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DARIO SESSA

Editoriale

di Dario Sessa

31 numero 1 del 2026 si presenta, come di consueto, con carattere miscella-
neo. Esso consta di ben nove contributi e, come di consueto, si chiude con
un’ampia serie di recensioni.

Il primo saggio del prof. Pasquale Incoronato, pastoralista e direttore
dell’ISSR “Donnaregina” di Napoli, dal titolo Terra mia. Non ospiti ma cu-
stodi: progettare il futuro fornisce una realistica analisi della crisi che attana-
glia la societa occidentale contemporanea, le cui conseguenze dirette sono in-
numerevoli e gravi. Basti considerare “lo sconcerto, la confusione diffusa e
una preoccupante mancanza di determinazione, in modo particolare quando si
tenta di decifrare il futuro del mondo in termini culturali, ambientali e valoria-
1i”, fatto di “effimero accomodante”, “esasperata ricerca del benessere”, idea-
lita vane e quantomeno sconcertanti, che costituiscono sfide rispetto alle quali
la comunita ecclesiale e chiamata a delineare una strategia di fronteggiamen-
to. L’A., a questo punto, si propone di indagare sui fondamenti e sui possibili
itinerari educativi delle giovani generazioni. Di qui 1’opzione tratteggiata
dall’A. di delineare percorsi formativi volti all’acquisizione di un nuovo
ethos, mediante 1’accompagnamento di figure di adulti credibili, che “esige
pazienza, attesa amorevole, tempo, conquista e fatica”, poiché i progetti “ri-
schiano la sterilita se non si aprono all’azione dell’amore gratuito e liberante
di Dio nei cuori dei giovani”.

Il secondo saggio, intitolato La pace come via dell ’educazione: com-
mento all’esortazione di papa Leone X1V, di Anna Maria Boccia, affronta il
tema della pace con particolare riferimento all’opus educandi, facendo tesoro
del magistero di Leone XIV. Secondo tale prospettiva, la storia
dell’educazione cattolica ¢ storia dello Spirito all’opera e il vero maestro é
“colui che suscita il desiderio della verita, educa alla liberta, sa leggere i segni
e ascoltare la voce interiore di ciascun discente”. La conclusione & che
I’educazione cristiana costituisce un’opera corale: “la comunita educante & un
“noi” nel quale docenti, studenti, famiglie, personale amministrativo e di ser-
vizio, pastori e societa civile cooperano per generare alla vita. Il fondamento
che spinge queste diverse componenti a unirsi risiede nel fatto che I’essere
umano é stato creato a immagine e somiglianza di Dio (cfr. Gen 1,26) e, per-
tanto, e per sua natura un essere relazionale”. La via privilegiata di tale rela-
zione € la pace.

Il terzo saggio, del prof. Felice Autieri OFMConv., dal titolo Il carisma
antoniano a Napoli: i Frati minori conventuali tra devozione, politica e iden-
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tita francescana, delinea il legame tra il culto antoniano e la Basilica di San
Lorenzo Maggiore. Tale rapporto si configura come un caso esemplare di
“geografia del sacro”, nel quale lo spazio fisico diviene veicolo di
un’ideologia identitaria. La Basilica, infatti, non fungeva da mera cornice
monumentale, ma da autentico garante istituzionale, in quanto sede nella qua-
le il potere civico dei Sedili intersecava quello religioso. Cio permetteva ai
Conventuali di collegare la figura di sant’ Antonio alla sovranita del Popolo. Il
taumaturgo assurgeva cosi al ruolo di “patrono politico”, capace di mediare
tra le istanze popolari e le autorita locali. L’autore delinea 1’evoluzione del
culto a Napoli tra devozione e mitopoiesi, sottolineando come esso costituisca
una plastica manifestazione della commistione tra sacro e politica, tratto ca-
ratteristico dei rapporti tra Stato e Chiesa nell’alveo dell’Ancien Régime.
L’esame delle memorie coeve consente di ricostruire uno spaccato urbano nel
quale il dato cronistico e la stratificazione leggendaria concorrono a formare
I’identita storica della citta. Sebbene tali vicende possano apparire marginali
rispetto ai grandi mutamenti macropolitici, esse risultano decisive per com-
prendere i processi di formazione della memoria collettiva. Il confronto tra
I’evidenza documentaria e il dato cultuale offre una lettura socio-
antropologica dei comportamenti delle componenti laica e religiosa, confer-
mando come lo studio dei modelli del sacro sia imprescindibile per una com-
prensione complessiva delle trasformazioni culturali napoletane. In tale pro-
spettiva, la controversia tra Conventuali e Cappuccini relativa al busto di
sant’ Antonio trascende la semplice disputa iconografica, configurandosi come
un microcosmo politico nel quale la devozione diviene strumento di rivendi-
cazione sociale contro I’egemonia dei Sedili nobiliari.

Il saggio, di Dario Sessa, dal titolo La pericoresi trinitaria come matri-
ce ontologica dell’imago Dei: fondamenti teologici e implicazioni antropolo-
giche, intende verificare se la dottrina della pericoresi possa offrire una chiave
ermeneutica adeguata per comprendere la dimensione relazionale della perso-
na umana, intesa come imago Dei. Attraverso 1’analisi dei dati scritturistici,
della riflessione patristica, della sintesi tommasiana, del magistero della Chie-
sa e degli sviluppi della teologia contemporanea, il saggio mira a mostrare
come la comunione appartenga in modo essenziale alla vita trinitaria e costi-
tuisca, in senso analogico ed esemplare, il fondamento ultimo della vocazione
relazionale dell’essere umano. La categoria della pericoresi si rivela, pertanto,
particolarmente feconda per 1’antropologia teologica contemporanea. Essa
consente di comprendere che la persona umana trova la propria verita piu pro-
fonda nella relazionalita, intesa come dimensione costitutiva dell’essere uma-
no e come riflesso analogico e partecipato della comunione trinitaria. Lungi
dal rappresentare una semplice esigenza etica o sociale, la relazionalita appar-
tiene alla verita stessa della persona. E proprio nella relazione e nell’amore
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che I’essere umano manifesta piu pienamente la propria somiglianza con Dio,
il quale, nella rivelazione cristiana, si & manifestato come eterna comunione
del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo. L’uomo assurge cosi a imago Tri-
nitatis.

Il saggio dello storico Marek Smid, | negoziati diplomatici tra la Santa
Sede e la Cecoslovacchia negli anni Sessanta, traccia un quadro storico degli
eventi e propone una sorta di bilancio del decennio, dimostrando come i con-
tatti diplomatici superassero la mera formalita e riflettessero le tensioni tra
ideologia e fede, tra potere e morale, tra speranza e dura realta delle pressioni
geopolitiche. L’A. presta particolare attenzione ai risultati concreti dei nego-
ziati. La Santa Sede acquisi esperienza nel confronto con i regimi totalitari,
rafforzo il proprio ruolo di mediatrice nelle questioni internazionali e riusci a
garantire alla Chiesa alcuni diritti pastorali e organizzativi minimi. Il regime
cecoslovacco, dal canto suo, utilizzo tali contatti per migliorare la propria
immagine internazionale, mentre la sua disponibilita a concessioni effettive
rimase limitata. Nonostante tali restrizioni, fu possibile mantenere una conti-
nuita di rapporti che costitui la base per lo sviluppo delle relazioni dopo il
1970. Il negoziato, la pazienza e il compromesso strategico si rivelarono
strumenti decisivi per la sopravvivenza della Chiesa durante la Guerra fredda.
Si dimostro cosi che, anche in un contesto segnato da pressioni politiche e in-
certezze internazionali, una diplomazia paziente e pragmatica poteva produrre
risultati, per quanto limitati, lenti e poco visibili.

Il saggio Il culto dei santi nella liturgia: dalle radici storiche alla voca-
zione universale ¢ del liturgista prof. Giuseppe Falanga. L’A. rileva come il
concetto di santita venga spesso percepito come una prerogativa distante, ri-
servata a una cerchia ristretta di “eroi” della fede. Nel suo saggio, coniugando
I’analisi fenomenologica con quella biblica, mostra come la santita costituisca
una dimensione intrinseca dell’esperienza religiosa dell’'umanita e, specifica-
mente, dell’identita cristiana. In questa prima parte del contributo, cui succe-
dera la Il parte nel prossimo numero, I’A. esplora le radici di tale concetto fi-
no a giungere alla svolta ecclesiologica del Concilio Vaticano Il, che ha resti-
tuito a ogni battezzato la consapevolezza della propria chiamata alla pienezza
della vita cristiana. L’analisi delinea inoltre la fisionomia della Chiesa parti-
colare, intesa come reale porzione del popolo di Dio, quale alveo fecondo nel
quale tale vocazione si incarna e si manifesta.

Il saggio Alcune questioni intorno alla prassi psicoterapeutica in Euro-
pa e in Italia, & di Mauro Sessa, psicologo. Facendo seguito alla serie di arti-
coli gia pubblicati, I’autore si sofferma sulla prassi psicoterapeutica e, in par-
ticolare, sulla normativa vigente relativa alla formazione degli psicoterapeuti
e all’accesso alla professione. Il contributo offre uno sguardo al panorama eu-
ropeo in generale e a quello italiano in particolare. Di significativo interesse &
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anche la disamina delle opportunita delle quali possono concretamente usu-
fruire le persone che vivono situazioni di disagio.

Il saggio conclusivo Dalla Evangelii gaudium alla Aperuit illis. Per
un'animazione biblica della pastorale, di Luigi Coppola, prende le mosse dal
seguente interrogativo: nell’insieme del magistero di Francesco ¢ possibile
individuare un insegnamento orientato all’animazione biblica della pastorale?
L’A. intende pertanto verificare quale impulso papa Francesco abbia dato
all’auspicio formulato nell’esortazione apostolica postsinodale Verbum Do-
mini di Benedetto XV1, dedicata alla Parola di Dio nella vita e nella missione
della Chiesa e promulgata il 30 settembre 2010, circa I’animazione biblica
della pastorale ecclesiale. Un ascolto orante, guidato e orientato della Parola
puo rendere possibile quanto auspicato da papa Leone XIV nel discorso rivol-
to ai vescovi della CEl il 17 giugno 2025.

Come di consueto, un’ampia serie di recensioni, alcune delle quali par-
ticolarmente dettagliate, chiude il numero della rivista.
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Terra mia. Non ospiti ma custodi: progettare il futuro
di Pasquale Incoronato

1. Tempi nuovi

1.1 Introduzione: vivere la crisi come un nuovo Kairos*

Siamo immersi in alcune grandi crisi che, essendo segno di disordine e/o di
qualcosa che non c¢’¢ piu, possono generare situazioni di angoscia, se ci limi-
tiamo ad osservarle o a viverle sic et simpliciter. Le conseguenze dirette di
questa condizione sono lo sconcerto, la confusione diffusa e una preoccupante
mancanza di determinazione, in modo particolare quando si tenta di decifrare
il futuro del mondo in termini culturali, ambientali e valoriali. Nella confu-
sione, pero, ci sono elementi non solo di distruzione, ma anche di creazione,
di transizione, da uno stato della condizione umana ad un altro piu evoluto.

Questo periodo storico evoca, per portata e profondita, i grandi scon-
volgimenti che accompagnarono la caduta dell’impero romano o il passaggio
al Medioevo. Alla luce della fede esso € pero occasione, kairos, tempo oppor-
tuno per I’annuncio: Dio continua ad agire in ogni situazione e nei grandi mu-
tamenti della storia.

Chi deve farsi voce della sua Parola per 1’'vomo d’oggi, in particolare
per quello che ha meno di quarant’anni, non puo ignorare i mutamenti cultu-
rali con 1 quali questi deve confrontarsii Non c’¢ solo la crescita
dell’individualismo e del consumismo, ma i mutamenti della produzione e
dell’economia, dei trasporti e delle comunicazioni, la crisi fondamentale ri-
guardano le mentalita e la cultura sull’esistenza e sull’'uomo, sul creato e
I’ambiente. Si tratta di mettere in luce che il cambio d’epoca che stiamo vi-
vendo & un fenomeno di carattere culturale®.

La crisi fondamentale non riguarda unicamente la crescita
dell’individualismo, ’esasperazione del consumismo o le repentine trasfor-
mazioni dell’economia, dei trasporti e dei sistemi di comunicazione. La vera
frattura investe le mentalita e i modelli culturali profondi riguardanti
I’esistenza, 1’'uomo, il creato e I’ambiente circostante. Le strutture che per se-

! Cfr. FRANCESCO, Evangelii gaudium, LEV, Citta del Vaticano 2013, nn. 52-75; C.
TAYLOR, L'eta secolare, Feltrinelli, Milano 2009; H. ROSA, Risonanza. Una sociologia
della relazione con il mondo, Il Mulino, Bologna 2020; B.-C. HAN, Le non cose. Come
abbiamo smesso di vivere il reale, tr. it., Einaudi, Torino 2023.

2 Cfr. B. SORGE, I cristiani nel mondo postmoderno. Presenza, assenza, mediazione?, in
“Civilta Cattolica”, a. 134 (1983), quad. 3189, pp. 243-254.
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coli hanno retto il mondo moderno sono in crisi, ma ancora piu determinante e
clamorosa ¢ la crisi della concezione culturale moderna, di quella che in rottu-
ra con I’epoca medievale e che attraverso I’Umanesimo, il Rinascimento,
I’Illuminismo e la Rivoluzione francese aveva portato ad un capovolgimento
di valori.

La vita & diventata una corsa contro il tempo per grandi e piccini; tutti
si affrettano, il lavoro ¢ all’insegna di una programmazione cronometrata per
essere redditizio e lo stress ¢ 1’esito normale di questi ritmi di vita che fanno
avvertire il bisogno di fughe nella solitudine di luoghi deserti e magari di
qualche convento.

Il nostro tempo sembra aver rinunciato a mete ideali d’alto profilo, ri-
piegando nell’effimero accomodante, insieme con una esasperata ricerca del
benessere (costruito esclusivamente su misura dell’individuo) che stanno fa-
cendo fiorire un immagine dell’'uomo efficiente fisicamente e psicologica-
mente roccioso, esteticamente incline al perfetto (o quasi), rampante in cerca
di successo (cio¢, d’affermazione del proprio potere sull’altro), moralmente
ed eticamente norma a se stesso, proteso a vivere oltre i propri limiti, deter-
minato alla difesa del proprio privato (che non tollera intrusioni di sorta), in
ultima istanza pronto al disprezzo dei bisogni altrui. Eppure, dietro questa
facciata dorata di forza e incrollabile sicurezza, si consumano drammi im-
mensi legati a complessi di inferiorita fisica e psichica, dipendenze patologi-
che, solitudini radicali, grettezza, egoismo e una profonda sterilita esistenzia-
le.?

1.2 L’era del frammento e la modernita liquida*

Volendo cogliere alcune note che caratterizzano I’ambiente socio-
culturale d’oggi, possiamo dire che i giovani vivono nel tempo del frammento
e nel tempo in cui si “prescinde” da Dio. La sociologia contemporanea defini-
sce questa condizione come una “modernita liquida”, tipica della postmoder-

% A proposito alcune interessanti panoramiche: M. POLLO, Modelli di approccio alla “condi-
zione giovanile”, in F.VV. ANTONY et al. (a cura di), Pastorale giovanile. Sfide, prospettive
ed esperienze, ElleDiCi, Leumann (To) 2003, pp. 21-32; P. DONATI-I. COLOZZI (a cura di),
Giovani e generazioni. Quando si cresce in una societa eticamente neutra, Il Mulino, Bologna
1997, pp. 14-15; A. DAL LAGO-A. MOLINARI (a cura di), Giovani senza tempo. Il mito del-
la giovinezza nella societa globale, Ombre Corte, Verona 2001.

4 Cfr. Z. BAUMAN-T. LEONCINI, Nati liquidi. Trasformazioni nel mondo di oggi, Sperling
& Kupfer, Milano 2018. B.-C. HAN, Infocrazia. Le nostre vite manipolate dalla rete, Einaudi,
Torino 2023.
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nita, in cui nessun elemento & piu fisso o certo, e tutto si presenta come sfug-
gente, instabile e intrinsecamente mobile. E il tempo della crisi permanente®.

La “cultura del frammento” ci riduce a frammenti galleggianti alla de-
riva su una pretesa globalizzazione, privi di una visione unitaria
dell’esistenza. La vita quotidiana si trasforma in un vero e proprio blob: un
accavallarsi convulso di flash informativi, notizie dell’ultima ora, volti e si-
tuazioni disarticolate che faticano a trovare una sintesi unificante o a struttu-
rarsi in un progetto a lungo termine®.

Questo fenomeno ha alimentato una radicale sfiducia nei confronti delle
capacita della ragione umana, ritenuta ormai inabile a raggiungere una verita
oggettiva. Di qui ’emergere del “pensiero debole” e dei “frammenti” di verita
a scapito del “pensiero forte metafisico” e dei sistemi di pensiero “globali” e
con cadute in situazioni di scetticismo e di nichilismo etico’.

«La totalitd cede il posto al frammento; la divisione e la separazio-
ne sembrano regnare dove prima era ordine e unita; tutto diventa
fluido, discontinuo, interrotto. Si da un addio alle certezze per navi-

5 Cfr. E. PACE, Crisi, in Nuovo Dizionario di Sociologia, Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo
(Mi) 1987, pp. 1955-1963. Nell’articolo si analizza il concetto di crisi come origine della
sociologia, e si afferma che nella storia umana vi é alternanza di «epoche organiche e di
epoche critiche:... (le prime) furono I’antichita e il medioevo, caratterizzate da una solidarieta
fondata su una visione del mondo comune che produceva un senso di appartenenza totale fra i
soggetti sociali; quelle critiche sono le epoche che scandiscono la nascita della societa
industriale moderna e che passano attraverso momenti cruciali, quali la riforma protestante, la
rivoluzione industriale e la rivoluzione francese» (pp. 1955-1956). Cfr. anche G.
CAMPANINI, Verso una societa dell’indifferenza?, in “Aggiornamenti Sociali”, a 36 (1985),
nn. 9-10, pp. 601-616; E. CHIAVACCI, Crisi del sistema politico come crisi dei valori, in
“Rassegna di Teologia” , n. 29 (1988), pp. 409-418; G. DE RITA, Di fronte ai valori per una
nuova societa, in “Note di Pastorale giovanile”, a. 24 (1990), n. 7, pp. 3-45; G. MILANESI, Le
trasformazioni strutturali e culturali in Italia, in “Note di Pastorale giovanile”, a. 17 (1983), n.
2, pp. 59-65; I. VACCARINI, Crisi nelle societa occidentali e presenza cristiana, in
“Aggiornamenti Sociali”, a. 37 (1986), n. 2, pp. 107-120; ID., Cultura dominante e crisi
esistenziale, in “Aggiornamenti Sociali”, a. 40 (1989), n. 1, pp. 13-28.

