la sua umanità, non può essere vissuto senza riferimento ai segni visibili nei quali questa umanità si fa presente nel tempo e nello spazio del mondo – cioè la Chiesa. Chi accetta di essere prete, accetta di mettersi al servizio della Chiesa perché sa che essa è insostituibile per trasmettere Gesù Cristo agli uomini d’oggi. Questa fede rivolta alla Chiesa è neces​saria per fare il prete e porta ad accettare il funzionamento della Chiesa così come esso è di fatto. Non voglio dire che non si possa​no desiderare o promuovere cambiamenti; la Chiesa vive di una riforma continua, di una conversione sempre rinnovata. Non solo è lecito, ma è doveroso desiderare e operare per le trasformazioni che rendano la Chiesa più fedele al Vangelo e più capace di parlare all’uomo d’oggi. Ma tutto questo non deve cancellare la convinzio​ne che la Chiesa, così com’è, è di fatto il corpo vero di Cristo. Un prete non può amare la Chiesa sotto condizione, del tipo: la amerò davvero quando la Chiesa si mostrerà libera da questo o quel difet​to, da questo o quel limite che proprio non riesco a sopportare. 

A tutto questo bisogna aggiungere due brevi riflessioni. La prima è che bisogna applicare alla vocazione presbiterale quello che abbia​mo detto sopra della vocazione a una vita consacrata. È vero che un prete non fa voti di povertà e di obbedienza; ma è altrettanto vero che un prete impegna tutto se stesso nel ministero. Non fa solo al​cuni servizi indispensabili alla vita della Chiesa, ma accetta di essere lui stesso, il prete, un sacramento di Cristo pastore. E non c’è dub​bio che può essere sacramento nella misura in cui è coinvolto total​mente nel ministero. Il pastore di cui il prete è sacramento è quello che «ha dato la vita per le pecore» (cf Gv 10,15), non ha quindi solo fatto un servizio particolare a tempo; il suo servizio fondamentale è stato requisire la sua stessa vita per farla essere servizio, dono, offerta. Un cristiano può e deve vedere nel prete una persona che vive per lui, che per lui parla e per lui sacrifica il suo tempo e i suoi progetti. So bene quanto grande rimanga la nostra fragilità; ma mi sembra che la via della gioia sia aperta per noi solo se entriamo con decisione in questa via di consacrazione di vita. 

La seconda riflessione è altrettanto importante e difficile e ri​guarda la sessualità e il celibato. Nella disciplina della Chiesa il mi​nistero presbiterale è legato alla scelta di essere celibe e quindi di rinunciare a costruire un rapporto di coppia vivendo la propria vo​cazione all’amore umano in una dimensione insieme più ristretta (perché rinuncia all’esercizio della genitorialità) e più ampia (per​ché riferita non a un’altra singola persona, ma alla comunità cri​stiana intera). Non c’è bisogno che sottolinei l’importanza che ha la sessualità nell’equilibrio umano e psicologico della persona. Non è nemmeno ora il momento di ripercorrere il Nuovo Testamento per vedere come, all’interno di un rapporto di fede con Gesù, la vergini​tà diventi una scelta possibile e desiderabile per il credente. È chiaro che una scelta di questo genere può nascere dove il rapporto con Dio e con Gesù è così umanamente profondo che non lascia spazio per altri interessi totalizzanti. Questa condizione è previa rispetto alla scelta del ministero. In altri termini: la Chiesa ha deciso di con​ferire l’ordinazione sacerdotale solo a persone per le quali la perce​zione del valore del Regno – e cioè di Dio col suo amore e la sua ri​velazione in Cristo – è così profonda e così pervasiva da non lasciare posto ad altri desideri o progetti totalizzanti. Di conseguenza, nel discernimento della vocazione presbiterale, ha un’importanza deci​siva la verifica che una vita celibe sia vivibile dalla persona con un sufficiente equilibrio psicologico e affettivo; bisogna evidentemente evitare che l’esistenza presbiterale sia vissuta con tensioni psicolo​giche troppo forti o, peggio, in un’ambiguità non risolta. Nell’uno e nell’altro caso la figura del prete, invece di diventare segno credi​bile dell’amore di Dio per gli uomini, rischia di diventare una con​trotestimonianza. E non solo quando siamo di fronte a situazioni irregolari, ma anche quando si manifestano nevrosi che nascono da un’esistenza non sufficientemente armonica. I rischi sono tanti: che una persona non sia sufficientemente consapevole delle sue pulsioni; che la disciplina esterna mascheri le disarmonie interiori; che ci si adatti a compromessi… Tutto questo avrà bisogno anche di competenze psicologiche per essere chiarito – anche se la psicologia rimane ancora una scienza agli inizi, ben lungi dal dominare il suo campo di azione. 

Conclusione 
Credo di potere riassumere come segue quanto finora detto. 

- L’esistenza dell’uomo nel mondo nasce da una chiamata-missione di Dio il cui contenuto essenziale è che l’uomo sia a sua “immagine e somiglianza”. Ciò significa che l’uomo è chiamato a operare in modo che la presenza e la sovranità di Dio appaiano nel mondo sempre più evidenti. 

- L’uomo risponde a questa vocazione essenziale facendo della sua vita un lungo, incessante processo di crescita nel quale diventa sempre più evidente il suo servizio della verità e del bene attraverso l’attenzione al mondo, la comprensione intelligente delle cose, la formulazione di giudizi corretti, l’assunzione di decisioni respon​sabili, la scelta concreta del bene, l’apprendistato dell’amore fino all’amore oblativo. 

- L’uomo vive questa vocazione in tutti gli ambiti della sua espe​rienza (rapporti interpersonali, sociali, professionali…) nella misura in cui sa trasformare tutto quello che fa in servizio e amore. 

- Il cristiano vive come tutti gli uomini questa dinamica vocazio​nale, ma la vive in modo particolare attraverso la fede in Gesù che rappresenta l’uomo autentico, immagine vera del Dio invisibile e quindi modello e origine dell’esistenza cristiana. 

- Il consacrato introduce nell’esistenza della Chiesa l’attenzione diretta a Dio da amare con tutto il cuore; in questo modo contri​buisce in modo decisivo a tenere aperto il mondo al mistero di un Dio trascendente. È proprio questa apertura che mantiene la salute spirituale del mondo: relativizzando tutte le conquiste e i possessi del mondo; stimolando a un superamento di ogni equilibrio, alla ricerca di quel bene che è oltre tutti i beni particolari; offrendo sempre di nuovo l’annuncio del perdono di Dio per risanare tutte le ferite della fragilità e della cattiveria umana. 