6 Sul tema della postmodernita: AA.VV., Immagini del postmoderno, Cluva, Venezia 1983;
M. FERRARIS, Tracce. Nichilismo, Moderno e Postmoderno, Franco Angeli, Milano 1983; J.
F. LYOTARD, La condizione postmoderna. Rapporto sul sapere, tr. it., Feltrinelli, Milano
1981; G. VATTIMO, La fine della modernita. Nichilismo ed ermeneutica nella cultura
contemporanea, Garzanti, Milano 1983; A. VILLANI, Le chiavi del postmoderno: un dialogo
a distanza, in “Il Mulino”, a. 35 (1986), fasc. 303, pp. 5-22; F. VOLPI, Nuova trasparenza e
paradigmi di razionalita nella dialettica di moderno e postmoderno, in G. BARBIERI-P.
VIDALLI (a cura di), Metamorfosi dalla verita al senso della verita, Laterza, Bari 1986, pp.
169-190, M. FERRARIS, Postverita e altri enigmi, 1l Mulino, Bologna 2017.

T Cfr. B.-C. HAN, La societa della trasparenza, Nottetempo, Roma 2014; H. ROSA,
Risonanza, Il Mulino, Bologna 2020; L. FLORIDI, La quarta rivoluzione, Raffaello Cortina,
Milano 2017.
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gare verso ’ignoto. Questo addio inquieto ¢ I’insorgere del tempo
post moderno: tempo di poeti, di pensiero debole, di avventure della
differenza, di crisi dell’ideologia»®.

Il mondo postmoderno, quindi, nasce come reazione e come sfida. Il
suo futuro si gioca tutto sulla capacita che avremo di restituire «il primato
della visione trascendente su quelle immanenti della vita e della storia, e il
primato della persona sulle strutture»®. Questa transizione interpella diretta-
mente la comunita ecclesiale, che corre il rischio di rispondere attraverso un
irrigidimento dottrinale e un arroccamento difensivo; una simile reazione san-
cirebbe I’assenza dei cristiani dal dibattito pubblico e un’incapacita progettua-
le ed educativa che relegherebbe il cristianesimo a una condizione di margi-
nalita e squalifica culturale®.

| giovani figli della Chiesa!* respirano inevitabilmente questa comples-
sa atmosfera sociale e ne sono profondamente influenzati®2.

8 B. FORTE, Sui sentieri dell’Uno. Saggi di storia della teologia, Edizioni Paoline, Cinisello
Balsamo (Mi) 1992, p. 213.

® B. SORGE, | cristiani nel mondo postmoderno. Presenza, assenza, mediazione?, cit., p. 248.
10 Alcuni sociologi ritengono che nella condizione socio-culturale attuale, per la religione si
configuri una situazione per certi aspetti inedita; anziché 1’eclissi del sacro, proclamata agli
inizi degli anni 60, gli anni 90 vedono I’eclissi della secolarizzazione, anch’essa frutto
paradossale della crisi della modernita. Non mancano all’interno di tale riflessione divergenti
posizioni sull’evolversi dei rapporti tra religione e societd: alcuni ritengono la
secolarizzazione come riorganizzazione permanente della religione, cioe che esista un nesso
tra la crisi della modernita e la persistenza della religione e che trova la sua espressione sociale
non tanto nella gerarchia - istituzione, quanto in una rete di comunita definite emozionali;
altri, come G. Vattimo e i filosofi del pensiero debole, sostenitori della teoria della
secolarizzazione come Verwindung, cioé come rapporto obliquo con la religione, al tempo
stesso di  conservazione-distorsione-svuotamento, pensano che I’esperienza della
secolarizzazione sia ormai consumata ed il rapporto stabilito con la religione si ferma ad una
mera pietas, come atteggiamento interiore dell’individuo. Altri ancora non ritengono
proponibile un rapporto, e pensano alla secolarizzazione come totale de-legittimazione e
ricominciamento del pensiero, sotto forma di mito, per di piu esoterico, approdando cosi ad
una forma di gnosi. Infine, una posizione pensa la de-secolarizzazione come persistenza della
religione al di sotto della modernita e gia oltre la sua crisi, cioe la riscoperta della religione
che nella sua anti-modernita ha custodito una concezione dell’'uomo, che ¢ gia oltre la
modernita e la sua crisi. Cfr. S. MARTELLI, Post-modernita e religione, cit., p. 338 e segg.;
D. HERVIEU - LEGER, Verso un nuovo cristianesimo? Introduzione alla sociologia del
cristianesimo occidentale, Queriniana, Brescia 1989; J.F. LYOTARD, Il postmoderno
spiegato ai bambini, Feltrinelli, Milano 1987; G. VATTIMO, La fine della modernita.
Nichilismo e ermeneutica nella cultura postmoderna, Garzanti, Milano 1985; ID., La societa
trasparente, Garzanti, Milano 1989.

11 Cfr. C. TAYLOR, L'eta secolare, Feltrinelli, Milano 2009; F. GARELLI, Gente di poca
fede, Il Mulino, Bologna 2020; C. THEOBALD, Cristianesimo come stile, EDB, Bologna
2010.
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2. 11 destino del mondo, il futuro e le giovani generazioni®

L’ethos, termine usato nella riflessione morale gia a partire dalla filoso-
fia greca, ¢ senz’altro il piu conosciuto; esso ha una duplice radice greca -
ethos con la “¢” lunga (eta) significa abitazione, dimora abituale, e ethos con
la “¢” corta (epsilon) significa abitudine. Con la parola ethos si intende quindi
I’atteggiamento costante, il riferimento anche ai determinati valori, di una
persona o di una comunita®,

Lo stile di vita significa un modo di vita caratteristico dei gruppi e degli
individui®®, evidenzia quindi le note durevoli e quasi strutturali, dei compor-
tamenti ed atteggiamenti caratteristici. Tutti e due i termini “ethos” e “stile di
vita” si riferiscono al vissuto concreto, all’insieme di valori espressi nella vita
concreta.

Oggi siamo di fronte a dei cambiamenti culturali che provocano inevi-
tabilmente anche nuovi stili di vita. Coloro che li assumono facilmente sono
le nuove generazioni. | nostri contesti culturali hanno poco rispetto
dell’ambiente e del futuro dell’umanita e di conseguenza una delle sfide edu-
cative é quella di rilevare possibili terreni comuni per educare a nuovi stili di
vita, a un nuovo ethos che investe sia gli adulti che i giovani*®.

12 per un approfondimento dei temi si rimanda a questi testi: Z. BAUMAN, Modernita liquida,
tr. it., Laterza, Roma-Bari 2002. ID., Vita liquida, Laterza, Roma-Bari 2006. B.C. HAN., La
societa della stanchezza, Nottetempo, Roma 2012; ID., La societa della trasparenza,
Nottetempo, Roma 2014; ID., Le non cose. Come abbiamo smesso di vivere il reale, Einaudi,
Torino 2023; H. ROSA, Accelerazione e alienazione. Per una teoria critica del tempo nella
tarda modernitd, Einaudi, Torino 2015; ID., Risonanza. Una sociologia della relazione con il
mondo, 1l Mulino, Bologna 2020; C. TAYLOR, L'eta secolare, tr. it., Feltrinelli, Milano 2009;
D. LYON, La cultura della sorveglianza. Privacy, controllo e vita quotidiana, tr. it., LUISS
University Press, Roma 20109.

13 Cfr. C. BUZZI-A. CAVALLI-A. DE LILLO, Giovani del nuovo secolo. Quinto rapporto
IARD sulla condizione giovanile in Italia, Il Mulino, Bologna 2002, pp. 19-39.

14 Cfr. M. CONTINI, Tenere care le domande, in E. MADRUSSAN (a cura di), Crisi della
cultura e coscienza pedagogica. Per Antonio Erbetta, Ibis, Como-Pavia 2019; M.
GALLERANI-D. MORSELLI-S. RISSE (a cura di), Educare alla generativita, al rispetto e
alla sostenibilitd, Zeroseiup, Bergamo 2024.

15 Cfr. F. VOLPI, Nuova trasparenza e paradigmi di razionalita, in G. BARBIERI-P. VIDALI
(a cura di), Metamorfosi dalla verita al senso della verita, Laterza, Bari 1986, pp. 169-190;
M. DI DOMENICO-G.R. PALMIERI-P.A. DI TORE, Fragilita dell’io e vulnerabilita delle
masse nell’epoca post-mediale, in “Italian Journal of Special Education for Inclusion”, vol.
14/1 (2026), pp. 61-69.

16 Cfr. ISTITUTO GIUSEPPE TONIOLO, Rapporto Giovani (2025), Il Mulino, Bologna; F.
GARELLI, Gente di poca fede. Il sentimento religioso nell'ltalia incerta di Dio, Il Mulino,
Bologna 2020; P. TRIANI, Educare, impegno di tutti, Scholé, Brescia 2021.
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Ecco una breve analisi di alcuni elementi che hanno trasformato le no-

stre etiche di vita e i nostri comportamenti, e di conseguenza quelle dei gio-
i17.
vani-':

2.1 Un arcipelago frammentato.

| giovani non sono piu visti come risorsa per costruire un futuro, ma
spesso come problema di cui occuparsi se deviano.

In questo elemento ¢’¢ un aspetto inquietante che farebbe pensare a una
societa in crisi, che appare sempre meno come un tutto unitario e diventa
sempre di piu un arcipelago frammentato, in cui non ci sono concezioni del
mondo, sistemi di valori, visione della vita che abbiano la pretesa, 0 possano
imporsi come egemoni; ma esiste una frammentazione, una dispersione
estrema in cui nessuno piu sa se esista la verita, se possa esistere una verita, o
se esiste una concezione del mondo e della vita proponibile alla maggioranza
delle persone e non solo ad una ridotta minoranza.

17 Cfr. A. MASTANTUONO, Volontariato e profezia, nella societa e nella Chiesa, Edizioni
Dehoniane Bologna, Bologna 1992, pp. 30-70; G. SOVERNIGO, Progetto di vita. Alla
ricerca della mia identita, Editrice LDC, Leumann (To) 1991, p. 196 e segg.; C. NANNI, |
miti dell’'uvomo moderno e la loro crisi, in “Note di pastorale giovanile”, a. 16 (1982), n. 4, pp.
45-54; ID., L antropologia dei temi generatori, in “Note di Pastorale giovanile”, a. 17 (1983),
n. 1, pp. 13-20; ID., Le nuove tendenze antropologiche: 1. L'uomo dei bisogni radicali, in
“Note di Pastorale giovanile”, a. 16 (1982), n. 5, pp. 47-55; ID., Le nuove tendenze
antropologiche: 2. L’ uomo nichilista, in “Note di pastorale giovanile”, a. 16 (1982), n. 6, pp.
59-64; ID., Le nuove tendenze antropologiche: 3. L’uomo cibernetico; L’'uomo
dell’autorealizzazione, in “Note di pastorale giovanile”, a. 16 (1982), n. 7, pp. 51-59. Inoltre
una delle questioni che certamente avranno un rilievo nelle nostre realta ¢ 1’attenzione che si
prestera al momento educativo in questi prossimi dieci anni, teso a dare le linee nuove di
tendenza perché la comunita (giovani e meno giovani) possano acquisire i criteri di
valutazione che cambino il tessuto della vita sociale a partire da nuovi valori, tra questi la
scuola, la politica, la legalitad e tutti i temi che riguardano la pre-evangelizzazione. Cfr. P. DE
GIORGI, Luoghi di educazione politica: la scuola, oggi, in “Note di Pastorale giovanile”, a.
25 (1991), n. 5, pp. 13-18; M. DELPIANO, Educazione alla legalita in vita quotidiana, in
“Note di Pastorale giovanile”, a. 27 (1993), n. 1, pp. 83-90; U. DE VANNA, Educare oggi
all’impegno politico, in “Note di Pastorale giovanile”, a. 11 (1977), n. 8, pp. 18-65; F.
LOMBARDI, La formazione dei laici all’impegno politico, in “Civilta Cattolica”, a. 138
(1987), quad. 3330, pp. 543-554; C. NANNI, Educazione e politica, in “Note di Pastorale
giovanile”, a. 25 (1991), nn. 3-4, pp. 14-22; L. PIROVANO, Politica, educazione, fede, in
“Note di Pastorale giovanile”, a. 25 (1991), nn. 3-4, pp. 5-8; R. TONELLI, Educare alla fede
con un occhio alla politica, in “Note di Pastorale giovanile”, a 25 (1991), nn. 3-4, pp. 131-
141.
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2.2 Societa senza memoria e sogni.

Un altro degli elementi di crisi € una societa realmente senza memoria e
senza sogni, senza progetti, 0 una societa che sta costruendo una capacita di
vivere il presente, che nel passato non & mai stato vissuto. Perché il presente e
sempre stato vissuto in rapporto o al passato, o al futuro, ma mai per cio che
erain se.

E chiaro che noi siamo dentro una grossa crisi della temporalita, cioé la
crisi di vivere il presente intrecciato al passato e al futuro, quindi di vivere la
propria vita come una storia, in cui ¢’¢ una responsabilita rispetto al passato e
rispetto al futuro, in cui ¢’¢ una progettualita. In questa crisi ¢’¢ la riscoperta
del presente, di un presente che consenta alle persone un maggior rapporto
con se stessi, con gli altri, con 1’autenticita della vita. E, questa, un’altra delle
sfide. E chiaro pero che questa sfida richiede la riscoperta di un presente sen-
za uccisione del passato e del futuro.

2.3 La sparizione dei calendari sociali'®.

Viviamo ormai immersi in contesti in cui non c’¢ piu differenza tra
giorno e notte, festivo e feriale. Le grandi citta oramai sono aperte 24 ore su
24 senza sosta. Nel giro di qualche anno non avremo piu un calendario caden-
zato tra giorno e notte, festivo e feriale bensi un calendario omogeneo. In
questa destrutturazione del tempo c’¢ un’altra sfida per le nuove generazioni,
solo se si impara a strutturare e a organizzare, a ordinare e scandire il tempo si
coglie il senso della vita.

Se questo scompare che cosa succede? L’elemento di speranza presente
in questo é la possibilita delle persone di disegnare dei calendari legati diret-
tamente alle proprie soggettivita, al proprio ritmo individuale. Ma questo do-
ve porta?

2.4 1isolamento in rete®®

Un altro elemento, un altro punto di crisi, o di transizione, & quello che
viene chiamato la solitudine in rete, I’isolamento in rete. Stiamo andando ver-

18 Cfr. H. ROSA, Accelerazione e alienazione, Einaudi, Torino 2015; B.C. HAN, La societa
della stanchezza, Nottetempo, Roma 2012; E. MORIN, Insegnare a vivere, Raffaello Cortina,
Milano 2015.

19 Cfr. P. SCANDIZZO, La realta digitale e i giovani, in: G. IANNICELLI (ed.), E-gener@tion.
Cinema, educazione, societa nella rivoluzione multimediale, CGS, Roma 2002, pp. 105-112.
Cfr. inoltre G. LEVI-J. C. SCHMITT (a cura di), Storia dei giovani, vol Il: L’eta
contemporanea, Laterza, Bari 1994.

13



Terra mia. Non ospiti ma custodi: progettare il futuro

S0 una realta sociale in cui noi ci inter-connettiamo con gli altri, sempre piu
siamo legati, abbiamo strumenti: telefonini, fax, Internet; tutta una serie di
strumenti che ci collegano sempre di pil in rete con gli altri?®. Siamo sempre
pit legati in comunicazione con gli altri, ma siamo sempre piu relazionalmen-
te isolati. Viviamo sempre di piu una realta in cui la persona e a livello perso-
nale, umano, isolata in rete, una solitudine in rete?..

2.5 Una societa senza il pudore dei sentimenti

Una societa senza privacy; in cui la privacy, I’intimita, il pudore nel
senso dei sentimenti, tende a sparire perché ormai la scena e i retroscena sono
fusi: non c¢’¢ piu retroscena, ¢’¢ solo la scena. Tutto diventa pubblico, tutto
diventa oggetto di spettacolo. Basta pensare a quelle trasmissioni televisive in
cui vengono esibiti dei sentimenti, o dei fatti o delle cose che uno avrebbe dif-
ficolta a dire ai propri migliori amici, e che invece vengono mandati via etere.
Una societa che tende ad abolire la privacy, perché tutto deve essere comuni-
cato. Che cosa significa? Significa che 1’autenticita esiste solo quando la per-
sona rinuncia pienamente a un proprio spazio segreto. Tutto deve essere visi-
bile.

2.6 Una societa senza luoghi

Un altro dei punti di crisi: € una societa senza piu luoghi, € una societa
costruita di non luoghi. Che cosa si intende per “luogo”? In senso antropolo-
gico il luogo € uno spazio umanizzato che offre a chi lo abita una identita, un
sistema di relazioni particolari e 1’appartenenza a una storia, lo inserisce in
una storia. Un luogo e uno spazio che offre identita, relazioni e appartenenza
ad una storia.

Oggi i luoghi stanno sparendo, tendiamo a vivere un luogo unico, per-
ché abitare in un luogo non offre piu una particolare identita. Un luogo aveva
la funzione di costringere le persone ad assumere un certo modello relaziona-
le: essere birichini a scuola lo si faceva in modo diverso dall’essere birichini
per strada. Lo stile, il modo era diverso, perché il luogo imponeva delle mo-
dalita relazionali. Quando si vedeva il vecchio miscredente che entrava in
chiesa per qualche motivo, pur non credendo, si vedeva che si irrigidiva, la
sua postura cambiava, perché c’era una costrizione del luogo su di lui.

20 Cfr. S. TURKLE, Insieme ma soli. Perché ci aspettiamo sempre pili dalla tecnologia e
sempre meno dagli altri, Einaudi, Torino 2019; M. LANCINI, Figli di internet. Come aiutarli
a crescere tra narcisismo, cyberbullismo e iperconnessione, Erickson, Trento 2022.

2L Cfr. L. FLORIDI, Etica dell'intelligenza artificiale, Raffaello Cortina, Milano 2023; B.C.
HAN, Le non cose, Einaudi, Torino 2023.
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Questo oggi non esiste piu, i luoghi sono interscambiabili, non ti offro-
no piu identita, non ti offrono particolari sistemi relazionali, ma soprattutto
non ti inseriscono nel tempo della storia. In compenso fioriscono i non-
luoghi®.

Cosa sono i non-luoghi? Sono spazi che svolgono delle funzioni che
non ti danno identita, non ti obbligano a particolari sistemi relazionali, non ti
offrono storia: sono i grandi ipermercati, supermercati, le grandi stazioni, gli
aeroporti, i grill delle autostrade, le autostrade stesse, i luoghi dove si scam-
biano le merci, dove si scambiano le persone; i grandi centri commerciali che
stanno nascendo alle periferie delle citta, in cui la gente va al cinema, a man-
giare la pizza, il non-luogo diventa lo spazio. Tutto diventa omogeneo.

2.7 Una societa senza bambini e senza adulti

Un altro dei punti di crisi: & una societa senza bambini e senza adulti®.
Stiamo assistendo alla scomparsa dell’infanzia. L’infanzia ¢ una conquista re-
cente (seconda meta, fine Ottocento, inizio del Novecento), si afferma come
eta protetta, in cui il bambino deve essere separato, non segregato dal resto
della societa, protetto, verso cui occorre sviluppare delle particolari modalita
educative. Iniziano i modelli educativi di socializzazione per cui ai bambini, a
seconda delle eta, si danno informazioni, gli si fanno fare esperienze partico-
lari e man mano queste si sviluppano. E gli adulti nei confronti del bambino si
comportano in un modo diverso da come si comportano tra di loro, danno
un’immagine di sé particolare, selezionano il linguaggio, ecc.

Tutto questo modello e sparito con la diffusione della televisione: il
bambino fin da piccolo ha accesso alla vita sociale del mondo attraverso la te-
levisione che gli propone un linguaggio che lui puo benissimo comprendere.

Il bambino accede a questo mondo e a questo mondo lui si socializza
precocemente, vede di tutto: dal poliziotto alla prostituta, alla morte... Una
volta di fronte ai bambini non si parlava della morte, del denaro, del sesso,
oggi attraverso la televisione tutte queste cose il bambino le vede. L’infanzia
sta scomparendo e il bambino diventa precocemente maturo. C’¢ una scom-
parsa dell’infanzia come luogo protetto e separato, ma c’¢ una precoce im-
missione del bambino nella vita adulta, e allo stesso tempo abbiamo adulti
che non crescono.

22 Cfr. M. AUGE, Perché viviamo? Da un'antropologia della solitudine a una sociologia della
solidarieta, San Paolo, Cinisello Balsamo 2016.

2 Cfr. U. GALIMBERTI, Il libro delle emozioni, Feltrinelli, Milano 2021; M. RECALCATI,
Il complesso di Telemaco. Genitori e figli dopo il tramonto del padre, Feltrinelli, Milano
2013.
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Mentre il bambino viene precocemente reso responsabile dei suoi atti,
I’adulto tende a deresponsabilizzarsi. Questo indica che ¢ in atto una profonda
trasformazione anche rispetto alle eta che sta squassando, sta sconvolgendo
anche nel nostro paese i modelli educativi tradizionali

Noi stiamo ancora educando come se esistesse questa segregazione del
bambino e non di un bambino che ha visto fin dai primi anni di vita migliaia
di ore di televisione. La nostra € una societa in cui gli adulti non ci sono, e i
giovani incontrano sempre meno figure significative.

2.8 La societa dell’afasia

Un altro punto di crisi: € una societa dell’afasia: ’incapacita di questa
cultura sociale di parlare, di dire parole vere, parole che siano fedeli alla real-
ta cui fanno riferimento. E una societa in cui la parola non & veritiera, ma in-
segue I’immagine sul piano della irrealta. Non ¢ piu una parola che feconda il
reale.

Queste crisi, che apparentemente sembrerebbero farci pensare a eventi
difficili da gestire possono aprirsi contemporaneamente a una doppia direzio-
ne, 0 VErso un esito regressivo o0 verso un esito evolutivo.

C’¢ quindi una probabilita che la transizione vada verso un salto di qua-
lita, cio pero richiede che sia aiutata attraverso i processi educativi, i processi
formativi, alcuni dei quali sono importanti da ricordare e da tenere presente
soprattutto se vogliamo educare le giovani generazioni ad un ethos, che li abi-
liti al rispetto del creato e alla sopravvivenza della vita sul pianeta Terra.

Bisogna sviluppare una nuova mentalita, un modo nuovo di percepire il
nostro rapporto con ’ambiente e il futuro del mondo, bisogna pensare itinera-
ri dei giovani per un nuovo ethos ecologico.

Questa é una breve analisi dei mutamenti culturali del nostro millennio,
che stanno interagendo con i modelli educativi e comportamentali delle nostre
giovani generazioni®. A partire da questa analisi traccerei alcuni elementi che
possono risultare come fondativi nella costruzione di una nuova mentalita, di

24 Cfr. FRANCESCO, Laudato si’. Lettera enciclica sulla cura della casa comune, Tipografia
Vaticana, Citta del Vaticano 2015; FRANCESCO, Laudate Deum. Esortazione apostolica
sulla crisi climatica, Tipografia Vaticana, Citta del Vaticano 2023; S. MORANDINI,
Cambiare rotta. Un'etica per la Terra, EDB, Bologna 2020.
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un nuovo ethos che metta insieme il futuro del mondo e la sfida educativa per
i giovani del nostro nuovo millennio®,

Un ethos della sobrieta, che estirpi il cuore dell’uomo dalla brama di
possedere e restituisca il primato all’essere, che conduca i nostri giovani e gli
stessi adulti a usare della terra senza abusarne, che insegni a evitare I’inutile,
il superfluo, I’effimero, soprattutto se per soddisfare falsi bisogni, che metto-
no a repentaglio I’integrita della natura, e che, infine, purifichi lo sguardo e
faccia scoprire che il mondo non é una preda da saccheggiare, ma un giardino
da custodire.

Un ethos dell’armonia, che permetta di entrare in sintonia con I’alterita,
sia essa rappresentata da un uomo, da una pianta, da un animale,
dall’ambiente stesso, che faccia agire sempre nel rispetto del valore proprio di
ogni realta naturale, che introduca ad una giustizia autentica fra gli uomini e i
paesi della terra e fra tutte le specie, che mostri come orientare la natura al
bene umano attraverso equilibri ambientali senza turbarli.

Un ethos della diakonia, un ethos del servizio, percheé come la signoria
di Dio e amore e provvidenza cosi la signoria umana € ministero del mondo, &
passare dal disimpegno all’impegno, ¢ lasciarsi coinvolgere dal problema am-
bientale come cosa propria, ¢ porre le risorse dell’ingegno a servizio
dell’integrita del cosmo.

Un ethos ecologico come quello di san Francesco d’Assisi, da indicare
nella formazione dei nostri giovani perché san Francesco € il fratello univer-
sale, fratello di tutti, fratello degli ultimi e dei poveri perché nella poverta ha
scoperto il segreto della solidarieta e della condivisione. San Francesco &
I’uomo nuovo, che ha rivolto al mondo uno sguardo trasparente ¢ ammirato e
che ha restituito freschezza e verginita al mondo violato dal peccato umano.
San Francesco ¢ I'uomo libero, che ci insegna a stare nel mondo con liberta e
gratitudine, perché ha liberato il cuore dalla smania di possesso ed e passato
dalla logica della violenza a quella della pace, dal dominio al servizio.

4. Fondamenti per un nuovo eco-ethos?
Il superamento di questa crisi sistemica richiede 1’attivazione di proces-

si formativi ed educativi capaci di orientare la transizione verso un esito evo-
lutivo e non regressivo. Al centro di tale opera si pone la necessita di svilup-

% Cfr. A. MORONI, Francesco d’Assisi e I’ecologia integrale, EDB, Bologna 2020; N.
SCAFFAL, Letteratura ed ecologia, Carocci, Roma 2017; M. SPUNTA-S. ROSS (a cura di),
Tra ecologia letteraria ed ecocritica, Franco Cesati, Firenze 2022.

% Cfr. CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Educare alla vita buona del Vangelo.
Orientamenti pastorali dell'Episcopato italiano per il decennio 2010-2020, Edizioni Paoline,
Milano 2010
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pare un nuovo ethos ecologico che abiliti le giovani generazioni al rispetto del
creato e alla sopravvivenza stessa della vita sul pianeta. Il termine ethos, mu-
tuato dalla filosofia greca, possiede una duplice radice: éthos (con la “e” lun-
ga) indica I’abitazione o la dimora abituale, mentre éthos (con la e corta)
esprime 1’abitudine e la consuetudine.

Esso definisce 1’atteggiamento costante e il riferimento ai valori di una
comunita espresso in uno stile di vita concreto. L’itinerario educativo per il
nuovo millennio poggia su quattro pilastri valoriali fondativi. Tra questi®’:

e  Un ethos della sobrieta: finalizzato a sradicare il cuore umano dal-
la brama ossessiva del possesso materiale per restituire il primato assoluto
all’essere. Conduce i giovani e gli adulti a utilizzare le risorse della terra sen-
za abusarne, evitando sistematicamente 1’inutile, il superfluo e I’effimero im-
posto da falsi bisogni che mettono a repentaglio I’integrita della natura; puri-
fica lo sguardo per far riscoprire il mondo non come una preda da saccheggia-
re, ma come un giardino da custodire con cura.

e  Un ethos dell’armonia: volto a promuovere una profonda sintonia
con ’alterita, sia essa rappresentata dall’altro uomo, dalle piante, dagli anima-
li o dall’ambiente complessivo. Spinge ad agire nel pieno rispetto del valore
intrinseco di ogni realta naturale, introducendo un criterio di giustizia autenti-
ca tra gli uomini, tra i diversi paesi della terra e tra tutte le specie viventi,
orientando lo sviluppo al bene umano senza alterare gli equilibri ambientali.

e Un ethos della diakonia: inteso come ethos del servizio. Specchio
della signoria di Dio che ¢ amore e provvidenza, la signoria dell’'uomo sul
mondo deve configurarsi come un ministero, un passaggio netto dal disimpe-
gno all’impegno attivo, lasciandosi interpellare dal problema ambientale co-
me da una questione strettamente propria e ponendo le risorse dell’ingegno a
servizio dell’integrita del cosmo.

e [l modello dell’ecologia francescana: incarnato da San Francesco
d’Assisi, figura del fratello universale, degli ultimi e dei poveri, che nella po-
verta ha rintracciato il segreto della solidarieta e della condivisione. Egli rap-
presenta 1’uomo nuovo dallo sguardo trasparente e ammirato, capace di stare
nel mondo con assoluta liberta e gratitudine, avendo liberato il cuore dalla
smania di possesso e fuggendo la logica della violenza a favore di quella della
pace e del servizio.

21 Cfr. S. MORANDINI, Nel tempo dell’ecologia. Etica teologica e questione ambientale,
EDB, Bologna 1999; ID., Il lavoro che cambia. Un’esplorazione etico-teologica, EDB,
Bologna 2000; CH. BIRCH-L. VISCHER, Vivere con gli animali, Claudiana, Torino 1999; H.
JONAS, [l principio responsabilita. Per un’etica della civilta tecnologica, Einaudi, Torino
1990; M.P. FAGGIONI, Fondamenti teologici dell’etica ambientale, in “Note di Pastorale
Giovanile”, a. 36 (2002), n. 9, pp. 26-35.
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5. Itinerari educativi e metodologia del farsi compagnia

I percorsi formativi volti all’acquisizione di questo nuovo ethos neces-
sitano di essere strutturati nel tempo e accompagnati da figure di adulti credi-
bili¥®. Di fronte all’attuale emergenza educativa, I’orizzonte
dell’evangelizzazione e dell’educazione esclude qualsiasi automatismo o im-
mediatezza: esige pazienza, attesa amorevole, tempo, conquista e fatica. |
progetti rischiano la sterilita se non si aprono all’azione dell’amore gratuito e
liberante di Dio nei cuori dei giovani.

La strategia  metodologica deve  muoversi  sui  binari
dell’accompagnamento personale, valorizzando 1’ascolto, il camminare in-
sieme e la verifica costante delle scelte, secondo il principio pedagogico del
“capire vivendo, maturare scegliendo”, affinché il giovane si riscopra prota-
gonista attivo del proprio cammino.

L’educatore ¢ chiamato a un accompagnamento discreto, “gomito a
gomito”, condividendo le medesime esperienze esistenziali per rispondere al
bisogno giovanile di relazioni interpersonali immediate e autentiche.

Questo approccio richiede tre specifiche competenze relazionali®:

1. Lo “stare” nella realta giovanile: un esercizio duro e faticoso che
richiede la capacita di abitare il mondo dei giovani cogliendone simultanea-
mente la ricchezza e la fragilita, senza perd confondersi con esso; implica
I’abilita di leggere e decifrare la specificita di ogni singolo volto, fuggendo
giudizi affrettati ed etichettature generiche.

2.  L’“entrare in vrelazione”: la dimensione piu delicata
dell’intervento  educativo, fondata sulla  chiara  consapevolezza
dell’asimmetricita che intercorre tra educatore ed educando in termini di espe-
rienza, maturita e scelta di fede.

Tale disparita consapevole, lungi dall’essere assoluta, garantisce la non-
identificazione protettiva e permette una comunicazione scambievole fondata
sulla reciprocita e sul confronto autentico, escludendo I’illusione di possedere
ricette preconfezionate.

3. 1l “saper comunicare”: 1’abilita di configurarsi come compagni di
viaggio umili e propositivi, liberi da nostalgie passatiste o paure del nuovo,
pronti a offrire sostegno senza mai invadere gli spazi o i tempi di maturazione
richiesti dal giovane, accettando persino di svanire nel momento in cui il ra-
gazzo ha conquistato la propria autonomia.

28 Cfr. R. TONELLI, Pedagogia giovanile. Per una pastorale giovanile rinnovata, LAS,
Roma 2012.

2 Cfr. P. TRIANI, Educare, impegno di tutti, Scholé, Brescia 2021; E. MORIN, Insegnare a
vivere, Raffaello Cortina, Milano 2015; FRANCESCO, Christus vivit, LEV, Citta del
Vaticano 2019.
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Entrare in relazione é la dimensione piu delicata di ogni intervento
educativo: richiede la consapevolezza della asimmetricita che riguarda
I’esperienza di vita, la scelta di fede, la maturita personale. Sola la consapevo-
lezza della disparita, non assoluta, favorisce una comunicazione scambievole,
che permette I’intervento educativo, per garantire una non identificazione con
colui con cui si entra in relazione, sapendo cogliere le esigenze e le problema-
tiche dell’altro senza confonderle con le proprie.

Entrare in relazione dice anche la capacita di rapportarsi in modo vero e
autentico, farsi compagno di un cammino sempre propositivo, dove oltre alla
complementarieta sia vissuta anche la reciprocita, perché la diversita venga
percepita come ricchezza e come possibilita di crescita anche per sé. Chi entra
in relazione non si pone mai come colui che possiede le ricette gia fatte o la
verita in tasca, ma offre disponibilita al confronto, al cambiamento, riconosce
i propri e gli altrui limiti, valorizza le proprie e le altrui abilita.

Lo stare insieme, entrare in relazione, comunicare con i giovani li favo-
risce e li abilita al cammino: occorre liberarci dalla tentazione di realizzare
qualcosa, chi sta con i giovani e destinato a scomparire, a diventare sempre
pit compagno di viaggio, e colui che puo offrire, di volta in volta, aiuto e so-
stegno, ma del quale si puo fare a meno, é li sempre pronto, ma non invade
mai, sa essere umile e sa attendere i tempi e le modalita richieste dai giovani.

E necessario farsi compagni di strada che, liberi da nostalgie e paure,
sappiano affrontare con loro il rischio di tradurre, magari in maniera abbozza-
ta ed imperfetta, certamente non eterna, i bisogni e i linguaggi dei giovani in
un annuncio carico di gioia.

5.1 Sentieri esistenziali per percorsi e itinerari educativi *

La parola itinerario potrebbe portare a degli equivoci e a delle attese, in
quanto si richiede una complessita maggiore di quella della mia proposta. La
parola itinerario intesa come un tracciare percorsi, lanciare delle proposte, un
camminare accompagnando, attraverso riflessioni e accenni che aprono nuovi
orizzonti.

% Cfr. R. TONELLI, La responsabilita della comunita cristiana verso i giovani, in “Note di
Pastorale giovanile”, a 32 (1998), n. 6, p. 8; C.M. MARTINI, ltinerari educativi. Seconda
lettera per il programma pastorale “Educare”, Centro Ambrosiano Di Documentazione e
Studi religiosi, Milano 1988, p. 19; L. A. GALLO, Beati voi. Il Vangelo e la felicita dei
giovani, Editrice Elle Di Ci, Leumann (To) 1997, p. 9.
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Il recupero fattivo dell’etica ambientale si articola attraverso quattro
specifiche direttrici pedagogiche.

a) La scoperta del tempo come progetto: E necessario supportare la per-
sona nella scoperta della propria esistenza come un progetto aperto e coerente
che si inserisce attivamente all’interno di una storia. La vita giovanile deve
incanalarsi dentro una memoria storica non cancellabile, che fonda I’identita
personale e si pone come premessa indispensabile per proiettarsi verso un fu-
turo vivibile.

b) L’umanizzazione dello spazio: Orientata a ritessere e ricostruire au-
tentici luoghi antropologici attraverso la qualita dei rapporti umani e la costi-
tuzione di comunita ecclesiali e sociali. In questo contesto, comunita non si-
gnifica isolamento o chiusura settaria, bensi assunzione di una forte responsa-
bilita e accoglienza dell’alterita, scoprendo che la propria autorealizzazione
individuale é strettamente interconnessa al sostegno della realizzazione altrui.

c¢) La dimensione dell’interiorita e I’educazione al silenzio: Di fronte al
vuoto di una societa logorroica, & urgente educare alla capacita di fare silen-
zio, inteso non come mero tacere, ma come atto interiore di svuotamento di sé
per lasciarsi invadere e riempire dagli altri, dalla realta, dal mondo e da Dio.
Abilitare i giovani a sostenere la solitudine profonda é la condizione indi-
spensabile per aprirli all’alterita e all’ascolto autentico dei bisogni del bene
comune.

d) La riscoperta della valenza dell’essere adulto: L’adulto riscopre la
propria identita solo se assume pienamente la propria responsabilita educativa
verso le nuove generazioni, testimoniando e comunicando la propria differen-
za generazionale anche a costo del conflitto. L’educazione esige il moto ar-
monico di due leve speculari: 1’espressione e il contenimento. L’adulto deve
riappropriarsi della capacita tipica di contenere, sapendo pronunciare “no” af-
fettuosi ma fermi, superando la tentazione di compiacere sterilmente
I’educando.

6. Conclusioni.

L’assunzione consapevole di queste attenzioni pedagogiche consente di
trasformare i processi di disordine contemporaneo in autentici percorsi di
creazione evolutiva. Questa transizione d’epoca esige una precondizione poli-
tica ed ecclesiale imprescindibile: rimettere fermamente i giovani al centro
della progettazione comunitaria, assumendo la consapevolezza che una socie-
ta resta viva e feconda solo se sceglie di investire massicciamente sulle nuove
generazioni.

E urgente superare il modello riduttivo che interpreta il giovane come
un mero contemporaneo di eta differente da accudire paternalisticamente o da
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proteggere, o di cui preoccuparsi esclusivamente in termini di contenimento
della devianza criminale.

Il giovane deve essere oggetto di investimento strutturale nell’oggi in
quanto reale proiezione e incarnazione del futuro, soggetto capace di infonde-
re speranza e nuova linfa vitale al tessuto della societa odierna e di quella di
domani.

Il futuro resta aperto in maniera evolutiva alla sola condizione che gli
adulti si impegnino attivamente per aprirlo, cedendo responsabilmente spazio
operativo alle giovani generazioni e accompagnandone con dedizione il
cammino educativo ed esistenziale.

22



ANNAMARIA BOcCCIA

La pace come via dell’educazione: commento all’esortazione di papa
Leone XIV

di Anna Maria Boccia

31 tema biblico della pace € ricco e al tempo stesso estremamente complesso
mentre la terminologia che I’esprime € piuttosto povera, pur ricoprendo
un’area semantica molto vasta e particolareggiata.