- Il prete assume molti aspetti della vita di un consacrato, ma orienta tutta la sua vita all’edificazione della Chiesa nel concreto delle comunità cristiane. Per fare questo deve avere un amore per​sonale, intenso anche dal punto di vista affettivo, per Gesù Cri​sto, un amore leale e senza condizioni verso la Chiesa concreta, un amore appassionato ed effettivo verso tutti gli uomini.
in dialogo . . .

Gioia della fede

e arte dell’accompagnamento spirituale

Dialogo con gli esperti

a cura di Marina Beretti, Superiora generale,Suore Apostoline, Castel Gandolfo, Roma.
Marina Beretti
La finalità del Seminario di formazione sulla Direzione spirituale è di “offrire alcuni spunti teologici, spirituali e pastorali che, uniti a concreti orientamenti psico-pedagogici”, sappiano aiutare l’educatore nel servizio di accompagnamento spirituale e vocazionale. Il dialogo con gli esperti si pone come raccordo nella parte teorico-pratica di questa proposta dell’Uf​ficio Nazionale per la pastorale vocazionale. Le domande, che nascono sul campo dell’impegno educativo dei partecipanti, sono state rivolte a don Car​lo Bresciani e a Giuseppe Mari, che hanno offerto la loro ulteriore preziosa riflessione ed esperienza. 
Come accompagnare quei giovani-adulti (oltre i 25 anni), con una per​sonalità già strutturata e in qualche caso con una realizzazione professiona​le, ma che non approdano a una scelta stabile di vita? 
Giuseppe Mari - Penso che oggi possa diventare molto difficile approdare a una scelta definita e definitiva. Credo che il problema sia collegato – almeno in parte – al fraintendimento di che cosa sia la libertà, quando viene interpretata come un fine in se stessa. Al contrario, domanda un criterio di valutazione perché la sua finalità consiste nel portare a piena manifestazione l’umanità. 

Faccio un esempio. Se mi trovo in un deserto e intorno a me vedo soltanto sabbia, io non sono libero perché scelgo indifferen​temente da che parte andare in quanto questa opzione mi conduce alla morte anche se l’ho scelta io. Occorre che si verifichi un’altra circostanza affinché la mia scelta possa dirsi effettivamente libera, essendo la libertà finalizzata al bene, quindi alla vita: un criterio tale da indicare la giusta direzione. Per questa ragione, la scelta libera corrisponde a quella di chi, trovandosi nella condizione preceden​temente evocata, aguzza la vista fino a riconoscere un riferimento che gli permette di orientarsi verso la vita (un’oasi, un villaggio…). 

Qual è il riferimento che dobbiamo far emergere nei ragazzi e nelle ragazze di oggi? È il riconoscimento della loro dignità. Ciò che permette l’esercizio della libertà è la dignità in base a cui io non scelgo indifferentemente qualunque cosa e non scelgo nemmeno quello che mi merito (un criterio che può essere discutibilmente colpevolizzante), ma scelgo quello che “mi merita”. L’essere uma​no ha un valore talmente grande che Cristo è morto per lui. Per scegliere non possiamo accontentarci di qualunque cosa ci venga messa davanti. Dobbiamo scegliere solo quello che ci merita. Per questo è importante la stima di sé. Nei nostri ambienti educativi dobbiamo partire dall’affermazione della singolarità personale che costituisce un fattore capace di stimolare la stima di se stessi. La fede cristiana offre un elemento impareggiabile in questo senso: se Cristo è morto per i nostri peccati, allora nessuno deve essere schiacciato dai suoi. 

Carlo Bresciani - In genere vi sono persone che consideriamo adulte per la loro età cronologica, che mostrano non solo una diffi​coltà a decidersi, ma anche una struttura di personalità più resisten​te a compiere una scelta stabile di vita. Le esperienze di vita vissute da questi giovani adulti li hanno portati ad assumere atteggiamenti o modi di vivere, non necessariamente negativi, sperimentati come i più adatti per sé e che con difficoltà vengono abbandonati. Credo che a questi giovani sia necessario offrire la possibilità di fare espe​rienze forti di impegno così da spingerli a sperimentare modalità nuove e più adattive di relazione e di impegno. 

Nell’accompagnamento una cosa è entrare di peso e voler cam​biare di punto in bianco il modo di vivere e impostare la vita di questi giovani-adulti, e altra cosa è proporre la progressività di espe​rienze sulle quali fermarsi poi a coglierne il senso, la validità e rico​ noscere ciò che di positivo quel tipo di esperienza può lasciare inte​riormente. Si tratta di offrire loro una prospettiva diversa sulla vita, sperando che possa aprire a modalità diverse e a stili di vita diversi. 

Noi accompagnatori non possiamo spingere più di tanto a fare delle scelte specifiche, anche perché non tocca a noi fare scelte al posto loro. È importante, tuttavia, ricordare che la scelta non è mai solo un atto di volontà. Se la scelta fosse solo un atto di volontà non durerebbe a lungo e non porterebbe a quella serenità interiore indispensabile per permanere in una particolare scelta vocazionale, sia essa matrimoniale o di consacrazione. Così come la prospettiva vocazionale non può restare solo a livello di apprezzamento intel​lettuale. B. Lonergan afferma che non basta la conversione intellet​tuale e nemmeno quella morale. Ambedue sono necessarie, è vero! Per Lonergan, tuttavia, esse restano incomplete se non si arriva alla “conversione religiosa” intesa come un “innamorarsi senza misu​ra”, essere cioè presi in modo totale, anche affettivamente, da ciò che si è capito e si è visto come bene per sé e in sé. Il bene non basta volerlo: se lo si vuole e non lo si ama manca qualcosa di essenziale alla pienezza della vita e questo frena la decisione prima e l’attua​zione poi. Si tratta allora di sollecitare attraverso esperienze mirate la dimensione affettiva e poi vedere insieme a questi giovani dove la dimensione affettiva va a posarsi. 