Nei due Testamenti, questa parola ha attraversato un percorso linguisti-
co estremamente particolare, che e andato fondendosi di nuove sfumature
grazie all’incontro con le altre forme testuali che per noi sono fondamentali,
come quella ebraica, la greca e la latina.

Per questo motivo, il progressivo ingresso della dottrina biblica con i
nuovi ambienti culturali, ha favorito una plurivalenza semantica di cui non si
pud non tener conto, in virtu di un’oggettivazione dei contenuti dottrinali dei
singoli testi tenendo conto del fatto che questo termine tocca la realta stessa
del messaggio biblico.

Si pud ben comprendere come il significato sia molto ampio e non si
limiti né alla sola certezza dell’accordo, che garantisce la pax in senso latino,
né all’esclusione stabile dello stato di guerra propria dell’eiréné greca, ma as-
socia a questi aspetti il benessere totale, I’armonia di tutti gli uomini con Dio.

Nella nozione biblica, il significato che maggiormente appare come
comun denominatore, & quello della pace come dono di Dio; infatti i profeti
d’Israele non separano mai il politico e il sociale dal religioso.

Il loro modo di considerare la pace, bene primariamente religioso, é
fondato sull’affermazione della signoria di Dio e della necessita di accoglierla
nella piena dedizione. Di conseguenza i profeti denunciano le fallaci alleanze
internazionali e I’assenza di giustizia nei rapporti interni tra i membri del po-
polo e il culto privo di contenuti, poiché affidato solamente alla solennita
esteriore (Cfr. 1Re,22; Am1,3; 2,16; Is 7; Ger 37-39).

1 Cfr. N.M. LOSS, Pace in Dizionario Biblico, Paoline, Milano 1988, pp. 1056-1064. Lo
stesso termine Salém assume nei testi una portata che trascende per piu versi, soprattutto negli
aspetti religiosi, quella dei corrispondenti nomi nelle letterature classiche. Le versioni
bibliche, assumendo questi altri vocaboli, caricano la nozione di “pace” di nuove sfumature,
ampiamente presenti nelle nostre lingue. | tre nomi salom, eirené e pax, considerati nella loro
nativa portata etimologica, mettono in evidenza tre aspetti della realta della pace, gia presente
nell’A.T. e successivamente esplicitati nella versione greca e nel NT, e ripresi poi dalla
riflessione ecclesiale cristiana, riuscendo a focalizzarsi su tre aspetti che sono riconducibili
alla mentalita ebraica, greca e latina: la totalita integra del benessere oggettiva e soggettiva
(Salom), la condizione propria dello stato e del tempo in cui ¢’¢ assenza di guerra (eirené) € la
certezza basata sugli accordi stipulati e accettati (pax).
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Sia nell’A.T. che nel N.T. particolare attenzione merita la dottrina che
collega il concetto di pace con la persona e I’opera del Messia soprattutto nel-
la letteratura isaiana che trova culmine nell’espressione Dio con noi (Cfr. Is
7,8) la cui sovranita é caratterizzata da una pace senza fine (Cfr. Is 9,5-6; Sap
3,1-3)%

La dimensione escatologica della pace € espressa non solo nella lettera-
tura veterotestamentaria ma trova il suo compimento nella letteratura neo-
testamentaria: infatti I’opera con la quale Dio, mediante Gesu Cristo, instaura
il rinnovato ordine religioso, nel rapporto con gli uomini, diviene centrale sia
nei Vangeli che negli Atti e nelle lettere paoline (Cfr. At 10,36; Ef 2,17,
6,15)%.

Come si puo ben vedere, la pace diviene il bene messianico per eccel-
lenza nel quale vengono compresi tutti gli altri; infatti alla vigilia della sua
morte egli Gesu parla della sua relazione d’amore con il Padre e la forza ge-
neratrice che ne scaturisce si traduce nella sintesi del dono della pace quando
incontrera i discepoli dopo la risurrezione (Cfr. Lc 24,36; Gv 14,27)".

Nel Vangelo di Luca infatti la narrazione di quest’apparizione assume
una grande importanza per la futura missione dei discepoli perche, per diveni-
re testimoni qualificati, dovevano vivere personalmente la realta concreta del-
la risurrezione e ascoltare direttamente il Risorto; percio anche il saluto stesso
di Gesu assume un significato essenziale in funzione del mandato missiona-
rio.

Nel Vangelo di Giovanni, invece, che riprende in parte il discorso ini-
ziale, Gesu nel congedarsi formula la promessa del dono della pace: quella
terrena e effimera perché consiste nel silenzio provvisorio delle armi, la cui
durata dipende dalla volubilita dell’uomo, troppo spesso incattivito dall’odio
e dall’egoismo; mentre, quella offerta da Gesu, proviene da Dio che dona si-
curezza e gioia profonda nel cuore dell’uomo.

La pace di Cristo é prima di tutto riconciliazione con il Padre, che si at-
tua attraverso la missione apostolica affidata da Gesu ai discepoli (Cfr. Lc
10,5) e poi s’intende anche la riconciliazione con i fratelli poiché nella Pre-
ghiera del Padre Nostro si associa il perdono chiesto a Dio a quello che viene
accordato ai fratelli (Cfr. Mt 6,7-15; Lc 11,4) espressione di una dimensione
comunitaria e quindi sociale che non puo essere trascurata.

2 Cfr. A. GHIRLANDA, Antico Testamento. Iniziazione biblica, San Paolo Edizioni, Cinisello
Balsamo (M1) 20218, pp. 160-176.

3 Cfr. A. GEORGE-P. GRELOT, Introduzione al Nuovo Testamento. Le lettere Apostoliche,
Borla, Roma 1989; Cfr. G. BARBAGLIO, La Teologia di Paolo, Dehoniane, Bologna 2001,
R. FABRIS-S. ROMANELLO, Introduzione alla lettera di Paolo, Borla, Roma 2009.

4 A. POPPI, | quattro Vangeli. Commento Sinottico, Edizioni Messaggero, Padova 2006°.
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Questa preghiera, che ci & stata consegnata, rappresenta una sintesi
stessa del VVangelo poiché ricapitola la missione di Gesu nella rivelazione del
disegno salvifico di Dio per la restaurazione del Regno e affonda le sue radici,
come abbiamo visto, nella pieta giudaica.

Tutto cio é riconducibile anche al discorso della Montagna (Cfr. Mt 5)
che, per il suo contenuto incisivo, non propone una nuova legislazione bensi
vuole annunciare la restaurazione del Regno di Dio attraverso il discepolato e
I’imitazione della misericordia di Dio. La settima beatitudine assicura la be-
nevolenza di Dio a coloro che operano per la pace non solo ai miti ma proprio
a coloro che promuovono attivamente la concordia e la riconciliazione: tutti
sono chiamati ad essere artigiani della Pace

L’azione per la pace, quindi, non & mai disgiunta dall’annuncio del
Vangelo poiché al centro dell’annuncio della pace c’¢ il mistero della Croce:
e attraverso il sacrificio di Cristo che viene meno qualsiasi forma di divisione
e viene donata a ciascun uomo la Salvezza attraverso la Risurrezione.

E a partire dal Pontificato di Giovanni XXIII, che ha traghettato la
Chiesa durante il Concilio Ecumenico Vaticano Il, e poi successivamente da
quello di Paolo VI che ha portato a termine, la necessita di una riflessione sui
temi della pace e della giustizia; infatti con quest’ultimo sara proprio Papa
Montini ad istituire il primo giorno di ogni anno, la Giornata Mondiale della
Pace.

A partire da Papa Giovanni XXIII, che dedichera un’enciclica al tema
della pace®, si vede come il Magistero sviluppera una serie di riflessioni mo-
strando come il fondamento della pace risieda nel messaggio evangelico stes-
so; infatti grazie anche alla riflessione pervenuta dal Concilio Vaticano Il si
comprende come dinanzi alla Chiesa, del tempo e non solo, si evidenzi
un’indelebile ed irreversibile svolta storica nel cammino di fede della Chiesa.

Si é spalancata per I’uomo una nuova era con una diversa impostazione
della vita cristiana, attraverso il risveglio della coscienza collettiva e la propo-
sta di nuove piste di riflessione teologica che hanno richiesto anche un appro-
fondimento maggiore del reale e profondo significato della pace e dell’idea di
poverta alla luce anche della Rivelazione.

| progressi della scienza e le invenzioni della tecnica, attestano non solo
la grandezza di Dio ma anche quella dell’uomo che ha scoperto tale ordine e
ne e diventato il custode; per cui ogni opera diviene il riflesso della sapienza
di Dio nel momento in cui I’uomo agisce secondo natura. Ecco perché la pace

5 GIOVANNI XXIII, Lettera Enciclica Pacem in Terris (11 Aprile 1963), Libreria Editrice
Vaticana, Citta del Vaticano 2023,
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si fonda sul rispetto della persona umana e dell’equilibrio di tutte le sue di-
mensioni in vista di quello che & lo sviluppo integrale della persona®.

Si puo affermare come il Novecento abbia visto camminare la Chiesa
nel tentativo di scrutare quelli che erano i segni dei tempi, di leggere il dise-
gno di Dio anche dinanzi a quelle che sono le accelerazioni delle trasforma-
zioni tecnologiche e sociali degli ultimi secoli, che hanno messo in crisi
I’uomo che vive sempre di piu un tempo di profondo smarrimento.

Ecco che queste preoccupazioni sono alla base del Pontificato di Leone
XIV che nella sua prima Esortazione Apostolica, Dilexi te, pone le basi di
questa riflessione.

Il riconoscimento della poverta a qualsiasi livello, non solo materiale
ma anche socio- culturale, ed il tentativo di porsi in ascolto di queste situazio-
ni, € alla base della salvaguardia della pace che e prerogativa del discepolo di
Gesu Cristo; infatti il Papa afferma che:

«[...]la scelta prioritaria per i poveri genera un rinnovamento
straordinario sia nella Chiesa che nella societa, quando siamo capa-
ci di liberarci dall’autoreferenzialita e riusciamo ad ascoltare il loro
grido [...]».7

Di conseguenza diviene di particolare urgenza il dialogo tra la Chiesa e
le istituzioni, e tra queste quelle scolastiche, perché, riprendendo anche Papa
Francesco, Leone X1V riconosce come I’educazione sia la fonte piu alta della
carita: «[...] La vostra ¢ una missione piena di ostacoli ma anche di gioie.
(...) Una missione di amore, perché non si puo insegnare senza amare [...]»%.

Per la Chiesa, chiarisce il pontefice, I’insegnamento era un gesto di giu-
stizia e di fede sull’esempio di Gesu Cristo che insegnava ai fanciulli (Cfr. Mt
18).

Molti nella storia della Chiesa si sono occupati di dare istruzione e for-
mazione ai giovani che avevano difficolta economiche, si pensi ad esempio a
San Giuseppe Calasanzio, che diede vita alla prima scuola pubblica popolare
gratuita d’Europa, tanto da poter essere considerato il fondatore della moder-
na scuola Cattolica.

6 Cfr. PONTIFICIO CONSIGLIO DELLA GIUSTIZIA E DELLA PACE, Compendio della
Dottrina Sociale della Chiesa, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 20043, pp.
267.269; Cfr. CONCILIO ECUMENICO VATICANO II, Costituzione pastorale sulla chiesa
nel mondo contemporaneo, Gaudium et Spes, 7 dicembre 1965, in EV 1, nn. 1319-1644.

" LEONE X1V, Esortazione Apostolica sull’amore verso i poveri. Dilexi Te, Paoline Editoriale
Libri, Milano 2025, 7. Da questo momento si segue 1’abbreviazione DT.

8DT 68.
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Nel XVIII secolo, San Giovan Battista Della Salle, ricorda il Pontefice,
addolorato dall’esclusione dei figli degli operai e dei contadini dal sistema
educativo francese, si impegno nella formazione e nell’istruzione gratuita del-
le classi meno abbienti, poiché quest’ultima rappresentava una possibilita di
promozione umana e di conversione.

Sulla stessa linea in Italia, ci sara San Giovanni Bosco che diede inizio
all’opera Salesiana, basata sui tre principi del metodo preventivo: ragione, re-
ligione e amorevolezza. Cosi come il Beato Antonio Rosmini che fondo
I’Istituto della Carita, in cui la carita intellettuale, insieme a quella materiale,
costituivano rispettivamente la base ed i lati di un triangolo al cui vertice vi
era la carita spirituale-pastorale che era fondamento indispensabile di qualsia-
si azione caritativa, che aveva come obiettivo lo sviluppo integrale della per-
sona umana®.

Questa rivoluzione pedagogica, non coinvolse solo gli ordini maschili
ma anche quelli femminili come si pud vedere nel caso delle Orsoline, le Mo-
nache di Maria Nostra Signora, le Maestre Pie e altri ordini fondati con questo
scopo tra il XVIII e XIX secolo.

Tutti questi ordini si occupavano in sintesi dell’alfabetizzazione,
dell’evangelizzazione e delle questioni pratiche della vita quotidiana, allenan-
do lo spirito attraverso i lavori manuali formando cosi anche la coscienza.

Si puo sostenere che la loro pedagogia era quella della cura attraverso
I’esercizio della testimonianza e della dolcezza, riuscendo ad essere un punto
di riferimento in un tempo in cui I’analfabetismo era sinonimo di esclusione
sociale.

In quest’ottica I’educazione, per la fede cristiana, diviene un dovere
poiché la conoscenza diviene un requisito fondamentale per il riconoscimento
della dignita com’e sostenuto anche dalla dichiarazione del Concilio Vaticano
Il Gravissimum Educationis’®, che gia sottolineava I’importanza
dell’educazione e la sua incidenza nel progresso sociale, e quindi la necessita
che essa fosse rivolta a tutti e tenesse conto delle singole inclinazioni proprio
perché essa ¢ rivolta al conseguimento del bene comune.

Il documento infatti recita:

«[...] Pertanto, i fanciulli e i giovani, tenuto conto del progresso
della psicologia della didattica, debbono essere aiutati a sviluppare
armonicamente le loro capacita fisiche, morali, e intellettuali, ad
acquistare gradualmente un pitl maturo senso di responsabilita, nel-
lo sforzo sostenuto per ben condurre la loro vita personale e la con-

°DT 68-70.
10 CONCILIO ECUMENICO VATICANO II, Dichiarazione sull’educazione cristiana,
Gravissimum Educationis, 28 ottobre 1965, in EV 1.

27



La pace come via dell ’educazione: commento all’esortazione di papa Leone XIV

quista della vera liberta, superando con coraggio e perseveranza tut-
ti gli ostacoli»*!.

In quest’impegno missionario, la Chiesa e accompagnata dalla famiglia
che ha I’obbligo, come agenzia educativa e cellula non solo della societd ma
anche come chiesa domestica, di educare i figli poiché diviene la prima scuo-
la di virtu sociale.

Altra funzione importante é rivestita dalla scuola che in forza della sua
missione deve curare costantemente le facolta intellettuali, sviluppare la capa-
cita di giudizio e mettere a contatto del patrimonio culturale acquisito le nuo-
ve generazioni, promuovendo e difendendo i valori della vita umana e prepa-
rando a quella professionale, contribuendo anche al confronto tra alunni di di-
verse estrazioni socio-culturali.

In occasione del sessantesimo anniversario di questa dichiarazione, Pa-
pa Leone X1V, ha deciso, scrutando quelli che sono i tempi odierni, di scrive-
re una Lettera Apostolica che riprendesse e rafforzasse quanto in essa detto.

Questo documento & Disegnare Nuove Mappe di Speranza, in cui si
sottolinea, alla luce dell’attuale contesto globale, I’estrema importanza e at-
tualita dell’educazione poiché essa non € un’attivita accessoria ma fondamen-
to dell’evangelizzazione, poiché € il modo piu semplice e reale in cui il Van-
gelo diventa gesto educativo, relazione e cultura; poiché infatti nelle comunita
in cui la Parola di Dio € al centro, si costruiscono ponti € non muri, come lo
stesso Papa afferma nel documento.

L’educazione permeata dal Vangelo permette di far nuove tutte le cose
(Cfr. Ap 21, 5) in questo nostro tempo assistendo alla situazione odierna si
nota come la digitalizzazione abbia frammentato e resa ancor pit complessa
la societa ed e proprio per questo che € fondamentale fermarsi e ripartire dal
fondamento dell’educazione cristiana, secondo quella che ¢ la sua espressione
cosmologia della paideia cristiana, riuscendo a rileggere le differenti sfaccet-
tature dell’educazione secondo quelle che sono i principi del Vangelo.

Il Papa, infatti, afferma:

«[...]Fin dalle origini, il Vangelo ha generato costellazioni educati-
ve: esperienze umili e forti insieme, capaci di leggere i tempi, di cu-
stodire I’unita tra fede e ragione, tra pensiero e vita, tra conoscenza
e giustizia. Esse sono state, in tempesta, ancora di salvezza; in bo-
naccia vela spiegata. Faro nella notte per guidare la navigazione»*2.

v, 1

12 | EONE XIV, Lettera Apostolica in occasione del LX anniversario della dichiarazione
conciliare “Gravissimum Educationis”. Disegnare nuove mappe di speranza, Libreria Editrice
Vaticana, Citta del Vaticano 2025, n. 1.2.

28



ANNAMARIA BOcCCIA

Attraverso un breve excursus, il Papa sottolinea come la storia
dell’educazione cattolica e storia dello Spirito all’opera, poiché evidenzia
come il vero maestro é colui che suscita il desiderio della verita, educa alla li-
berta e sa leggere i segni ed ascoltare la voce interiore di ciascun discente;
egli sottolinea come dal cuore stesso della Chiesa siano nate le prime univer-
sita all’interno delle quali, attraverso il confronto, si apriva una riflessione ed
un dialogo costruttivo che ha portato alle grandi sintesi teologiche e al con-
fronto tra fede e scienza.

Quindi, per questo motivo, I’educazione cristiana & un’opera corale
poiché nessuno educa da solo. La comunita educante & un noi dove il docente,
lo studente, la famiglia, il personale amministrativo e di servizio, i pastori e la
societa civile si uniscono per generare alla vita, poiché il fondamento che
spinge tutte queste forze a mettersi insieme é il fatto che I’uomo sia stato
creato ad immagine e somiglianza di Dio (Cfr. Gen, 1,26); e quindi € per sua
natura relazione.

Educare, al tempo stesso, non e solo un dovere oppure una caratteristica
intrinseca, come gia piu volte ribadito, della missione della Chiesa, ma e un
atto di speranza, volto alla costruzione del futuro dell’umanita®.

Il Papa definisce I’educazione come un compito d’amore che si tra-
smette nel corso del tempo e che ricompone le relazioni ferite, poiché
I’educazione non si deve ridurre ad un addestramento funzionale o ad uno
economico poiché la persona non si riduce ad un semplice algoritmo ma € un
volto che ha una sua storia ed una specifica vocazione ed € per questo motivo
che la comunita ecclesiale, cosi come la societa, devono porsi in difesa della
stessa.