È importante vedere con loro quali sono i distacchi che sono chiamati a vivere e da dove vengono le resistenze nei loro confron​ti. Solo se si sanno vivere i distacchi richiesti dalla crescita si entra nell’età adulta. Per abbracciare qualcosa bisogna lasciare qualcos’al​tro. Per diventare adulti è necessario lasciare l’adolescenza. Ma per far questo si deve capire la bellezza dell’essere adulti, con la respon​sabilità di farsi carico liberamente della propria vita, perché altri​menti l’adolescenza non la si lascia. Nessuno fa un passo ulteriore se non ha capito che quell’ulteriore, per quanto difficile, merita di essere fatto. Il dramma delle scelte che vengono procrastinate – se non decidiamo noi, è la vita che decide da sé, perché poi ad un cer​to punto alcune scelte non possono essere più intraprese – non è per blocchi intellettuali, ma per difficoltà affettive, cioè di adesione affettiva alla realtà da abbracciare o per difficoltà a lasciare affettiva​mente i vantaggi della situazione in cui ci si trova. Ciò che la persona vive interiormente – potrebbero essere ferite, situazioni particolari, esperienze del passato… – condiziona nelle scelte da fare. Si dovreb​be allora aiutare a far emergere ciò che crea ostacolo affettivo, che non è necessariamente conscio, anzi, spesso non lo è affatto. 

Accompagnare allora questi giovani è far fare loro esperienze mirate, perché attraverso esse possano costruire modalità affettive diverse che permettano una maggior libertà di adesione a ciò che si prospetta come prospettiva positiva di impegno della vita. 

Come si può accompagnare una coppia? È possibile avere qualche spun​to educativo per una coppia che si trova ad accompagnare un singolo? 
Carlo Bresciani - Soltanto due piccole sottolineature. Un’attenzio​ne nell’accompagnare la coppia è tenere presente che la coppia non è formata da due persone distinte, bensì da due persone più la rela​zione tra loro. La relazione cambia la persona, cioè la persona presa da sola si presenta in un certo modo, dentro la relazione si presenta sempre in modo diverso, in quanto la relazione stimola specifici atteggiamenti, diversi da relazione a relazione. Accompagnare una coppia significa allora agire sulla relazione e non solo sul singolo. Si agisce sul singolo coniuge passando attraverso le modalità della loro relazione coniugale. 

Una seconda attenzione nell’accompagnamento di una coppia è non allearsi mai con l’uno o con l’altro. Chi accompagna è alleato della relazione. È alleato di quel bene comune che unisce i due. C’è coppia solo se c’è un bene che unisce i due. Accompagnare un coppia è aiutarla a comprendere, prima, e dedicarsi, poi, a quel bene che “insieme” vogliono raggiungere e che solo “insieme” pos​sono raggiungere: una positiva e costruttiva relazione. L’accompa​gnamento consiste quindi nell’aiutarli a riscoprire quel bene che li unisce e stimolare la collaborazione di entrambi, così che quel bene possa essere efficacemente perseguito. 

Giuseppe Mari - Questa domanda mi permette di sottolineare che cosa significa essere guida per un educatore. L’educatore è chiamato a guidare qualcuno, ma questo essere guida espone anche ad un rischio, quello di assumere un profilo narcisistico. Da tempo ci si interroga su come mai oggi sia così diffuso il narcisismo, cioè una disposizione autoreferenziale che mette al centro la soddisfazione dei propri bisogni. Credo che in questo fenomeno sia coinvolta la società dei consumi perché tende ad infantilizzarci, cioè ad alimen​tare in noi l’aspirazione a trovare sempre la soddisfazione di quelle che Benedetto XVI ha chiamato le “voglie” dell’Io. La qual cosa ha una sua logica, ma dobbiamo sempre tenere presente che la sfida dell’essere umano è legata al superamento del narcisismo, perché riguarda la capacità di affrontare la vita. Infatti, non sappiamo af​frontare la vita se non siamo in grado di affrontare la frustrazione. Quindi una prospettiva che voglia sempre e inesorabilmente trova​re la soddisfazione, si trova deficitaria rispetto alla questione fonda​mentale: saper affrontare l’esistenza. 

Evidentemente l’istanza di contenere, in qualche misura oltre​passare, il narcisismo, fa i conti con un rischio speculare, consistente nel richiamo della seduzione. Colui che guida, infatti, può aspirare – attraverso questo ruolo – a colmare le sue frustrazioni. Ma si tratta di un atteggiamento del tutto improprio perché non volge a rendere l’educando indipendente, cioè a consegnarlo (gradualmente) alla sua capacità di scelta. Bisogna perciò stare molto attenti a cogliere che l’educazione non deve avere niente di seduttivo. L’educazione è il contrario della seduzione. In quanto educare, accompagnare, guidare, significa intervenire in modo che la persona che si affida a noi diventi capace di guidare se stessa e, conseguendo questa meta, diventi capace di guidare altri. Questo domanda che non vincolia​mo a noi stessi la persona rendendola passiva. 

Credo che l’accompagnamento della coppia debba fare i conti con l’istanza narcisistica sia nella eventuale immaturità dei partner, quando si siano messi insieme solo per compensare le loro frustra​zioni, sia quando l’accompagnamento venga fatto da una coppia che, per il fatto di essere coppia, può vincolare eccessivamente a sé il “ter​zo” (come accade in certe famiglie che non lasciano crescere i figli perché non permettono loro di staccarsi gradualmente dai genitori). 

Tornando sulla prima fattispecie (l’accompagnamento di una coppia), oggi probabilmente facciamo i conti con tante fragilità per​ché talvolta la coppia è una somma di narcisismi piuttosto che una comunità la cui maturità si esprime nell’oblazione. È importante far cogliere a chi entra in un percorso di coppia che la sfida che ha dinanzi è arrivare a dire “noi” e non soltanto “io”. Come perve​nire a questa meta? C’è un richiamo elementare, originario, che ha una sua logica particolarmente esplicita nel vissuto di coppia: si tratta della fisicità. Nel fenomeno dell’innamoramento il richiamo fisico (o comunque sensoriale) esprime una sua manifesta vitali​tà. Ma questo richiamo non basta perché la fisicità – se vogliamo distinguere la coppia umana da quella animale – deve compiersi nella moralità. Che cosa vuol dire? Che ci si deve scegliere non solo perché si sperimenta la reciproca attrazione fisica, ma anche – e soprattutto – perché c’è attrazione morale. Solo a partire dalla stima etica dell’altro si può edificare una coppia capace di affrontare an​che i momenti difficili, nei quali la soddisfazione si può appannare, come – ad esempio – l’arrivo del figlio che certamente reca gioia, ma anche impegna a disciplinarsi per far posto alle sue esigenze. 