In quest’ottica I’educazione diviene non solo trasmissione di contenuti
ma di virtu, poiché si formano cittadini in grado di perseguire come gia detto,
il bene comune. Per questo motivo I’educazione non é un qualcosa che ha un
suo termine ma & un percorso life long learning, per riprendere una delle nuo-
ve teorie dell’apprendimento, ossia un qualcosa che dura per tutta la vita della
persona; gli stessi educatori, infatti, hanno necessita di un cammino di forma-
zione comune capace di cogliere le sfide educative del momento presente cosi
da poter fornire gli strumenti necessari per poterli affrontare e cio implica an-
che una necessita di continua formazione metodologico-didattica e spirituale.

E significativa I’immagine in cui I’educazione cattolica viene immagi-
nata come una costellazione poiché si tratta di una rete viva e plurale, nella

13 LEONE XIV, Disegnare nuove mappe di speranza, n. 3; Cfr. CONGREGAZIONE PER
L’EDUCAZIONE CATTOLICA, Educare oggi e domani. Una passione che si rinnova (7
Aprile 2014). Introduzione.
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quale ogni stella ha una luminosita propria ma, tutte insieme, disegnano un
percorso (scuole, parrocchie, pastorali scolastiche, universita, centri culturali).

Altro aspetto che questo documento riprende & I’importanza del princi-
pio di sussidiarieta che, secondo la Dottrina Sociale della Chiesa, é:

«[...] € tra le piu costanti e caratteristiche direttive della Dottrina
Sociale della Chiesa, presente fin dalla prima grande enciclica so-
ciale. E impossibile promuovere la dignita della persona se non
prendendosi cura della famiglia, dei gruppi, delle associazioni, delle
realta territoriali locali, in breve, di quelle espressioni aggregative
di tipo economico, sociale, culturale, sportivo, ricreativo, professio-
nale, politico, alle quali le persone danno spontaneamente vita e che
rendono loro possibile una effettiva crescita sociale [...].»%*

In base a questo principio le societa che si trovano in una situazione di
vantaggio devono necessariamente porsi in un atteggiamento di aiuto rispetto
alle altre, mentre nello specifico dell’educazione I’applicazione di tale princi-
pio vuol dire dare a tutti la possibilita di progredire nella formazione culturale
e spirituale.

Una sfida che I’educazione si ritrova ad affrontare € 1’uso della tecno-
logia poiché gli ambienti digitali vanno orientati alla tutela della dignita, della
giustizia e del lavoro, cioé vanno guidati da criteri di etica pubblica e di par-
tecipazione e vanno accompagnati da una riflessione teologica e filosofica.

Ecco perché sono necessarie meno cattedre e piu tavole rotonde attorno
alle quali riuscire a toccare e ad incontrare le ferite della storia; un esempio
calzante puo essere I’opera di Caravaggio Le sette opere di Misericordia o
anche il Dubbio di Tommaso, in cui & necessario calarsi nella realtd umana
pit profonda per poterla trasfigurare e curare.

In completa continuita con il suo predecessore, Papa Leone XIV fa suo
il patto educativo globale, ovvero accoglie I’invito a fare rete per educare alla
fraternita universale attraverso I’attuazione di sette percorsi:

1) Centralita della persona;

2) Maggiore ascolto dei bambini e dei giovani;

3) Promozione della figura della donna;

4) Riconoscimento della famiglia come primo baluardo dell’educazione;

5) Apertura all’accoglienza e all’inclusione;

6) Una politica al servizio del bene comune;

7) Cura della casa comune.

14 Cfr. PONTIFICIO CONSIGLIO DELLA GIUSTIZIA E DELLA PACE, Compendio della
Dottrina Sociale della Chiesa, n. 185.
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Se si accoglie I’invito del patto educativo globale, non si fa altro che
mettere in pratica la pedagogia del Vangelo che non é retorica bensi é stile,
metodo e obbiettivo ed & solo con questi presupposti che sara possibile co-
struire una pace duratura.
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Il carisma antoniano a Napoli: i Frati minori conventuali tra devozione,
politica e identita francescana

di Felice Autieri OFMconv
Introduzione!

31 presente contributo intende delineare lo sviluppo della venerazione anto-
niana nella citta di Napoli, analizzandola come una complessa costruzione so-
cio-antropologica in cui convergono cronaca, leggenda e dinamiche di potere.
Sostenuta dalla predicazione francescana, la tradizione legata al Taumaturgo
ha trovato nei Frati Minori Conventuali i custodi e gli architetti della sua me-
moria. E stata la loro opera infatti, a promuovere storicamente la nascita di
conventi e santuari monumentali, la cui fondazione veniva spesso consacrata
dal passaggio del Santo o da miracoli attribuiti alla sua intercessione. In tale
contesto, gli elementi crono-topografici si fondono in una stratigrafia narrati-
va dove il dato documentale e la tradizione orale tendono talvolta a divergere.

Se una parte della storiografia, vincolata al rigore critico delle fonti, ha
talvolta sottostimato la valenza del racconto devozionale, & necessario ricono-
scere che tale patrimonio costituisce I’impalcatura della memoria collettiva.
Per quanto concerne I’area napoletana, le fonti agiografiche concordano
nell’escludere un passaggio fisico di Antonio in citta, tuttavia la sua presenza
é capillarmente attestata da una vasta letteratura miracolistica che giustifica la
proliferazione di edifici sacri a lui dedicati. Questa dimensione, alimentata da
una poderosa produzione letteraria e religiosa, esprime una categoria antropo-
logica impressa nel tessuto sociale partenopeo, i cui echi rappresentano anco-
ra oggi un patrimonio spirituale vitale. Non sorprende che la rivendicazione di
prodigi straordinari abbia configurato Antonio come una figura onnipresente
nel panorama religioso e politico napoletano, specialmente durante I’epoca
del Vicereame spagnolo. Il radicamento del culto fu tale che il 25 maggio
1618, il Santo fu proclamato Protettore dei Regni di Napoli e di Sicilia e, un
decennio piu tardi, Comprotettore della capitale. Tale dignita rimase immuta-
ta attraverso i mutamenti dinastici, dagli Asburgo ai Borbone, decadendo
formalmente solo con la fine del Regno e I’Unita d’Italia?.

! Sigle e abbreviazioni: Archivio Apostolico Vaticano, ACCS = Congregazione del Concilio;
ASN = Archivio di Stato di Napoli; ASPN = Archivio Storico per le Provincie Napoletane;
ASV = Archivio Segreto Vaticano; DBI = Dizionario Biografico degli ltaliani; MF =
Miscellanea Francescana; NN = Napoli Nobilissima.

2 Dichiaro lo studioso francescano Franchini: «Nel Parlamento generale di Napoli, alli 25
Maggio 1618, il santo di Padova fu eletto per Protettore del Regno, e da protocolli di Massimo
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L aspetto piu singolare di questa devozione risiede pero nella sua stru-
mentalizzazione politica. Al di la della sfera puramente religiosa,
Sant’Antonio divenne un attore chiave nelle dinamiche tra Stato e Chiesa.
Questo fenomeno evidenzia la profonda commistione tra potere temporale e
sacro, tipica dell’Ancien Régime e persistente anche durante il decennio fran-
cese. Il braccio secolare utilizzo il prestigio del Santo per consolidare gli
equilibri interni, mentre la Chiesa si avvalse del riconoscimento politico per
tutelare i propri privilegi. Quelle che oggi potrebbero apparire come semplici
note di colore furono in realta, precise strategie di gestione del potere, in cui
la figura del Santo fungeva da mediatore e garante dell’ordine sociale e politi-
co.

1. Topografia antoniana a Napoli: fondazioni e insediamenti dei Minori Con-
ventuali

1.1 San Lorenzo Maggiore

La capillarita del culto antoniano a Napoli e testimoniata dalla presen-
za, in quasi ogni edificio sacro della citta, di una cappella, una statua o
un’effigie dedicata al Santo di Padova. Tale pervasivita non fu perd un feno-
meno spontaneo, ma il risultato di un’azione coordinata delle diverse famiglie
francescane, che ne promossero I’immagine come fulcro della propria identita
carismatica. In questo panorama, un ruolo di assoluto primato spetto al com-
plesso di San Lorenzo Maggiore, retto dai Frati Minori Conventuali. La basi-
lica divenne uno dei primi e piu influenti centri di irradiazione della venera-
zione antoniana in citta, custodendo un tesoro iconografico di rara importan-
za: la tavola attribuita a Colantonio datata 1438. L’opera che ritrae il Santo tra
gli angeli in devoto raccoglimento con atteggiamenti diversi su un fondo oro

Passeri da Napoli, Notaio, si ha ’atto publico fatto 1i 12 Giugno 1618 nella nostra Chiesa di S.
Lorenzo maggiore, avanti la Cappella di S. Antonio stipolandosi I’elettione fatta da Signori
Moscetola Sindaco del Regno, Principe della Roccella et Segretario del Regno, Capuano, e
Pagano Deputati del Parlamento, che unicamente stipolarono detta elettione di S. Antonio per
Protettore del Regno; et il giorno seguente, che fu li 13 portandosi la statua d’argento del santo
sotto il pallio, con solenne processione si fece la prima funtione anzi la citta di Napoli, non
contenta d’averlo protettore come membro, e capo del regno, volle, estrinsecando piu la sua
devotione, eleggerlo, con atto distinto per suo particolar protettore, ad imitatione del parla-
mento, et alli 25 d’agosto, passato il partito per li cinque seggi, o piazze, fu concluso il tutto, e
gl’eletti in forma di citta, da quel tempo in qua, nella festa del santo assistono in nostra chiesa
di S. Lorenzo a messa, e vespro, facendo I’oblatione, come alli altri protettori d’un calice
d’argento, e sette doppieri di cera candida». Cfr. G. FRANCHINI, Bibliosofia e memorie let-
terarie di scrittori Francescani conventuali Ch’hanno scritto dopo ['anno 1585, Modena

1693, pp. 265-266.
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di tradizione tardogotica, non rappresento solo un fulcro artistico, ma il vero
magnete della pieta popolare. L’analisi dei simboli conferma la natura dottri-
nale e morale dell’immagine, infatti il giglio tenuto nella mano destra del san-
to, rappresenta la purezza e la vittoria contro le tentazioni. Il libro del VVange-
lo sostenuto con la sinistra e segno della sapienza, € I’attributo che designa
Sant’Antonio come Dottore della Chiesa, sottolineando la sua sapienza teolo-
gica e la dedizione profonda alle Sacre Scritture. Lo sfondo oro damascato e
la corona di angeli in preghiera elevano la figura del Santo a una dimensione
soprannaturale, riflettendo lo stile di transizione tra il tardogotico e il rinasci-
mento tipico del periodo aragonese.

In basso abbiamo la data “DMCCCCXXXVIII - DIE - XIII IUNII”,
ovvero “1438, giorno 13 giugno” 3. La diffusione del culto presso San Loren-
zo fu sostenuta da una raffinata cura liturgica e dalla promozione di specifiche
pratiche paraliturgiche. Tra queste, si distinsero la recita del Si quaeris mira-
cula e la devozione alla “Lingua Incorrotta”, simboli della potenza taumatur-
gica e predicatoria del Santo. Si consolido inoltre la pia pratica dei “Nove
Martedi”, un percorso di visita e preghiera che i fedeli intraprendevano per
impetrare grazie, prolungandolo spesso per I’intero arco dell’anno®.
L’ impegno dei Conventuali in questa direzione fu totale. Emblematico ¢ il ca-
so del 15 maggio 1698, quando il guardiano Carlo Palumbo ottenne dalla
Congregazione dei Riti una deroga per aumentare il numero dei novizi oltre i
limiti consentiti; I’obiettivo era garantire un servizio liturgico all’altare del
Santo che fosse all’altezza del massiccio afflusso di fedeli®.

% Secondo quanto riportato dal De Lellis, 1’opera si ispira alla testimonianza diretta di chi vide
il Santo dal vivo, avvalorando cosi I’autenticita iconografica della tavola: «La figura del
Glorioso S. Antonio riposta in questa Cappella, dicesi, che sia al naturale del Santo, fatta in
tempo che era giovane e comincio a predicare in Padua, e che sia di mano di quel famoso
Pittore Polidoro e che venne questa Imagine da Padua, e fu collocata in Napoli». Cfr. C. DE
LELLIS, Supplemento a Napoli sacra, del signor Carlo de Lellis, ove si aggiungono le
fondationi di tutte le chiese, monasteri et altri luoghi sacri eretti doppo dell’Engenio, Napoli
1654, p. 178.

4 11 De Lellis ci riporta I’antico testo: «Lingua benedicta que Dominum semper
benedixisti, et alios benedicere fecisti nunc manifeste apparet quanti meriti extitisti apud
Deum Nostrumy». Cfr. Ibidem, p. 374.

5 A seguire la domanda presentata alla Congregazione competente e relativa risposta: «Il con-
vento di S. Lorenzo di Napoli espone come di giorno in giorno va decadendo la devozione del
popolo verso il glorioso S. Antonio di Padova per la mancanza dei novizi, che non possono
nello stesso tempo assistere alla Messa e Vespri parati e cantare i responsori. Che perd umil-
mente supplica ’EE. VV. degnarsi concedere licenza di vestire due altri novizi, oltre li asse-
gnati dalla S.C., ritrovandosi supplicanti per prendere I’abito Andrea Ciana e Giuseppe Danie-
le, ambedue delle diocesi di Napoli e di buoni costumi. Risp.: concesso». Cfr. ASV, Sacra
Congregatio. Registra Decreta, vol. LI, f. 309.
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Il Seicento segno il definitivo consolidamento del prestigio di San Lo-
renzo. Nel 1623 la tavola di Colantonio fu protagonista di un evento che scos-
se la pubblica opinione, I’intercessione del Santo invocata da una donna,
avrebbe salvato la vita del marito ingiustamente condannato a morte®. La por-
tata politica e sociale del fatto fu tale che il 10 agosto 1628, I’avvenimento fu
ufficializzato con un istrumento pubblico alla presenza dei rappresentanti dei
Sedili (i seggi della citta), sancendo il legame tra il Santo e le istituzioni citta-
dine. L’incremento esponenziale della devozione e delle relative offerte, rese
necessaria una trasformazione architettonica’. L’8 ottobre 1637, il guardiano
Gennaro Rocco promosse la costruzione di una nuova, sontuosa cappella. Il
progetto fu affidato a Cosimo Fanzago, il quale realizzo un capolavoro di in-
tarsi marmorei policromi, ancora oggi considerato una delle vette del barocco
napoletano®. Questo spazio sacro divenne meta incessante di pellegrinaggi,

& 11 prestigio della tavola di Colantonio si consolido definitivamente a seguito di un evento
tramandato come il “miracolo della firma”, avvenuto nel 1623 durante il Vice regno di Anto-
nio Alvarez de Toledo y Beaumont de Navarra, duca d’Alba. Il contesto storico era quello di
una Napoli colpita da una severa repressione contro una banda di circa venti falsari, nobili e
popolani, condannati alla forca come monito esemplare. Tra i condannati figurava un giovane
padre di famiglia, la cui innocenza era sostenuta da una memoria difensiva che la moglie, a
causa dell’isolamento imposto dal Viceré nel suo palazzo, non riusciva a consegnare. In preda
alla disperazione, la donna depose il memoriale sull’altare di Sant’Antonio nella Basilica di
San Lorenzo, affidando la vita del marito all’intercessione del Santo. La leggenda narra che,
I’indomani, il documento apparve miracolosamente firmato dall’Alvarez de Toledo. Quando
I’autorita militare chiese spiegazioni, il Viceré riferi di aver concesso la grazia dopo un collo-
quio notturno con un frate misterioso, penetrato nel suo studio nonostante la stretta sorve-
glianza e il divieto di accesso. Recatosi di persona a San Lorenzo per rintracciare il religioso,
il duca d’Alba riconobbe nelle fattezze del Santo dipinto dal Colantonio lo stesso frate che lo
aveva convinto a firmare: Sant’ Antonio aveva agito come “avvocato degli umili”, scavalcando
le barriere del potere temporale per ristabilire la giustizia. Questa narrazione non rappresenta
soltanto un episodio di pieta popolare, ma esprime una precisa categoria antropologica. 1l San-
to non ¢ inteso solo come intercessore celeste, ma come un attore sociale che interviene atti-
vamente nelle dinamiche del diritto, correggendo le storture della giustizia umana. Tale evento
fu alla base del riconoscimento ufficiale del 10 agosto 1628, quando i rappresentanti dei Sedili
di Napoli sancirono davanti a un pubblico istrumento il legame indissolubile tra la citta e il
Taumaturgo. Cfr. F. AUTIERI, San Lorenzo maggiore tra cultura e potere, ESI, Napoli 2013,
vol. I, pp. 320-322.

7 Ci racconta il De Lellis: «A’ 28 di Maggio dell’anno 1628, fu eletto dal Baronaggio e Uni-
versita del Regno e della Citta di Napoli, mediante i loro Procuratori, con 1’occasione del ge-
neral parlamento celebrato nel medesimo anno in Napoli, fu eletto per Protettore del medesi-
mo Regno e Padrone della citta di Napoli, celebrandone al 10 d’Agosto dello stesso anno pu-
blico instrumento avanti 1’Imagine del Santo in questa chiesa» (Cfr. C. DE LELLIS, Supple-
mento a Napoli sacra, p. 373).

81l De Lellis cosi si espresse: «E nello stesso anno nella Cappella sontuosissimamente co-
minciata al miracoloso Santo Antonio da Padova (...), vi rifece due volte la cupola, e vi fé
gran parte dell’adornamento dei marmi bianchi, e mischi, cosi artificiosamente lavorati, e mi-
rabilmente commessi, mentre questa Cappella, benché non ancora compilata, conforme al suo
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elevando il rango della basilica nel tessuto urbano®. L’eredita antoniana a San
Lorenzo dimostro una straordinaria capacita di resilienza anche di fronte alle
fratture della modernita. L’ Arciconfraternita di Sant’Antonio, attiva nel com-
plesso con finalita cultuali e caritative, riusci a sopravvivere alle leggi di sop-
pressione degli ordini religiosi del 1866. La continuita della sua presenza non
solo mantenne vivo il legame spirituale con la cittadinanza ma agi da ponte
storico, creando le premesse per il ritorno dei frati Conventuali nella loro sede
storica, avvenuto ufficialmente il 27 novembre 1937

1.2 S. Antonio a Tarsia
Nel quartiere Avvocata sorge la chiesa di Sant’Antonio a Tarsia, la cui

complessa genesi risale al 1550. La struttura sorse su un terreno donato da
Evangelista Perrone al capitolo di San Giovanni in Laterano, con I’intento

disegno fatto dal Cavaliere Cosimo, per I’eccellenza del suo disegno, e ricchezza, e vaghezza
de’ marmi, ¢ una delle piu superbe, che sono in Italia (...). La figura del glorioso S. Antonio
riposta in questa Cappella dicesi che sia naturale del Santo, fatta in tempo che era giovane e
comincio a predicare in Padova, e che sia di mano di quel famoso pittore Folidoro e che venne
questa immagine da Padova e fu collocata in Napoli nella chiesa di S. Chiara allora officiata
da Frati Conventuali» (Cfr. C. DE LELLIS, Supplemento a Napoli sacra, cit., p. 68).