Una bella testimonianza di questo la possiamo trarre dal passo di una lettera che il beato Giuseppe Tovini, sposo e padre di fa​miglia dell’Ottocento bresciano, scrisse alla sua fidanzata che stava per diventare sua moglie. Vi si legge: «Sono certo che unito a te mi sarà più facile percorrere la via della perfezione». Questo riconosce​re che si diventa migliori accanto al partner significa ancorare sul piano morale il richiamo sensoriale, fondando su una piattaforma solida la famiglia, laddove la soddisfazione sensibile è destinata a inevitabili oscillazioni. 

Per quanto concerne la situazione di una coppia che accompa​gna un singolo, direi che ha una sua originalità e che domanda anche un supplemento di prudenza, nel senso che è chiaro che una coppia unita esercita un formidabile richiamo sul singolo e quindi è molto esposta al rischio seduttivo. È importante che la coppia che si presta a questo tipo di servizio abbia chiaro che non va in cerca della sua soddisfazione. Quando – negli ambienti educativi – si persegue la propria soddisfazione, l’educazione si converte in seduzione che alimenta il narcisismo dell’“educatore” e trattiene nell’immaturità l’educando. L’educazione si configura come la donazione di se stes​so da parte dell’educatore e la consegna a se stesso in favore degli altri per quanto concerne l’educando. In questo consiste il servizio che sostanzia l’educazione e la configura come “generazione spiri​tuale”. In questo senso penso sia molto importante la testimonianza che può dare la coppia – come accade, ad esempio, nella coppia genitoriale che educa il figlio – a patto che sia una vera coppia, ossia l’esito della comunione tra i due che, essendo sostenuta dalla mutua donazione, non è in cerca di compensazioni seduttive e – per que​sta ragione – sa generare laddove la seduttività è autoreferenziale e, per questo, sterile. Infatti, la seduzione implica un movimento autoreferenziale mentre la generatività implica un movimento di uscita e oltrepassamento di sé. Credo che il Vangelo ci offra una bella “icona” di chi sia l’educatore nella figura di Giovanni Battista che di fronte a Gesù dice: «Lui deve crescere; io, invece, diminuire» (Gv 3,20). Se non siamo capaci di pensare/parlare così nel nostro servizio educativo, è meglio che rinunciamo. 

Quali attenzioni devono avere la guida spirituale e l’accompagnatore vocazionale nei confronti di quei giovani profondamente feriti nell’esperien​za della paternità/maternità a causa della separazione dei genitori, o di altre difficoltà familiari? 
Carlo Bresciani - Le relazioni parentali ce le portiamo appresso in qualche modo per tutta la vita sia nel positivo sia nel negativo. Oggi, date le relazioni parentali più instabili o addirittura frantuma​te, molto spesso troviamo nei nostri ambiti persone che hanno alle spalle relazioni ferite, con traumi che risalgono talora alla prima infanzia o alla prima fanciullezza e quindi molto profonde e che vanno affrontate con cautela perché fonte di sofferenza non neces​sariamente adeguatamente elaborata. Dobbiamo dare sostanzial​mente per scontato che tali giovani abbiano molta più cautela nello stabilire relazioni di fiducia e di affidamento al formatore, proprio perché nel passato sono stati ‘”traditi” in queste relazioni. 

La prima attenzione è quella di avere molta pazienza, offrendo una presenza affettiva, libera, non oppressiva e non captativa. Se si pretende che l’altro dia subito fiducia si può provocare innalzamen​to di barriere invece che apertura di porte; invece di costruire ponti si può provocare l’innalzamento di muri. La fiducia è da conquista​re con una relazione schietta, onesta e corretta. 

Un’altra attenzione è offrire una modalità “forte” di paternità/ maternità che forse non hanno mai sperimentato prima, capace di accogliere la persona per quello che è, ma anche capace di andare oltre quella assenza del padre che oggi trionfa proponendo mete e offrendo confronti. Si tratta cioè di offrire, sia pure senza eccessive rigidità, una struttura chiara e precisa, una direzione di vita, di chie​dere una capacità di stare alle regole e di affrontare dei no… Tutto questo in un contesto attento e accogliente, con una gradualità che aiuta a recuperare una regola di vita e la fiducia in una guida di cui potersi fidare. 

Quali conseguenze possono avere le immaturità di chi accompagna su chi è accompagnato? 
Giuseppe Mari - Vorrei ricondurre essenzialmente l’immaturità in colui che guida all’istanza autoritaria, perché si configura come la conseguenza dell’insicurezza dell’educatore, in questo senso della sua immaturità. Le critiche nei confronti dell’autorità in gran parte sono abusive, sono in realtà critiche all’autoritarismo. Il fatto che esista l’autoritarismo, non significa che sia inevitabile per l’autorità diventare autoritaria, cioè seduttiva e autoreferenziale. Un chiaro esempio di che cosa sia l’autoritarismo lo troviamo nella Lettera al padre di Kafka: essere autoritari significa fare le leggi per gli altri, ma sottrarvisi da parte dell’educatore. Ancora una volta, la dinamica che qui emerge è quella narcisistica, è quella di colui che, ponen​dosi al di sopra della legge, in realtà vuole asservire l’altro, strut​turalmente pervertendo la dinamica educativa che invece mira a rendere liberi. Cogliamo a questo punto perché il ruolo educativo è così impegnativo e pesante: perché bisogna per primi assoggettarsi alle norme, alle indicazioni che si pongono all’attenzione degli altri. Se dico a mio figlio: «Non fumare!», e poi fumo, io mi pongo al di sopra della norma e quindi agisco in modo autoritario. L’esempio può apparire banale, ma risponde all’esigenza di far emergere un elemento che occorre rilevare. Questo: quando dico di sì a mio fi​glio, in realtà sto dicendo di sì a me stesso. Perché insisto? Per la ragione che occorre smascherare un inganno consumatosi nei de​cenni scorsi, ossia che l’atteggiamento “liberale” nell’educatore sia l’espressione della sua generosità nei confronti dell’educando. Non è così: colui che si mostra “largo” verso chi sta educando, in realtà esprime un’attitudine egoistica, che si disinteressa completamente di colui che è stato affidato perché aspira solo a soddisfare se stessi – è il totale tradimento del ruolo educativo come ruolo di custodia che domanda disciplina anzitutto in colui che educa, per questa ragione è un ruolo impegnativo –. Tanto permissivismo spacciato come liberalismo in realtà è stato, e continua ad essere, il banale e totale “menefreghismo” verso colui che ci è affidato – quindi un radicale tradimento nei suoi confronti –. Se una persona mi è affi​data e voglio realmente farmene carico, devo assumermi l’onere di assoggettarmi io per primo ai limiti che gli pongo. In questo atteg​giamento si specchia l’autorità educativa. Ciò domanda dunque il superamento del mio narcisismo. È chiaro che nessuno di noi potrà esaurire completamente il suo narcisismo, altrimenti saremmo già nella perfezione che riguarda la beatitudine che non è evidente​mente la condizione attuale. Ma il fatto che non possiamo vincere completamente il nostro narcisismo non significa che non possiamo inoltrarci in questo percorso di emancipazione che – solo – ci può permettere di emancipare gli altri. 

Uno dei concetti che è diventato problematico sul piano peda​gogico è quello di adulto, perché a furia di dire che siamo in forma​zione permanente, rischiamo di concludere che nessuno è arrivato alla soglia della maturità con la conseguenza di sottrarci alle nostre responsabilità, incluse quelle relative all’educazione. Ma qui occor​re un chiarimento. La condizione adulta, ancorché non definitiva, è sicuramente definita. Che cosa intendo dire? Che c’è una soglia di maturità, conseguita la quale si è adulti a tutti gli effetti, anche se non è detto che – specularmente al fatto che possiamo progredire – non siamo esposti al rischio di regredire. Sul piano psico-pedagogi​co, ci soccorre la considerazione di Erikson quando dice che l’adulto è colui che genera. Egli non intende la generazione fisica, ma la sua lettura simbolica consistente nel fare posto all’altro ossia nell’oltre​passamento del narcisismo o, comunque, nel suo contenimento. 

È essenziale che cerchiamo le guide tra coloro che sono diventa​ti adulti, cioè che hanno sufficientemente sorpassato la soglia del​la ricerca della soddisfazione di sé, quindi che sanno compiere atti oblativi. L’educazione sta o cade su questo. Naturalmente la nostra condizione, ferita dal peccato, domanda vigilanza e anche – quando occorre – la correzione fraterna: aiutiamoci, all’interno della comu​nità educante, ad essere all’altezza del compito che ci è stato affida​to. Infatti solo l’adulto può diventare educatore, ma è sempre espo​sto al rischio della “regressione”. Non dimentichiamo che possiamo essere autorità, cioè guida di altri, soltanto se siamo autorità rispetto a noi stessi. Soltanto se sono capace di autolimitare me stesso, potrò tentare di esprimere un profilo di guida per gli altri. 

Carlo Bresciani - È normale che ci sia influenza di chi guida su di chi è guidato. È importante però capire che tipo di influenza si eser​cita sull’altro. Le nostre immaturità creano difficoltà nell’accompa​gnamento soprattutto per quanto riguarda le tematiche in cui noi stessi siamo in difficoltà. Anche noi siamo tentati, come coloro che accompagniamo, di evitare ciò che ci crea difficoltà o imbarazzo. Evitiamo di entrare in quelle aree in cui siamo immaturi, ma forse sono proprio le aree che dovrebbero essere affrontate per aiutare in modo pertinente l’altra persona. Oppure entriamo in modo sbaglia​to in quelle stesse aree, proprio perché siamo insicuri di noi stessi. Le nostre immaturità si ripercuotono sull’accompagnamento non aiutando la persona che accompagniamo a maturare in quell’aspet​to in cui noi stessi siamo immaturi. 

Dobbiamo dirci con franchezza che un po’ tutti abbiamo le no​stre immaturità. In un certo senso, questo è presente un po’ in tut​ti (non siamo perfettamente maturi in tutto). È importante allora conoscersi sufficientemente bene in modo da sapere quali siano le aree che dobbiamo tenere particolarmente sotto controllo. Impor​tante è capire che nessuno di noi è in grado di accompagnare tutte le persone e di affrontare tutte le problematiche. Conoscersi vuol dire anche sapere che in quel determinato ambito non si è adatti ad accompagnare, perché lì si devono ancora elaborare le proprie immaturità, mentre si possono accompagnare altre persone, perché si è più pronti ad affrontare le difficoltà che esse presentano. 

Quando si comprende che in un adolescente o in un giovane è spento il desiderio, o vi è in lui solo un desiderio legato all’avere cose materiali, come e quali tappe per aiutarlo a far fiorire il reale senso del desiderio che è via per autentiche scelte? Vi sono tappe pedagogiche da proporre? 
Carlo Bresciani - I giovani in cui è morto il desiderio sono tali per​ché disillusi. Il modo che sembra migliore per anestetizzarsi e cer​ 

care di non soffrire è far morire il desiderio, o rendersi insensibili a tutto, così che nulla più ferisca e faccia soffrire. In molti giovani l’e​motività viene bruciata impulsivamente e immediatamente – tutto e subito –, nel buttarsi in esperienze di ogni tipo, senza permettere che le emozioni si sedimentino in sentimenti più profondi, che na​scano passioni più grandi. 

Quando si accompagnano i giovani in cui si è spento il desiderio è importante chiedersi: «Che cosa teme questa persona e perché teme? Da che cosa è stata disillusa?». Non basta parlarle di mete belle e meritevoli di essere perseguite, se alla radice c’è la paura di rimanerne di nuovo ferito. Una rilettura serena della storia perso​nale è sempre importante per un accompagnamento che, si spera, abbia un risultato positivo. È importante aiutare il giovane a legge​re la sua storia personale, a recuperare narrativamente la propria storia, per trovare il filo rosso che la percorre, per capirla meglio, per trovare quali siano i nodi irrisolti, le ferite non rimarginate, che tengono soffocato il desiderio. 

Mi pare che senza questo lavoro sia difficile ridestare i grandi desideri di vita bella e buona che sono nella vita di ciascuno di noi. 

Giuseppe Mari - È necessario capire che forse il desiderio oggi tende allo spegnimento per estenuazione. Essendo la nostra una società che tende a infantilizzarci, cioè a farci vivere continuamente l’istanza del consumo come soddisfazione del bisogno, accade che i nostri bisogni devono sempre di più elevarsi di tonicità, perché si tratta di una dinamica artificiosa. L’artificiosità non consiste nel fatto che abbiamo dei bisogni (condizione coerente con quello che siamo, cioè creature limitate), ma che abbiamo solo bisogni, con il correlato annientamento (meglio, assopimento) della libertà come capacità – solo umana, tra i viventi dotati di corpo – di oltrepassare il bisogno. È chiaro che questa dinamica rende il desiderio sempre meno rilevante perché lo conduce all’autoconsumazione. 