° Il Celano, riferendosi alla cappella, dichiaro: «Magnifica & dunque questa cappella per ricordi
storici per capolavori di belle arti e specialmente per la fervida devozione che il devoto popolo
napoletano nutre per il santo miracoloso di Padova, nostro insegne Protettore e Patrono di questa
metropoli». Cfr. C. CELANO, Notitie del bello, dell antico e del curioso della citta di Napoli
per i signori forastieri date dal canonico Carlo Celano napoletano, divise in dieci giornate,
vol. 111, Napoli 1974, p. 801; A. MARTINELLI MARIN, L intervento di Dionisio Lazzari in
San Lorenzo e aggiunte documentarie sull’attivita ivi del Fanzago, NN, XXXV (1996), pp.
13-14.

10 [ ’analisi del tessuto sociale napoletano non pud prescindere dal ruolo delle confraternite
laicali, che hanno garantito la continuita del culto antoniano anche al di fuori dei perimetri
strettamente conventuali. Oltre all’ Arciconfraternita operante in San Lorenzo Maggiore, la cit-
ta vantava altre realta sodali di grande rilievo che radicavano il nome del Santo nei rioni stori-
ci. Particolare importanza assunse la Confraternita di Sant’Antonio di Padova a Porta Capua-
na, che presidiava uno degli accessi piu vitali e popolari della citta, fungendo da punto di rife-
rimento per i ceti artigiani e commerciali dell’area. Altrettanto significativa fu la Confraternita
dei Bianchi di Sant’Antonio di Padova, con sede nella chiesa di San Severo alla Sanita.
Quest’ultima, legata alla presenza dei Frati Minori Conventuali nel cuore del borgo della Sani-
ta, testimonia come 1’influenza dell’ordine si estendesse attraverso sodalizi laicali dediti non
solo al culto, ma anche a fondamentali opere di assistenza e mutuo soccorso. Queste istituzio-
ni rappresentarono il braccio operativo della devozione, trasformando la figura agiografica del
Santo in un modello di solidarieta sociale e cittadina, capace di unire la dimensione liturgica a
quella del welfare rionale. Cfr. A. LAZZARINI, Confraternite napoletane. Storia. Cronache.
Profili, 1, Laurenziana, Napoli 1995, pp. 179-180, 199-200; F. AUTIERI, L archivio storico
della Reale Arciconfraternita di Sant’Antonio di Padova in San Lorenzo Maggiore, in “Mi-
scellanea Francescana”, n. CXII (2012), pp. 228-251.
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originario di erigere un edificio dedicato a Maria Santissima del Soccorso.
Tuttavia nel 1559 il suolo fu concesso ai Frati Minori Conventuali, i quali vi
fondarono un nuovo convento e una chiesa dedicata allo Spirito Santo. Per di-
stinguerla dall’omonimo tempio situato presso Porta Reale, il sito fu popo-
larmente soprannominato Spiritosantiello. Fu la straordinaria pieta popolare
verso un’immagine sacra del Santo di Padova custodita all’interno, a determi-
nare il mutamento della denominazione in Sant’Antonio a Tarsia 0
Sant 'Antoniello.

Il complesso divenne rapidamente un centro di identita comunitaria,
consolidando nel tessuto rionale una fenomenologia miracolistica radicata
nella memoria locale. Sotto il profilo architettonico, I’edificio fu oggetto di ri-
levanti rimaneggiamenti nella prima meta del XVIII secolo®. La facciata si
fregia degli stucchi di Angelo Viva, mentre I’interno custodisce la pregevole
statua marmorea del Taumaturgo, opera di Francesco Pagano. Tra le eccellen-
ze artistiche si segnalano il pavimento maiolicato del 1739, realizzato da Do-
nato Massa, i tesori della sacrestia tra cui spiccano La Sacra Famiglia di An-
drea Vaccaro e La Pentecoste di Andrea Miglionico. La parabola storica del
convento si concluse formalmente con la soppressione decennale del 10 otto-
bre 1809,

L’evoluzione del culto antoniano, oltre a consolidarsi nei poli monu-
mentali e nelle sedi confraternali storiche, ha trovato nel tempo una struttura-
zione istituzionale attraverso I’erezione di numerose parrocchie. Se nei secoli
del Vicereame e dei Borbone la devozione era legata prevalentemente ai
complessi conventuali francescani, I’espansione urbana moderna ha portato
alla creazione di nuovi presidi territoriali che portano il nome del Taumatur-
go, distribuendosi capillarmente sia nel Comune di Napoli che nel territorio
diocesano. All’interno del perimetro urbano, le parrocchie dedicate a
Sant’Antonio fungono da moderni “poli rionali”, ereditando la funzione di
aggregazione sociale un tempo svolta dalle antiche fondazioni. Oltre alla par-
rocchia di Sant’ Antonio a Tarsia, che mantiene il legame con la sua sede sto-
rica, la geografia parrocchiale si e estesa a quartieri di piu recente urbanizza-
zione, dove la figura del Santo continua a essere invocata come protettore del-
le famiglie e dei bisognosi. Nella pit ampia Arcidiocesi di Napoli.

11 G. SIGISMONDO, Descrizione della citta di Napoli e i suoi borghi, Napoli 1789, vol. IIl,
pp. 123-124.

12 ASN, Intendenza borbonica, f. 758; F. AUTIERI, Storia della Provincia di Napoli dei Frati
Minori Conventuali dalle origini ai giorni nostri (XI11-XXI), in “Miscellanea Francescana”,
Roma 2021, pp. 335-336.
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1.2 S. Antonio a Barra

La Chiesa di Sant’Antonio di Padova a Barra a Corso Sirena, rappre-
senta un fulcro storico e religioso del quartiere orientale di Napoli. Le sue
origini risalgono al XV1 secolo, quando i Frati Minori Conventuali si insedia-
rono nella struttura fondata dal nobile Geronimo De Fazio. Il complesso, sor-
to su un vasto terreno di sua proprieta nel casale di Villa Sirena antico nome
di Barra, fu inizialmente dedicato a Santa Maria delle Grazie. Come attesta
I’epigrafe marmorea posta sul portoncino a destra della facciata, i lavori di
costruzione terminarono alla fine di ottobre del 1585. L attuale denominazio-
ne di “Sant’Antonio” si deve all’influenza della Congrega dedicata al Santo di
Padova, che aveva sede nel piano ammezzato dell’edificio adiacente alla
chiesa.

La devozione popolare verso il Santo fu talmente radicata da permettere
che il suo nome prevalesse con il tempo sulla dedica originaria. Piti che una
confraternita canonicamente costituita e regolamentata, il sodalizio antoniano
si configuro in piena aderenza allo spirito riformatore del Concilio di Trento.

L’innovazione dei Conventuali si concretizzo in un’inedita forma di as-
sociazionismo laicale che riscosse immediato successo, permettendo ai fedeli
di affiancare attivamente i frati nella dimensione sacramentale e
nell’evangelizzazione. Quest’ultima faceva perno sulla narrazione agiografica
del Santo, figura centrale di una devozione popolare coerente con i paradigmi
comunicativi della Chiesa post-tridentina. La rapida strutturazione di tale real-
ta fu favorita dalla natura stessa del convento: trattandosi di un’istituzione di
nuova fondazione, I’Ordine poté operare senza le resistenze di autorita preesi-
stenti o antiche prerogative.

Una volta consolidata, la comunita di Sant’Antonio si impose come
modello di partecipazione laica, pur rimanendo rigorosamente coordinata dal-
le direttive arcivescovili. Sotto il profilo topografico, la congrega occupava il
piano ammezzato dell’edificio situato sul fianco sinistro della chiesa.
L accesso ai locali avveniva direttamente dalla pubblica via attraverso un por-
toncino con arco a tutto sesto, la cui foggia riprendeva specularmente
I’ingresso secondario del convento, posto sul lato opposto del complesso.

13 M. VINCIGUERRA, La reggenza borbonica nella minorita di Ferdinando IV, ASPN, XL
(1915), 126-145; B. CROCE, Giudizi e sentenze di Bernardo Tanucci in Uomini e cose della
vecchia ltalia, Laterza, Bari 1927, pp. 15-17.

14 R. SODANO-C. G. PONE, Il convento di S. Antonio a Barra, linee di storia e di arte, LS,
LIV (1979), pp. 94-95; M. MIELE (a cura di), Le relazioni ad limina dell’Arcidiocesi di
Napoli in eta moderna, CS, XLII (2011), p. 80; F. AUTIERI, Il convento di S. Antonio a
Barra. L’apporto francescano all evangelizzazione del territorio, in “Rivista di Letteratura e
Storia ecclesiastica”, a. XXIX (2023), n. 1, pp. 12-13.
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L’organicita dell’ impianto architettonico conferma che il luogo di culto
fu concepito per ospitare una comunita religiosa stabile, infatti la chiesa sorse
integrata al convento, al chiostro e al giardino retrostante, costituendo
un’unita autonoma. La facciata che conserva verosimilmente le linee origina-
rie, presenta sull’arco del portale principale un imponente stemma francesca-
no, sovrapposto a quello marmoreo della famiglia De Fazio. L’araldica del
fondatore & ampiamente documentata all’interno, gli stemmi dei De Fazio so-
no riprodotti sui laterali dell’altare maggiore e nel battistero. Quest’ultimo, in
particolare, é stato realizzato reimpiegando elementi lapidei provenienti dagli
altari smembrati delle cappelle dell’Immacolata e di San Francesco, nonché
porzioni del precedente altare maggiore, rimosse per I’adeguamento liturgico.

Un ulteriore stemma francescano in marmo e visibile nel lavabo della
sacrestia, manufatto risalente alla fase edificativa cinquecentesca della chie-
sa’®. 1l complesso subi una prima battuta d’arresto il 7 agosto 1809, quando il
governo francese decise la soppressione del convento.

All’epoca, la comunita era formata da 17 religiosi (11 sacerdoti e 6
conversi). All’inizio del 1810 i locali passarono al Comune di Barra che li de-
stind a uffici del Giudicato regio, sede municipale e carceri. Nonostante la
chiusura ufficiale, la forte pressione del Sindaco e della popolazione che gia
nel novembre 1809 chiedeva il mantenimento delle attivita spirituali, permise
alla chiesa di restare un riferimento per il quartiere.

Dopo la Restaurazione e il Concordato del 1818, i frati recuperarono il
complesso solo nel 1839 tramite rescritto reale, pur restando la proprieta al
Comune. Nonostante la successiva soppressione post-unitaria del 1861, la
comunita religiosa continud a operare grazie al forte sostegno popolare (circa
2.500 fedeli nel 1867), evitando scontri con le autorita®. | frati, pur costretti
in spazi angusti, non abbandonarono il sito e riuscirono a riscattare il giardi-
no. In quest’area, tra il 1951 e il 1952, vennero edificati nuovi locali che ospi-

1511 Concilio di Trento per cio che riguarda le confraternite laicali, si pronuncio nella XXII
sessione tenuta il 17 settembre 1562, affidando ai vescovi la cura di vigilare sulle organizza-
zioni laicali conferendo loro il diritto di visitare gli ospedali, i collegi, le confraternite, le scuo-
le, le associazioni di ogni natura e nome, i monti di pieta e tutti gli altri luoghi pii, anche se
prowvisti di esenzione. Fu stabilito che i presuli per dovere del loro ufficio, dovevano conosce-
re e far eseguire tutto quello che fosse stato istituito dai detti enti e quindi anche dalle confra-
ternite, in ordine alla vita devozionale, al culto e al sostentamento dei poveri. | vescovi erano
tenuti a seguire dall’interno la vita delle confraternite laicali attraverso il “diritto di visita”, e
come attuazione del controllo vescovile, il Tridentino aggiunse 1’obbligo per tutti gli ammini-
stratori delle confraternite, di presentare annualmente al vescovo il rendiconto della loro ge-
stione. Cfr. CONCILIO DI TRENTO, Decreto di riforma, in Conciliorum Oecumenicorum
Decreta, Edizioni Dehoniane, Bologna 1991, can. VIII-1X, p. 740.

16 ASN, Intendenza borbonica, f. 756; F. AUTIERI, Storia della Provincia di Napoli dei Frati
Minori Conventuali dalle origini ai giorni nostri (XI11-XXI), cit., pp. 334-335.
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tarono prima un asilo, poi un orfanotrofio e infine un seminario (trasformatosi
successivamente in scuola media).

Il compimento istituzionale del complesso avvenne nel 1972, con
I’erezione della chiesa a sede parrocchiale. Questo passaggio segno I’inizio di
un impegno pastorale profondo che trovo immediata sintonia con la popola-
zione locale. Il territorio, sebbene di estensione limitata, rifletteva un contesto
sociale variegato, caratterizzato da una spiccata e genuina umanita. In questo
scenario, i parroci e i religiosi succedutisi nel tempo hanno intercettato un dif-
fuso senso del sacro, utilizzandolo come fondamento per percorsi di crescita
spirituale e umana. L’identita francescana ha esercitato un’influenza determi-
nante nella zona orientale di Napoli, favorendo la fioritura di realta come
I’Ordine Francescano Secolare, la Milizia dell’ Immacolata e, successivamen-
te, la Gioventu Francescana (Gi.Fra.).

Oltre alla cura sacramentale e alla promozione della tradizione minori-
tica, la dedicazione parrocchiale antoniana riflette la potenza di un culto capa-
ce di trascendere i confini rionali. Numerosi comuni della cintura metropoli-
tana e diversi quartieri periferici ospitano realta parrocchiali che custodiscono
non solo il titolo del Santo, ma anche un vasto patrimonio di consuetudini lo-
cali, dalle processioni alla “tredicina”, fino alla benedizione del pane.

Questa rete garantisce ancora oggi la continuita di quel “patrimonio spi-
rituale vivo” analizzato in precedenza, confermando come la categoria antro-
pologica antoniana resti I’architrave della religiosita popolare campana. In
questo solco, la parrocchia di S. Antonio a Barra si & configurata, tra gli anni
Settanta e Ottanta, come un presidio sociale essenziale dinanzi ai radicali mu-
tamenti del territorio. Il volto del quartiere ¢ stato, infatti, stravolto dalle pro-
fonde crisi economiche e occupazionali innescate dalla deindustrializzazione
dell’area orientale. Di conseguenza, la comunita ha dovuto affrontare gli ef-
fetti della secolarizzazione e I’insorgere di gravi piaghe sociali, quali la diffu-
sione delle tossicodipendenze e il radicamento della micro e macro criminali-
ta.

A partire dagli anni Duemila, in linea con il magistero della Chiesa uni-
versale e locale, la parrocchia ha posto la famiglia al centro della propria mis-
sione, individuandola come nucleo primario di evangelizzazione ed educazio-
ne. Tale sforzo si e reso imprescindibile per contrastare la “contro-cultura”
criminale, che tuttora attrae le giovani generazioni attraverso i miti del guada-
gno facile e del successo immediato.

Negli ultimi anni, la presenza francescana ha affrontato la sfida del se-
colarismo e delle trasformazioni sociali contemporanee, testimoniando il
Vangelo attraverso I’annuncio kerigmatico. Tuttavia, a seguito delle risolu-
zioni del Capitolo Provinciale di Napoli del 2021, il convento é stato uffi-
cialmente chiuso e la gestione della parrocchia affidata alla Diocesi di Napoli,
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segnando la conclusione di un lungo e significativo capitolo della storia mino-
ritica nel quartiere?’.

2. Sant’Antonio conteso: la lite giurisdizionale tra Conventuali e Cappuccini
per il primato della devozione

La vasta risonanza dei prodigi attribuiti all’intercessione del Santo ali-
mento una devozione popolare tale da indurre il Parlamento generale nella
seduta del 25 maggio 1628, a proporne la nomina a compatrono della citta di
Napoli'8. Accolta I’istanza il 12 giugno dello stesso anno presso il Tribunale
degli Eletti a San Lorenzo Maggiore, i rappresentanti dei Sedili ratificarono
I’atto mediante rogito notarile, ufficialmente approvato e consegnato agli ar-
chivi il successivo 25 agosto®. Tuttavia, I’efficacia del provvedimento civile

17 Annuario della Provincia di Napoli dei frati minori conventuali, a cura della Segreteria pro-
vinciale, Napoli 2018, pp. 23-24; F. AUTIERI, Il convento di S. Anfonio a Barra. L apporto
francescano all’evangelizzazione del territorio, in Rivista di Letteratura e Storia ecclesiastica,
XXIX (2023), pp. 24-26.

18 Nel XVII secolo, sotto il vicereame spagnolo, il “Parlamento Generale” del Regno di Napoli
era I’organo di rappresentanza dei tre “bracci” o “stati” della societd (i ceti privilegiati): 1.
Braccio Feudale: 1a nobilta delle province (i baroni); 2. Braccio Ecclesiastico: 1’alto clero (ve-
scovi, abati); 3. Braccio Demaniale: i rappresentanti delle citta libere dal vincolo feudale. Si
chiamava “Generale” perché, a differenza dei “Sedili” che erano organi amministrativi locali e
specifici della sola citta di Napoli, il Parlamento rappresentava idealmente I’intero Regno nel-
la sua totalita. 1l suo scopo principale non era legislativo in senso moderno, ma fiscale e nego-
ziale: si riuniva per approvare il “donativo” (la tassa straordinaria richiesta dalla Corona spa-
gnola) in cambio di nuovi privilegi, grazie o conferme delle leggi del Regno (i cosiddetti “Ca-
pitoli”). Tuttavia, proprio nel corso del XVII secolo, il Parlamento Generale perse importanza
politica fino a non essere pit convocato dopo il 1642, venendo di fatto esautorato dal potere
centrale del Viceré. Cfr. B. CROCE, | Parlamenti napoletani sotto la dominazione spagnola,
ASPN, LXI (1936), pp. 341-379; V. I. COMPARATO, Uffici e Societa a Napoli (1600-1647).
Aspetti dell’ideologia del magistrato nell’eta moderna, Biblioteca dell’ Archivio Storico Ita-
liano, Olschki ed., Firenze 1974, vol. XIX, pp. 339-391; G. D’AGOSTINO, Il primo Parla-
mento Generale del Regno aragonese di Napoli (1442-1443), ESI, Napoli 2018, pp. 9-26.

191 Sedili di Napoli, denominati anche “Seggi” o “Piazze”, costituirono le principali istituzioni
amministrative della citta dal X111 al XIX secolo. Tali organismi, composti da rappresentanti
noti come “Eletti”, si riunivano storicamente nel convento di San Lorenzo Maggiore con
’obiettivo di tutelare i privilegi e il bene comune della capitale. Sebbene in origine fossero piu
numerosi la struttura si consolido in sei Seggi maggiori, di cui cinque erano espressione
dell’aristocrazia (Capuana, Montagna, Nido, Porto e Portanova) e un sesto il Seggio del Popo-
lo, deputato alla rappresentanza della cittadinanza non nobile. A differenza di una ripartizione
puramente territoriale, 1’appartenenza a un Sedile rispondeva a una logica associativa e di ce-
to. Durante il regno di Carlo IT d’Angio (XIII secolo), I’amministrazione cittadina subi una si-
gnificativa razionalizzazione: il sovrano suddivise le competenze municipali, estendendole al-
le cause civili, alla regolamentazione dei contratti e alla gestione annonaria. Con il tempo, i
Sedili acquisirono poteri sempre piu vasti, occupandosi della riscossione delle imposte, della
distribuzione del grano e del monitoraggio dei prezzi tramite 1’ufficio dell’ Assisa. Le preroga-

42



FELICE AUTIERI

restava subordinata al riconoscimento formale dell’autorita ecclesiastica. Per-
tanto I’arcivescovo di Napoli, il cardinale Francesco Boncompagni, trasmise
il fascicolo a Roma il 4 maggio 1629. Indirizzo una missiva al cardinale Gio-
vanni Battista Deti, Prefetto della Sacra Congregazione dei Riti, esponendo i
termini della richiesta, pur manifestando alcune riserve pastorali sulla piena
opportunita della stessa:

E perché mi ritrovo haver costa scritto altre volte che questa molteplicita
di patroni non era da me giudicata opportuna (...), mi resta hora solamente di
supplicar vostra signoria illustrissima a rappresentar il desiderio di questi signo-
ri a cotesta Sacra Congregazione?.