Noi però siamo fatti in modo tale da essere strutturalmente re​lazionali, quindi abbiamo dentro un’istanza profonda che ci spinge continuamente al decentramento. Forse dobbiamo cercare, nella situazione concreta, di introdurre dentro esperienze che possa​no alimentare la dinamica del decentramento facendo cogliere la bellezza del servizio. Credo che sul piano dell’educazione alla fede dobbiamo valorizzare l’azione caritativa, perché – nei nostri am​bienti formativi – rischiamo di passare semplicemente dall’insegna​mento nozionistico all’aggregazione ludica. Invece, è la carità l’atto concreto che permette di tradurre in comportamento quello che è stato appreso sul piano cognitivo a proposito della fede. Questo non significa che l’aggregazione e la ludicità siano irrilevanti, ma dovrebbe costituire un richiamo a evitare che diventino sostitutivi della pratica della carità nella quale si specchia – sul piano pratico – l’originalità cristiana. 

Inoltre è necessaria la pratica comunitaria, perché è una poten​te palestra di decentramento. Dato che la nostra società è sempre meno comunitaria, così come rischia di esserlo anche la famiglia (nella quale molto spesso i figli crescono senza fratelli, come pure talvolta senza la compresenza dei genitori), è importante che nei nostri interventi formativi cerchiamo di attivare delle vere espe​rienze comunitarie che introducano questa dinamica dell’interazio​ne con gli altri in chiave oblativa e quindi di servizio condiviso: un vero e proprio “paradigma” della sfida educativa. È interessante os​servare come in Occidente, dalla Confraternita pitagorica in avanti, c’è un “filo rosso” che collega le principali esperienze educative: la vita comunitaria condivisa tra educatori ed educandi. Sono così concepite le grandi scuole filosofiche antiche, le analoghe esperien​ze cristiane (il Didaskaleion di Alessandria d’Egitto), l’educazione monastica, il collegio nell’università medievale, il collegio umanisti​co, i collegi religiosi e laici della modernità, molte delle scuole attive otto/novecentesche… 

Nei nostri oratori o realtà parrocchiali nel passato c’era una dinamica di associazionismo che favoriva l’arte dell’accompagnamento spirituale attra​verso percorsi, tappe, ecc. Oggi l’accompagnamento vocazionale si inserisce quando già il giovane esplicita il suo desiderio di consacrazione. Come invece farne un percorso quotidiano nelle nostre esperienze pastorali? 
Carlo Bresciani - Dobbiamo innanzitutto pensare che la pastorale non è in primo luogo organizzazione di eventi più o meno significa​tivi, ma relazione personale. Il Signore Gesù ha fatto pastorale sof​fermandosi nelle relazioni. Ovviamente l’organizzazione ci vuole, 

ma da sola è troppo impersonale! Ma dobbiamo giocarci molto di più nelle relazioni. Un’indagine, fatta un po’ di tempo fa, rilevava esattamente questo: si entra in vocazione con il desiderio di rela​zioni pastorali profonde e si esce avendo in gran parte dimenticato questo o con difficoltà nelle relazioni personali profonde: teologi che sanno parlare bene di teologia, ma faticano nelle relazioni. For​se qualche correzione di impostazione è necessario farla. È neces​sario imparare a stare di più nelle relazioni con i ragazzi e i giovani, ad avere più coraggio nell’introdurli, con la dovuta gradualità, a una direzione spirituale non necessariamente finalizzata alla voca​zione alla consacrazione, ma ad una vita cristiana più autentica. La vocazione, casomai, si chiarirà in questo contesto e avrà il grande vantaggio di avere basi (umane e cristiane) molto più solide. 

Giuseppe Mari - Nel Magistero degli ultimi anni, a partire dal discorso di Giovanni XXIII all’apertura del Concilio Vaticano II, c’è stato il forte e continuo richiamo alla misericordia. Lo ha ribadito anche Papa Francesco all’inizio del suo pontificato. Dire misericor​dia significa porsi di fronte alla fatica e al limite in ottica positiva. Si tratta di un richiamo che anzitutto fa i conti con la fatica e il deficit: Papa Roncalli parlò di “medicina della misericordia”. I nostri limiti stanno di fronte a noi, continuamente, come pure i nostri peccati. Del resto, in considerazione del fatto che – sotto la Croce – c’era solo Giovanni dei discepoli di Cristo, evidentemente possiamo conclu​dere che anche Nostro Signore ha fatto i conti con il limite dell’a​zione educativa… Ma, come attestano chiaramente le rivelazioni private alla Kowalska, di cui si è fatto divulgatore Giovanni Paolo II, l’annuncio della divina misericordia è l’annuncio del fatto che nessuno deve ritenersi escluso dall’amore di Dio, quindi nessuno deve guardare a sé come a un fallimento. 

Parto da qui perché è evidente la fatica delle nostre realtà pasto​rali, ma si tratta di una fatica che non deve condurci alla rassegna​zione, al disimpegno oppure ad “accontentarci”. L’annuncio della divina misericordia ci aiuta a non sentirci travolti e a non morire per asfissia. Noi dobbiamo far tutto quello che possiamo perché ci è chiesta generosità, ma dobbiamo farlo avendo chiaro che non sia​mo “supereroi”, quindi che dobbiamo prestare attenzione anche a noi stessi, ma in vista del bene da fare agli altri. Lo stesso Papa Fran​cesco lo ha ricordato quando, nella Messa di inizio del pontificato, ha richiamato la sfida della custodia di se stessi oltre che degli altri e del mondo. Occorre quindi curare la nostra crescita, alimenta​re la nostra vita spirituale, custodire alcuni tempi e spazi perché non abbiamo incorporato il “moto perpetuo”. «Custodisci l’ordine e l’ordine custodirà te», ha detto Benedetto XVI a un gruppo di se​minaristi: credo sia una massima efficace nel dare un orientamento alla nostra vita. Credo che questa “attenzione a se stessi in vista del servizio agli altri” possa aiutare preti, religiosi/e e laici impegnati a non desistere, a raccogliere la sfida dei tempi difficili, a continuare nella proposta oltre che nella testimonianza anche se sono venute meno alcune opportunità educative e vocazionali. 

Molto spesso noi ascoltiamo chi ci parla già pensando alla risposta da dare. È possibile avere qualche indicazione perché l’ascolto sia più libero anche se non si può essere sprovveduti nel non pensare a nulla mentre si ascolta? 
Carlo Bresciani - Dobbiamo sempre partire da un presupposto molto importante: la mia esperienza di Dio non è necessariamente (anzi quasi mai) uguale a quella della persona che ho davanti. È vero che ognuno ha un suo modo di vivere la vita cristiana, ha una sua originalità positiva che arricchisce tutti. Nell’accompagnamento sia​mo chiamati ad aiutare chi ci è affidato a trovare la “sua” esperienza di Dio, la “sua” strada verso Dio dentro la sua esperienza di vita, nel positivo e nel negativo di ciò che in essa ha esperimentato. Per cui non posso riversare il mio progetto sulla vita di chi accompagno: lo costringerei in un abito che non è il suo. È importante aiutarlo a do​mandarsi: «Dove ritrovi tu Dio dentro la tua vita? Cosa ti sta dicen​do Dio dentro quello che stai vivendo?». Questo significa aiutare la persona a leggere, ad ascoltare la sua storia per comprendere ciò che Dio sta dicendo a lei personalmente. Se pretendiamo di ascoltare la voce di Dio prescindendo dalla storia personale che stiamo vivendo, andiamo per la tangente: non incontriamo né Dio né noi stessi. 

Giuseppe Mari - È necessario riflettere sulla tensione che esiste tra “progetto” e “vocazione”. Noi dobbiamo cercare di accompagna​re lungo un percorso coerente perché non possiamo giocare con la vita umana: in questo senso il richiamo progettuale aiuta a non 

improvvisare. Però il concetto di vocazione, in quanto dinamica di incontro tra la libertà di Dio e quella dell’uomo, non può essere contratto all’interno di nessun progetto. Dobbiamo sempre operare in modo che ci sia un’apertura, cioè la disposizione all’ascolto della “buona notizia” che Dio rivolge a ciascuno oltre che all’umanità nel suo complesso. In questo senso vorrei valorizzare una categoria della pedagogia moderna: la ludicità. Affermare che l’essere umano è ludico (homo ludens, come dice Huizinga), significa riconoscere che – per lui, in quanto ente libero – vale anzitutto l’“essere”: la ludicità configura la prevalenza dell’essere sul fare e sull’avere. Adottare un atteggiamento ludico, non significa “giocare”, ma tenere sempre aperta la progettualità in modo tale che non si configuri come una pianificazione definitivamente adottata dalla creatura, ma come il costante discernimento di ciò che il Creatore vuole da noi. È una sfida di libertà e quindi il progetto va costantemente sottoposto a discernimento per fare emergere la vocazione. 

Si riscontra oggi molta debolezza della volontà che non è sempre facile rafforzare. Cosa è possibile fare? 
Carlo Bresciani - È importante tener presente che la volontà non è l’atto primo. Come Gesù potenzia la volontà dei suoi ascoltatori? Racconta parabole e con esse tocca il cuore, in caso contrario spin​gerebbe al volontarismo e l’incontro rimarrebbe sterile. Gesù, con i tipi di incontro che propone e con le azioni che compie, tocca il cuore. Da lì nasce la volontà di seguirlo. La volontà del bambino si desta incontrando il volto sorridente della madre: cioè l’atto primo è l’amore destato dalla relazione. 

Giuseppe Mari - La debolezza della volontà è uno dei problemi maggiori della nostra società. Dato che nostra pratica educativa si è prevalentemente curvata in senso cognitivo, noi siamo finiti in quello che – da circa venticinque secoli – si configura come “in​tellettualismo etico” ossia nella convinzione che, per agire bene, è sufficiente conoscere intellettualmente il bene. 

Ma non è così. Infatti, senza la volontà di agire bene, l’azione buona non prende forma dalla pura e semplice consapevolezza di quello che si dovrebbe fare: non è semplice passare dal condizionale all’indicativo! La radice di questa deviazione pedagogica, nel suo ultimo tratto storico, è l’illuminismo, ossia la convinzione che la sfida educativa coincida con la sfida del “sapere” intellettuale. «Osa conoscere!», così Kant riassume il progetto culturale e pedagogico dell’illuminismo, di cui si è fatto portatore – durante l’Ottocento – il positivismo, come ben esprime la massima di Victor Hugo: «Aprite una scuola, chiuderete un carcere». 

Oggi, di fronte al disagio e alla devianza della generazione più istruita della storia, constatiamo l’insufficienza della frase di Hugo, ma l’illusione ipercognitiva è dura a morire. Lo dimostra una “gia​culatoria” che è continuamente circolata nei corsi d’aggiornamento degli ultimi decenni. Mi riferisco alla frase di Montaigne rilanciata da Morin: «La testa ben fatta è migliore della testa ben piena». Nulla da eccepire, salvo la considerazione che l’essere umano non è solo testa! 

Sul piano pedagogico si tratta di attivare un intervento che si ri​volga alla persona nella sua interezza: anima e corpo, intelletto e vo​lontà, razionalità e affettività… La pedagogia cristiana offre molto in proposito perché discende dalla fede in un Dio incarnato, quindi pre​cisamente dalla sintesi polare tra le coppie concettuali che ho appena menzionato. Occorre, tuttavia, che i credenti riprendano fiducia nel​la saggezza pratica di cui è portatrice la fede cristiana, quindi anche della sua valenza pedagogica. Ce lo ricordano i nostri Vescovi nel bel documento che ci sta accompagnando nel decennio dedicato all’edu​cazione, testo che è significativo già nel titolo: Educare alla vita buona del Vangelo. Del resto, se negli Atti degli Apostoli la fede cristiana è chiamata “Via” cioè con lo stesso termine che utilizzavano le filosofie del tempo per identificarsi come percorsi volti al conseguimento del​la felicità, questo significa che i primi credenti, diventando cristiani, ritenevano di aver imboccato la strada che li conduceva non solo alla beatitudine eterna, ma anche alla felicità terrena. 

La fatica del vivere le sfide della storia non deriva anche da una perdita di consistenza della realtà a cui il mondo virtuale induce? I gesti, le relazioni virtuali possono essere facilmente annullate mentre questo non è possibile nella realtà, così come l’ostentazione di sé che si vive nel mondo virtuale non ha come riferimento un tu reale a cui ci si rivolge. Ci sono indicazioni pedagogiche in merito? 