La proclamazione di Sant’Antonio di Padova a compatrono di Napoli
innescod un’aspra controversia tra I’Ordine dei Cappuccini e quello dei Con-
ventuali, rendendo necessario I’intervento del braccio secolare in pit occasio-
ni?L. 1l punto di rottura fu rappresentato dalla progettazione del busto reliquia-
rio, destinato alla Reale Cappella del Tesoro di San Gennaro??. La controver-

tive non erano uniformi: ogni Piazza deteneva ambiti di influenza specifici. Ad esempio, il
Seggio di Porto esercitava il controllo esclusivo sul pescato. Questa crescente potenza econo-
mica e politica rese i Sedili protagonisti di complessi intrighi di corte e conflitti armati, deter-
minando spesso 1’equilibrio tra I’autorita regia (rappresentata dal Viceré nel periodo spagnolo)
e le istanze cittadine. 1l tramonto di questa plurisecolare istituzione avvenne nel 1800, quando
Ferdinando 1V di Borbone, in seguito ai moti della Repubblica Partenopea del 1799, ne decre-
to la soppressione per restaurare il potere assoluto della monarchia. Cfr. G. D’AGOSTINO,
Parlamento e societa nel Regno di Napoli. Secoli XV-XVII, Guida Editore, Napoli 1979, pp.
139-159; F. AUTIERI, Il Tribunale degli eletti e il Seggio della montagna in S. Lorenzo Mag-
giore di Napoli. Storia, sviluppo e funzionamento di un’antica istituzione napoletana, in “Ri-
vista di Letteratura e di Storia Ecclesiastica”, XXIII (2017), n. 1, pp. 12-21.

20 ACCS, Positiones, 11 giugno 1629.

2L |a bibliografia a riguardo & abbastanza nutrita tra fonti edite ed inedite, qui presentate in
ordine cronologico: G. DE BLASIIS, Aneddoti di storia napoletana, ASPN, XX (1895), pp.
339-353; F. STRAZZULLO, La real cappella del Tesoro di S. Gennaro. Documenti inenditi,
Societd Editrice Napoletana, Napoli 1978, pp. 165, 171, GIROLAMO DA SORBO-
CLEMENTE DA NAPOLLI, Breve notamento de tutti li frati capuccini quali sono passati da
questa vita presente in questa Provincia di Napoli (1363-1653), a cura di P. Zarrella, Athena,
Napoli 1995, pp. 242-243.

22 Nel 1527, in segno di gratitudine per la liberazione dalla pestilenza, la citta di Napoli formu-
10 il voto solenne di erigere una cappella monumentale all’interno del Duomo, destinata a cu-
stodire le reliquie di San Gennaro e i simulacri degli altri santi protettori. | lavori di edifica-
zione, avviati nel 1608 si conclusero nel 1637, dando vita a quella che € universalmente nota
come la Reale Cappella del Tesoro di San Gennaro. L’opera non rappresenta solo un vertice
del barocco architettonico, ma un caso unico di giuspatronato laico: la sua gestione fu infatti
affidata alla Deputazione, un organismo composto dai rappresentanti dei Sedili di Napoli e del
Seggio del Popolo, a testimonianza del legame indissolubile tra il Santo Patrono e le istituzio-
ni civiche della citta. In virtu di tali risoluzioni, il busto argenteo di Sant’Antonio recante alla
base I’iscrizione dedicatoria “DIVUS ANTONIUS DE PADUA PROTECTOR TOTIUS RE-
GNI, ET CIVITATIS NEAPOLIS”, fu solennemente traslato nella Reale Cappella del Tesoro
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sia non esauriva la sua portata nella mera estetica scultorea, ma sottendeva la
rivendicazione della “vera” identita antoniana attraverso I’iconografia dei pa-
ramenti. | Cappuccini, infatti, esigevano che il Santo fosse ritratto con il ca-
ratteristico cappuccio piramidale, segno distintivo della loro riforma®. Di
contro, i Conventuali di San Lorenzo Maggiore rivendicavano I’adozione del
cappuccio “tondo e scorciato a levatora” tipico della propria famiglia religio-
sa, sostenendone la fedelta all’autentica tradizione dell’Ordine?. 1l 9 luglio

del Duomo. La statua trovo cosi collocazione definitiva nelle nicchie monumentali, integran-
dosi nel consesso iconografico dei santi compatroni, a perenne testimonianza del ruolo del
Taumaturgo quale protettore non solo della citta, ma dell’intero Regno di Napoli. Cfr. F.
STRAZZULLO, La Cappella di San Gennaro, lIstituto Grafico Editoriale Italiano, Napoli
1994, pp. 64-69.

23 Per i cappuccini, la bolla di approvazione del Papa concesse loro di “portare I’abito con il
cappuccio quadrato”, che secondo la tradizione degli spirituali quello quadrato o piramidale
faceva parte dell’autentica forma dell’abito di S. Francesco. Il cappuccio era attaccato al collo,
fatto di panno grosso, tessuto di lana di diversa provenienza, mischiata insieme, & senza
specifico colore, bigio, grigio, cinerizio. Aveva la forma conica o piramidale, messo in testa la
copriva interamente, ma finiva a punta, abbassato sulle spalle era a forma di triangolo che
rimaneva alquanto sopra il cingolo ed era cucito all’abito. In viaggio, le costituzioni di 1536
permettevano di portare un mantello con aggiunto cappuccio contro la pioggia. Cfr. E.
D’ALENCON, Liber memorialis Ordinis Fratrum Minorum S. Francisci Capuccinorum
quarto jam pleno saeculo ab Ordine condito (1528-1928), Roma 1928, pp. 421-422; S.
GIEBEN, Cappuccini, in La sostanza dell’effimero. Gli abiti degli ordini religiosi in
Occidente, a cura di G. ROCCA, Ed. Paoline, Roma 2000, p. 342.

24 1| cappuccio dei frati minori Conventuali, in realta dal XV secolo in poi, apparve pil ton-
deggiante sul petto e a piramide rovesciata sul dorso. Questa stessa forma a partire dal XVI in
poi divenne sempre pitl ampia tanto da avvicinarsi al cingolo fino a superarlo soprattutto tra il
XVIII e il XIX secolo, infine si ridusse nei primi decenni del XX secolo, in modo tale da man-
tenere una sufficiente distanza dal cingolo. Il “capparone”, era una specie di cappa o “mantel-
lina” che copriva le spalle e scendeva fino al cingolo, le costituzioni di Narbona nel 1260 gli
davano un nome meno altisonante dicendolo “caputium probationis”, come tale appare ancora
nelle Costituzioni del 1469, da portare “novitiatus tempore”. Esenzioni sono ricordate in quel-
le del 1351 e 1354, per cui data anche la difformita che portava tra 1’abito dei novizi dei pro-
fessi, e piu ancora le penalita alle quali era stato legato. Infatti il capparone veniva imposto per
8 giorni, 6 mesi e anche un anno ai frati privati del cappuccio, non possiamo meravigliarci che
non sia piu ricordato nelle Costituzioni Piane del 1565 e quelle Urbane del 1628. Nella ricca
bibliografia Conventuali e Cappuccini si sfidarono a colpi di libelli polemici, i Conventuali
addussero motivazione a carattere storico sostenuto dalle fonti quali documenti vari e perga-
mene, statue o tele compresa la reliquia dell’abito di S. Francesco posseduto dalla basilica di
Assisi. | cappuccini si rifecero a quanto dichiarato dal fr. Zaccaria Boverio negli Annalium
dove pubblico un documento dal titolo Undici dimostrazioni della vera forma dell habito isti-
tuita dal P. S. Francesco, con ’obiettivo di confutare la posizione dei Conventuali. Il Boverio
cred un vero specimen del genere, nel dimostrare che il cappuccio a punta senza “lunula” o
“scapolare” fosse il vero abito del fondatore. A conferma della sua posizione allego tra le tante
testimonianze, le immagini di S. Francesco e dei suoi primi seguaci che il Boverio fece ritrarre
dagli antichi dipinti e dai monumenti sepolcrali. A detta dello studioso cappuccino fu lo stesso
“S. Antonio, a toglier via ogni contesa, sarebbe apparso nel 1600 ai Cappuccini, vestito con
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1629, la tensione sfocio in un esposto formale presentato dai Cappuccini al
viceré Fernando Afan de Ribera, duca di Alcala, nel quale si denunciava
I’iniziativa dei Conventuali di realizzare il simulacro argenteo con i propri pa-
ramenti. Sebbene il Tribunale degli Eletti inizialmente interpellato, avesse
tentato di declinare la competenza a favore delle autorita ecclesiastiche, le
persistenti pressioni delle due famiglie francescane costrinsero I’organo citta-
dino a deliberare. Il 23 novembre 1630 si giunse a un compromesso, il busto
per la Cappella del Tesoro avrebbe vestito I’abito cappuccino, mentre la sta-
tua d’argento gia in corso di completamento sarebbe stata collocata nella
chiesa di San Lorenzo Maggiore®. In questo clima di accanita conflittualita,
che coinvolse i vertici del governo vicereale, I’aristocrazia e il popolo, inter-
venne Urbano VIII. Con il breve del 14 dicembre 1630, il Pontefice impose il
silenzio sulla controversia. Questa fu un’accorta manovra diplomatica della
Santa Sede, I’obiettivo era evitare decisioni che potessero scontentare i con-
tendenti o il governo napoletano®.

La strategia iniziale mirava a lasciare che I’esaurimento delle parti spe-
gnesse la polemica, preservando una linea pastorale rispettosa della devozione
popolare. Tuttavia dopo la morte di Urbano VIII (29 luglio 1644), i Conven-
tuali di San Lorenzo riaprirono la disputa sull’abito antoniano. 1l 16 luglio
1646, grazie alle pressioni della nobilta del Seggio di Montagna, i frati per-
suasero i Deputati dei Seggi a deliberare la collocazione del busto del Santo

la tunica loro”. Cfr. Z. BOVERIO, Annalium seu sacrarum historiarum Ordinis minorum S.
Francisci, qui Capuchini nuncupatur, I, Lugduni 1632, pp. 877-968; N. PAPINI, La storia di
S. Francesco di Assisi, opera critica di fra Niccola Papini, I, Foligno 1827, p. 237; L. OLI-
GER, Statuta sixtina an.1469 cum appendice actorum capitulorum gen. massiliensis an 1319
et parisiensis an. 1329, in Miscellanea Francescana, XLV (1945), p. 116; Constitutiones Ur-
banae Fratrum Minorum Conventualium S. P. Francisci, Romae 1628, cap. Il. tit. 24, n. 11.

% A seguire il testo: «A di 23 novembre 1630. Congregati li deputati di questa fidelissima citta
di Napoli in San Lorenzo, more solito, circa il particulare della padronanza del glorioso sant’
Antonio da Padua nostro protettore, inteso il padre guardiano di conventuali et consideratis
considerandis, s’¢ concluso che, mentre la statua d’argento che si fara per detto glorioso Santo
da ponersi nel Thesoro di questa fidelissima citta, giaché la citta la fa per sua divotione, che si
faccia nel’habito di san Francesco, cioé col capuccio com’hoggi lo portano 1’istessi padri ca-
puccini, con ’istesso habito, cordone e sandali; verum che la statua d’argento gia principiata
di detto sant’ Antonio resti in potere delli padri conventuali, che ne possino disporre a loro di-
spositione; e quella da farsi per lo Thesoro sudetto non sia di denaro del publico, ma di quelli
particulari che per loro divotione la vogliono fare. E di quanto s’¢ concluso si debba dar parte
all’eminentissimo signore cardinale Buoncompagno nostro arcivescovo et all’eccellenza del
signor viceré, supplicandoli a favorire questa conclusione fatta da questa fidelissima citta».
Cfr. GIROLAMO DA SORBO-CLEMENTE DA NAPOLI, Breve notamento de tutti li frati
capuccini quali sono passati da questa vita presente in questa Provincia di Napoli (1363-
1653), cit., pp. 242-243.

%V, CRISCUOLO, Antonio di Padova e i cappuccini. Storia e culto dai fondi archivistici va-
ticani, Edizioni Collegio S. Lorenzo da Brindisi, Roma 1996, pp. 136-138.
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nella Cappella del Tesoro®’. Ottenuto tra il 24 e il 25 luglio il beneplacito del
viceré Rodrigo Ponce de Ledn, duca d’Arcos, e quello del Cardinale Ascanio
Filomarino il quale impossibilitato a opporsi, scelse una prudente strategia at-
tendista, la decisione fu formalizzata il 26 luglio 1646. Un atto notarile sanci
ufficialmente che la statua d’argento del Taumaturgo dovesse vestire I’abito
dei Conventuali. La reazione dei Cappuccini fu immediata, I’Ordine redasse
un memoriale rivendicando la validita della risoluzione del 23 novembre
1630, approvata dai Sedili di Napoli legittimamente convocati®. Giudicando
insoddisfacente la risposta vicereale, i Conventuali optarono per un’azione di
forza. 11 30 luglio, ottenuto il consenso dei Deputati della Cappella, decisero
di imporre il proprio simulacro. Pertanto il 1° agosto 1646, tentarono di intro-
durre clandestinamente il busto d’argento nella Reale Cappella per determina-
re una condizione di irreversibilita.

L audace iniziativa fu tuttavia sventata dal cappuccino Francesco Maria
Filomarino, fratello dell’Arcivescovo, il quale intercetto I’infiltrazione e im-
pedi la realizzazione del progetto®. 1l colpo di mano provocod I’immediata
reazione dei Cappuccini che il 10 marzo 1647, adirono la Congregazione dei
Riti e il Nunzio Apostolico a Napoli, Emilio Altieri (futuro Clemente X), af-
finché riferisse a Roma sulla controversia. In questo scenario si innestarono i

2 Ai conflitti tra gli ordini si aggiunsero i tesi rapporti tra il cardinale Filomarino e
I’aristocrazia del Sedile di Capuana. Il culmine della tensione fu raggiunto il 5 maggio 1646,
durante la solenne processione del sangue di San Gennaro: in seguito ad alcuni dissapori ce-
rimoniali interpretati come sgarbi istituzionali, i nobili di Capuana assalirono I’arcivescovo,
aggredendolo verbalmente e fisicamente. In un atto di estrema sfida all’autorita ecclesiastica,
sottrassero con la forza le reliquie del Santo Patrono dalle mani del porporato. La gravita
dell’incidente richiese I’intervento diretto del Pontefice, il quale, per ristabilire 1’equilibrio tra
potere curiale e autonomie cittadine, sanci una nuova disciplina per la gestione della Reale
Cappella del Tesoro. Il Papa stabili che la custodia delle reliquie fosse condivisa, affidando
una delle chiavi della Cappella alla citta e 1’altra al Cardinale; decreto inoltre che il diritto di
eleggere i cappellani spettasse esclusivamente ai Sedili di Napoli. Tale risoluzione confermo
la natura della Cappella come istituzione di giuspatronato laico, sottraendola parzialmente al
controllo giurisdizionale dell’ordinario diocesano. Cfr. G. FRANCHINI, Bibliosofia e memo-
rie letterarie di scrittori Francescani conventuali Ch’hanno scritto dopo [’anno 1585, p. 266;
G. DE BLASIIS, Ascanio Filomarino e le sue contese giurisdizionali, ASPN, V (1890), pp.
728-729.

28 ]l Galante la defini “una ricca e bella statua” che doveva essere opera di Cosimo Fanzago.
In realta alcune statue dei santi protettori disegnate dallo scultore lombardo, furono poi bagna-
te in argento dal Gian Domenico Vinaccia. Cfr. G. GALANTE, Guida sacra della citta di Na-
poli, Napoli, 1872, p. 6; B. DE DOMINICI, Vite de’ pittori, scultori, ed architetti napoleta-
ni, 111, Napoli 1793, p. 183.

2 GIROLAMO DA SORBO-CLEMENTE DA NAPOLI, Breve notamento de tutti li frati
capuccini quali sono passati da questa vita presente in questa Provincia di Napoli (1363-
1653), p. 402; G. DE BLASIIS, Aneddoti di storia napoletana, ASPN, XX (1895), pp. 343-
346.
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moti popolari del luglio 1647: i frati di San Lorenzo, strumentalizzando il
fermento rivoluzionario, persuasero i fedeli a condurre la statua in processio-
ne per poi imporla nella Cappella del Tesoro. In un clima di accesa rivendica-
zione, il popolo pretese la consegna degli argenti della Cappella al Cardinale
e impose che su ogni stemma cittadino, paramento sacro o paliotto d’altare
fosse impressa la lettera “P”, acronimo di Popolo®. 1l culmine fu raggiunto il
15 agosto, quando una moltitudine in armi prelevo il simulacro dalla Basilica
di San Lorenzo e tra canti e salve di spari, lo scorto fino a Largo del Castello
odierna Piazza Municipio 3. Sedata la rivolta di Masaniello, il Cardinale Fi-
lomarino rimosse il busto “conventuale”, relegandolo in sacrestia. Tuttavia, il
decreto di Innocenzo X, Eximia dilectorum (4 settembre 1647), intervenne per
placare gli animi. Il Pontefice stabili che la statua “conventuale” dovesse infi-
ne essere riposta nella Cappella del Tesoro tra gli altri comprotettori®2. Tale
linea fu assecondata dal nuovo viceré, Juan Alfonso Enriquez de Cabrera, il
quale sottolineo la benevolenza del Papa verso il popolo napoletano®. La
questione si trascino fino al 28 marzo 1651, quando una nuova comunicazio-
ne al Nunzio ribadi I’obbligo di esporre la statua dei Conventuali e di portarla
in processione ogni 13 giugno. L’Altieri avverti Roma dei rischi, i Cappuccini
dotatisi di una propria statua, premevano per un eguale riconoscimento. Come
confermato dal Filomarino in una missiva alla Congregazione il 29 ottobre
1652, un simile dualismo avrebbe provocato non solo scandalo, ma gravi pe-
ricoli per I’ordine pubblico, a causa delle passioni surriscaldate tra le opposte
fazioni cittadine®.