Carlo Bresciani - C’è una indubbia seduzione nella virtualità e ciò va molto d’accordo con l’individualismo che caratterizza la nostra cultura. Nella virtualità ci si trova di fronte a una falsa relazione (che si può attivare e spegnere a piacimento), con una impressio​nante capacità di illudersi di essere in relazione con il mondo inte​ro. Colui che si incontra nella relazione virtuale è uno da cui non ci si lascia provocare, che non si guarda negli occhi e da cui non ci si lascia guardare negli occhi. Non ci si lascia provocare da lui a restare in relazione anche quando la relazione porta con sé le diffi​coltà che sono proprie della relazione con un altro diverso da sé, un altro che chiede qualcosa di impegnativo, ecc. Molto facile elimina​re l’altro nella relazione virtuale, basta un clic. Nella realtà non è così. Posso anche confidare tutto me stesso all’altro, manifestarmi con maschere che nascondono la mia realtà, appunto perché non c’è l’altro reale che mi confronta. La virtualità dà l’illusione di una falsa creatività a un io che può rimanere chiuso nel suo narcisismo. Si può avere l’illusione di essere in relazione, quando invece si è semplicemente chiusi nel proprio individualismo e, non di rado, nella propria fantasia. 

Indicazioni pedagogiche? Forse ne posso dare una sola: mante​nere inseriti i ragazzi e i giovani in ambienti di reali relazioni amica​li e limitare il tempo della connessione a internet e ai social network. 

Giuseppe Mari - Perché sentiamo così forte il richiamo della vir​tualità? C’è una manifesta affinità verbale tra “virtualità” e “virtù”. Infatti, la virtù – essendo correlata alla libertà – costituisce una proiezione dell’identità umana nel segno dell’oltrepassamento di quello che siamo, ma anche la virtualità rimanda all’oltrepassa​mento dell’esistente… ci sono però almeno due differenze di fon​do.

Anzitutto, la virtù ha una connotazione etica (riguarda la pratica del bene), mentre la virtualità è puramente funzionale: il termine non ci dice nulla circa la valutazione dell’atto compiuto. Inoltre, la virtù, rimandando a un comportamento, configura il coinvolgi​mento della corporeità, mentre la virtualità è dematerializzata nel senso che non passa attraverso l’interazione fisica. Pensiamo alla differenza che c’è tra un colloquio e una chat: nel primo caso i due interlocutori sono uno di fronte all’altro, nel secondo no… È chiaro che la virtualità ci intriga perché approssima la libertà, ma le due differenze che ho evocato (insieme ad altre) fanno cogliere che si tratta di un miraggio. 

Per questa ragione non dobbiamo farci trascinare dalla “moda virtuale”, ma assumere il richiamo della virtualità come l’istanza della sua riconduzione alla virtù. Non intendo quindi demonizzare la virtualità, ma richiamare gli educatori alla esigenza di non far​sene abbagliare anche perché il rischio a cui espone la virtualità è alimentare il narcisismo. Ho fatto prima l’esempio della chat: non dobbiamo sottovalutare il fatto che è molto più facile chiamarsi fuo​ri da una chat che chiudere una conversazione – basta pigiare un bottone –. 

Dobbiamo orientare a incontrare la realtà vera, nella sua fisica impegnativa bellezza. La sfida è il controllo del desiderio che la vir​tualità tende ad alimentare in maniera onnivora perché non fa fare i conti con la pesantezza “fisica” (e morale) di vivere nella realtà fattuale. Come motivare a fare questa fatica? Attraverso la pratica dell’autolimitazione del desiderio come vettore di incremento della stima di se stessi. Non dobbiamo dimenticare che la stima di sé è conseguente all’esperienza della conquista. Ma questa passa sempre dal governo di sé, cioè dal governo del desiderio. 

Gli antichi hanno coniato una parola: egkrateia, cioè “moderazio​ne”. Il termine istintivamente non ci entusiasma perché in genere lo prendiamo come una forma di rinuncia a vivere. Ma significa l’esatto contrario. Infatti è composto da eg (in realtà, en), stato in luogo, quindi identificazione di ciò che si “è”; e kratos che significa “potenza”. Chi ha l’egkrateia quindi è “colui che sta nella poten​za”, cioè che si trattiene dall’agire non perché rinuncia ad agire, ma perché vuole esprimere la massima efficacia nell’agire. L’immagine antica è quella dell’esercito schierato per la battaglia: non scatena l’attacco a caso, ma si trattiene per identificare qual è il punto de​bole dell’avversario e il momento opportuno per partire alla carica. Probabilmente dobbiamo introdurre, nella nostra pratica educativa, dei correttivi che, facendo fare belle esperienze di sacrificio e fati​ca, alimentino la stima di sé e favoriscano la maturità dell’egkrateia come “governo di se stessi”.
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Operai nella sua messe 
Messaggi e riflessioni sulla vocazione 
Edizioni Studium, Roma 2013 

Il libro raccoglie un abbondante magistero pasto​rale di Paolo VI sulla vocazione. Si tratta per lo più di messaggi, discorsi, allocuzioni in occasione della Giornata Mondiale di Preghiera per le Vocazioni. Il testo, correlato da una ricca introduzione di Mons. F. Lambiasi, è molto utile agli operatori di pastorale vocazionale per una lettura approfondita sul tema della vocazione.
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PAOLO VI 
“Noi crediamo…” 
La fede del popolo di Dio 
C. STERCAL - P. SARTOR (a cura di) 
Centro Ambrosiano, Milano 2012 

Il testo contiene la versione integrale della preghiera proclamata da Papa Paolo VI come atto conclusivo dell’Anno della Fede il 30 Giugno 1968, e chiamata “Credo del popolo di Dio”. Il libro raccoglie alcune note di lettura di diversi teologi e interpreti della odierna vita ecclesiale su questa profes​sione di fede.
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Lettere di fede e amicizia 
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Il libro raccoglie duecento lettere che sono al con​tempo la testimonianza di una amicizia discreta tra due ecclesiastici. Un carteggio che offre interessanti tasselli per la storia del primo Novecento, aggiun​gendo dettagli sui percorsi biografici dei due corrispondenti e delle per​sone citate. Una corrispondenza che, affrontando temi disparati, indica fatti accaduti o propositi per il futuro.