Parallelamente ai canali diplomatici romani, si intensifico il confronto
interno alle due famiglie francescane. Il 29 ottobre 1652 il guardiano del con-
vento cappuccino di Sant’Eframo Vecchio Francesco da Arienzo, sollecito il
Procuratore Generale dell’Ordine, Marcantonio da Carpenedolo, affinché pe-
rorasse le ragioni dei Cappuccini presso il dicastero competente®. Tuttavia,
I’assenza di esiti favorevoli indusse il Ministro Provinciale dei Cappuccini di
Napoli Francesco Antonio Filomarino, a tentare una via negoziale con i Con-

% L. OBSTAT, Clemente X, DBI, XXVI, Treccani, Roma 1982, pp. 293-302; I. FUIDORO,
Successi historici raccolti dalla sollevatione di Napoli dell’anno 1647, a cura di M. GIRAL-
DI-M. RAFFAELL, F. Angeli, Milano1994, pp. 99-102.

81 G. DE BLASIIS, Aneddoti di storia napoletana, ASPN, XX (1895), pp. 339-353.

%2 ASV, Secreteria brevium, n. 1026, 9r-9v; H. BIAUDET, Les nonciatuers apostoliques
permanents jusqu’en 1648, Annales Academiae Scientiarum Finnicae, Helsinki 1910, pp. 235,
250; E. VISCO, La politica della S. Sede nella rivoluzione di Masaniello: Da documenti
inediti dell’Archivio Vaticano, Ed. Tocco, Napoli 1923, p. 40.

3 G. GALASSO, Il Regno di Napoli, I1l, UTET, Torino 1992, p. 366, o.C.

3 ASV, Archivio della Nunziatura di Napoli, vol. 48, a. 1651, f. 284r-286v

% CORRADO DA ARIENZO, Necrologio dei frati minori Cappuccini della Provincia
monastica di Napoli e Terra di Lavoro, Napoli 1962, p. 119.
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ventuali il 28 novembre 1657%. 11 colloquio ebbe luogo nel convento cappuc-
cino di Torre del Greco, alla delegazione dei Cappuccini guidata dal Ministro
provinciale e dal definitore Ilario da Napoli, si contrapposero i Conventuali
Pietro Paolo Lamberti, delegato del convento di San Lorenzo Maggiore e il
definitore Giuseppe da Altamura. L’incontro produsse una singolare proposta
di compromesso, entrambe le statue sarebbero state collocate nella Cappella
del Tesoro e durante le processioni, ciascun Ordine avrebbe condotto il busto
dell’altra famiglia religiosa. | diritti di precedenza e i proventi delle offerte sa-
rebbero rimasti tuttavia, appannaggio dei Conventuali. Tale accordo fu pero
respinto dal Ministro generale dei Conventuali Felice Gabrielli, che lo giudico
lesivo del prestigio dell’Ordine, costringendo i religiosi napoletani a revocare
I’intesa. Segui una nuova stagione di ricorsi, sostenuti dalla Curia generale
dei Conventuali, che spinsero la Sacra Congregazione dei Riti a intervenire il
26 gennaio 1658. Il dicastero in una missiva indirizzata al cardinale Filomari-
no, espresse parere negativo circa la compresenza dei due busti nella Cappel-
la.

Sebbene I’Arcivescovo avesse rassicurato il Prefetto Giulio Sacchetti
sulla propria obbedienza, la persistenza di esposti incrociati costrinse Roma a
una risoluzione definitiva. 1l 7 dicembre 1658 su istanza dei Conventuali, la
Congregazione emano il decreto che autorizzava formalmente la riposizione
permanente della statua di Sant’Antonio con I’abito dei Conventuali
all’interno della Reale Cappella del Tesoro. Tre anni dopo I’iniziativa torno ai
rappresentanti civici, il 6 ottobre 1665, alcuni Eletti della citta indirizzarono
una supplica al pontefice Alessandro VII (Fabio Chigi), affinché si desse pie-
na esecuzione al breve di Innocenzo X relativo alla collocazione del busto an-
toniano nel Duomo. La risposta del Cardinale Filomarino, giunta il 12 dicem-
bre 1665, si rivelo tuttavia interlocutoria e dilatoria. L’ Arcivescovo sosteneva
la necessita di un ulteriore ascolto delle parti e adduceva pretestuose ragioni
logistiche, lamentando la mancanza di spazio espositivo nella Cappella del
Tesoro. Tale atteggiamento alimento i sospetti gia diffusi, circa la parzialita
del prelato il quale, avendo il fratello nel ruolo di Ministro Provinciale dei
Cappuccini, ne avrebbe favorito le pretese a scapito delle ragioni giuridiche e
storiche sostenute dai Conventuali®'.

Nonostante I’ostruzionismo curiale, la posizione dei Conventuali si
consolido grazie al sostegno della Santa Sede. Forte del precedente breve di
Innocenzo X, I’Ordine ottenne da Alessandro VII I’ordine perentorio rivolto

% ILARINO DA MILANO, Filomarino Francesco Maria da Napoli, in Enciclopedia
Cattolica, V, p. 1343; Lexicon Capuccinum (1525-1950), a cura della Curia generale
OFMCap, Romae 1951, col. 629.

37 A. DE BLASIIS, Aneddoti di storia napoletana, ASPN, XX (1895), pp. 347-349.
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al nunzio apostolico, Bernardino Rocci, di reintegrare il busto d’argento nella
Cappella. La controversia parve giungere a una svolta definitiva il 26 giugno
1666, con I’emanazione di un decreto romano che imponeva il ripristino della
statua nella sua sede originaria. Ancora una volta il Filomarino reagi con una
condotta cavillosa, in una missiva indirizzata al cardinale prefetto Marzio Gi-
netti il 15 luglio 1666, condiziono I’esecuzione del decreto all’assenza di
“scandali, turbamenti o sollevazioni popolari”. Di fronte a tale resistenza, i
Conventuali fecero appello al potere civile.

Le “Piazze” napoletane risposero con determinazione, mobilitando i
Sedili e intercettando il consenso dei ceti popolari. Nell’agosto del 1666 una
serie di deliberazioni ratifico la volonta della citta, il 22 agosto si espresse fa-
vorevolmente il Seggio di Montagna, seguito il 24 agosto da quello di Porta-
nova e il 30 agosto dalla Piazza del Popolo. Di tali eventi fu costantemente in-
formato il nunzio Rocci, il quale provvide a relazionare dettagliatamente alla
Segreteria di Stato:

Si van facendo queste Piazze sopra I’antica controversia, che e tra’
francescani conventuali e i capuccini in materia del capuccio della statua di
sant” Antonio di Padova che deve porsi nel Tesoro, e delle tre fatte sin’ora,
cioeé di Nido, Montagna e Porto, la prima € concorsa a favor de’ capuccini, e
le due altre de’ conventuali.

In ordine alla scritta controversia del cappuccio della statua di
sant’ Antonio di Padova, essendosi ultimamente fatte ancora le piazze di Por-
tanuova e del Popolo, sono amendue concorse a favor de’ padri conventuali,
in pro de’ quali resta ora decisa da questa citta la suddetta differenza, havendo
i capuccini havuta solo favorevole la Piazza di Nido®.

Le deliberazioni dei Seggi non incontrarono un consenso unanime, il 3
settembre 1666 diversi esponenti dei sedili di Porto e Portanova inoltrarono a
Roma proteste formali, convalidate da rogiti notarili, dissociandosi dalle deci-
sioni ufficiali e invocando I’osservanza degli accordi del 1630. In questo sce-
nario, il sedile del Nido rimase I’unico fermo sostenitore della causa dei Cap-
puccini. Dinanzi al moltiplicarsi dei ricorsi, la Congregazione dei Riti, il 18
settembre 1666, dispose la sospensione di ogni provvedimento in attesa di un
improbabile accordo tra le parti.

Una svolta decisiva in favore dei Conventuali si verifico il 3 novembre
1666 con la scomparsa del Cardinale Filomarino, storico e tenace protettore
dei Cappuccini. La fine del suo mandato e la necessita di prevenire ulteriori
disordini popolari indussero la Congregazione a una risoluzione definitiva.
Nella seduta del 15 gennaio 1667, dopo aver esaminato la vasta documenta-
zione e ascoltato i rappresentanti dei due ordini: il cappuccino Clemente Si-

% ASV, Fondo nunziatura Napoli, LXVII, f. 427r, 443r
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monelli e il Procuratore generale dei conventuali Angelo da Sonnino. Il dica-
stero romano confermo la validita del decreto di Innocenzo X, il busto del
Santo destinato alla Cappella del Tesoro doveva vestire I’abito dei Conven-
tuali*. 1 Nunzio Apostolico Rocci fu incaricato di dare esecuzione alla sen-
tenza con estrema cautela. Ricevette I’ordine di imporre ai superiori conven-
tuali un atteggiamento prudente, volto a evitare toni trionfalistici che potesse-
ro umiliare i Cappuccini o turbare I’ordine pubblico. L’efficacia della sua
mediazione gli valse il formale plauso della Segreteria di Stato, tuttavia ap-
profittando della sede vacante e del sostegno popolare, i Conventuali agirono
con una certa arbitrarieta. Il 1° febbraio 1667, dopo ventinove anni di accese
controversie, ebbe inizio una fastosa processione che condusse il busto nella
Cappella del Tesoro, previa incensazione sull’altare maggiore del Duomo. Fu
stabilito che la statua sarebbe stata consegnata ai frati di San Lorenzo ogni
anno, dal 13 giugno e per I’intera ottava successiva. Su pressione del Seggio
di Montagna, alla base del simulacro e sugli arredi liturgici fu apposta la lette-
ra “P” (Popolo), a suggellare la vittoria del ceto popolare.

L’ingresso del nuovo arcivescovo, Innico Caracciolo il 7 marzo 1667,
segno un momento di rinnovata prudenza. Per evitare nuovi tumulti, il presule
ordino di riporre temporaneamente il busto in sacrestia. Nonostante le prote-
ste dei Conventuali sostenute anche dai Minori Osservanti, la strategia di Ca-
racciolo fu risoluta. Fu deciso che il primo sabato di maggio del 1667, in oc-
casione della tradizionale processione dei santi compatroni, I’unica effigie a
non sfilare per le vie di Napoli fu proprio quella di Sant’ Antonio, a testimo-
nianza di una ferita istituzionale e religiosa non ancora rimarginata*. Nono-
stante la ferma posizione dell’arcivescovo Innico Caracciolo volta a censurare
I’arbitrarieta dei Conventuali e la strumentalizzazione del fermento popolare,
i Cappuccini non desistettero. Sostenuti dal principe di Cellamare, Nicolo del
Giudice, donarono al Capitolo della Cattedrale un nuovo busto di
Sant’Antonio con I’abito cappuccino®. La donazione fu vincolata a un legato
di 50 ducati annui per la celebrazione di una messa solenne la domenica suc-
cessiva al 13 giugno, corredata da una predica affidata a un cappuccino e da
una processione interna al Duomo. La statua avrebbe dovuto trovare colloca-

39 Ibidem, vol. 336, a. 1667, f. 51v

40 F. CAPECELATRO, Diario di Francesco Capecelatro contenante la storia delle cose
avvenute nel reame di Napoli negli anni 1647-1650, Napoli 1850, vol. I, p. 164, 183.

4111 Principe di Cellamare, preso atto delle risoluzioni definitive della Congregazione, ottenne
che il busto originariamente destinato alla Cattedrale venisse restituito ai Cappuccini. La
statua fu cosi traslata in uno degli edifici di culto dell’Ordine, dove poté finalmente essere
offerta alla libera venerazione dei fedeli, al di fuori delle contese giurisdizionali del Duomo.
Cfr. V. CRISCUOLO, Antonio di Padova e i cappuccini. Storia e culto dai fondi archivistici
vaticani, Edizioni Collegio S. Lorenzo da Brindisi, Roma 1996, pp. 161-163.
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zione nella Basilica di Santa Restituta, prospicente la Cappella del Tesoro.
L’iniziativa suscito I’immediata reazione dei Conventuali e, soprattutto, della
Deputazione della Cappella del Tesoro, la quale denuncio come I’istituzione
di un culto concorrente in Santa Restituta avrebbe sminuito il prestigio del
Tesoro e dei santi compatroni ivi custoditi. Tra I’agosto e il settembre del
1667, Roma fu investita da esposti incrociati del Capitolo, dei Deputati e dei
religiosi. La controversia si chiuse definitivamente il 19 novembre 1667, la
Sacra Congregazione dei Riti accogliendo le istanze dei Conventuali e della
Deputazione, proibi I’ingresso e la custodia del busto “cappuccino” in Santa
Restituta, sancendo che I’unico simulacro ammesso nella Cappella del Tesoro
dovesse vestire I’abito dei Conventuali*?.

Lungi dal configurarsi come un’accesa disputa tra ordini religiosi, la vi-
cenda rivela un complesso intreccio tra gerarchie ecclesiastiche, istituzioni
politiche e stratificazioni sociali. Cardinale, nunzio, frati e fedeli costituirono
I’ordito di una trama in cui il sentimento religioso divenne strumento di nego-
ziazione e affermazione politica. La contesa per il busto argenteo di
Sant’ Antonio trascende dunque la dimensione devozionale per inserirsi nelle
tensioni tra popolo e nobilta, tra Stato e Chiesa*. L affare si trasformo in
un’occasione per ribadire I’avversione popolare verso i Sedili nobiliari, accu-
sati di esercitare un dominio assoluto sul culto di San Gennaro e sui simboli
identitari della citta**. In questo senso, il busto antoniano non fu solo un og-
getto liturgico, ma un potente catalizzatore di rivendicazioni sociali nella Na-
poli barocca. Fu di fatto un messaggio politico volto a opporre la superiorita
numerica del Popolo, a una nobilta economicamente forte ma demografica-
mente esigua. In tale scenario, I’appropriazione di culti come quelli di
Sant’Antonio o della Vergine del Carmine rispondeva al bisogno del ceto po-
polare di affermarsi come ‘corpo materiale’ della citta.

La partecipazione corale alle processioni e I’onere del trasporto dei bu-
sti rappresentavano la conquista di uno spazio e di una dignita politica nella
capitale del Viceregno. Roma e la Curia partenopea consapevoli di tale fer-
mento, agirono con estrema cautela. Piu che di “religione civica”, & dunque
corretto parlare di un’osmosi tra sacro e politico, dove le rispettive sfere di

42 Decretum Sacrae Congregationis super simulacro divi Antonii Patavini, prohibens ne
ipsum ullo modo in habitu capuccinorum exponatur, sed tantummodo in habitu Ordinis
minorum sancti Francisci conventualium, Roma 1667.

4 G. GALASSO, Storia del Regno di Napoli. Il Mezzogiorno spagnolo e austriaco, IlI,
UTET, Torino 2006, p. 367.

4 L. DONVITO, La “religione cittadina” e le nuove prospettive sul Cinquecento religioso
italiano, in Rivista di Storia e Letteratura religiosa, XI1X (1983), pp. 431-474; I. FUIDORO,
Successi historici raccolti dalla sollevatione di Napoli dell’anno 1647, a cura di M. Giraldi —
M. Raffaeli, F. Angeli, Milano 1994, p. 100; G. GALASSO, Napoli capitale. Identita politica
e identita cittadina. Studi e ricerche 1266-1860, Electa Napoli, 1998, pp. 146-148.
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competenza interferivano vicendevolmente. La condotta del Cardinale Filo-
marino tanto in questa disputa quanto durante la rivolta di Masaniello, fu ispi-
rata proprio alla necessita di mediare tra le parti, temporeggiando per tutelare
il prestigio della Chiesa senza alienarsi il consenso delle masse o il supporto
del potere politico. Sebbene la questione iconografica fosse risolta, le frizioni
tra le famiglie francescane persistettero sul piano del protocollo liturgico. I
Conventuali rivendicavano la precedenza processionale il 13 giugno, pretesa
sistematicamente contestata dai Cappuccini. Per porre fine agli scandali pa-
storali, la Camera Reale avvio nel 1781 un’approfondita indagine giuridico-
canonica. La disputa si concluse solo nel 1794, quando un dispaccio reale di
Ferdinando IV sanci definitivamente il diritto di precedenza dei Conventuali,
chiudendo cosi un secolo e mezzo di tensioni nel panorama religioso e civile
napoletano®.

3. Sant’ Antonio “contro” San Gennaro. Il patronato come terreno di scontro e
legittimazione politica

Un ruolo che Antonio di Padova non avrebbe probabilmente mai ambi-
to gli fu assegnato nel 1799, quando venne proclamato patrono principale di
Napoli, “sostituendo” di fatto San Gennaro per un quindicennio fino al 1814.

Per comprendere la genesi di tale avvicendamento, occorre contestua-
lizzare gli eventi successivi alla proclamazione della Repubblica Napoletana
del 23 gennaio 1799. In quell’occasione il generale francese Jean Antoine
Etienne Vachier, noto come “Championnet”, ordind I’esposizione delle am-
polle contenenti il sangue di San Gennaro, confidando in un segno di legitti-
mazione divina per il nuovo ordinamento politico. Dinanzi a una folla oceani-
ca, il prodigio della liquefazione si compi, I’arcivescovo il Cardinale Giusep-
pe Maria Capece Zurlo, espose la reliquia alla cittadinanza mentre lo scampa-
nio festoso annunciava il miracolo. Lo stesso Championnet recatosi in Catte-

45 Ecco cio che dichiaro il testo: «Uniformandosi il Re al parere di essa Real Camera ha risolu-
to, e comanda, che per esecuzione delle generali Sovrane risoluzioni, ordinanti per punto fisso
che la precedenza dei monaci si debba regolare secondo 1’antichita de’ loro Istituti, li Conven-
tuali de’ reali dominj di Sua Maesta in tutte le precessioni, nell’associazione de’ cadaveri, e
nelle altre ecclesiastiche funzioni abbiano a precedere agli Osservanti, e Riformati. Che in ri-
guardo alla festivita di S. Antonio, da Conventuali si debba celebrare il di 13 giugno, e
dagl’Osservanti e Riformati in un di dell’ottavario, quando tal festivita occorre in un medesi-
mo luogo, ove sono stabiliti i Frati dell’uno e dell’altro Istituto e che s’imponga perpetuo si-
lenzio a controversie di questo genere, le quali per lungo tempo han turbata la pace de’ Frati,
col distrarli dagl’esercizj di religione a’ quali son chiamati. Di Sovrano comando partecipo al-
le SS. LL. lll.me questa sovrana real determinazione, affinché la Real Camera spedisca gli or-
dini per ’adempimento con passarne la notizia a chiunque convenga. Palazzo 18 Febbraio
1794». Cfr. Dispacci di S. M. Ferdinando Ill, a cura di F. Corradini, Palermo, 1797, p. 12.
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drale, omaggio il Santo ponendo sulla dote del busto reliquiario una mitra or-
nata di diamanti, mentre il Cardinale intonava il Te Deum.

La liquefazione si ripeté il 27 gennaio alla presenza delle autorita fran-
cesi e nuovamente il 4 maggio. Tale accondiscendenza soprannaturale costo a
San Gennaro I’“accusa”, da parte dell’Armata della Santa Fede guidata dal
Cardinale Fabrizio Ruffo, di essere un fautore della democrazia repubblicana
e, spregiativamente, un “amico dei giacobini”*.

La riconquista di Napoli da parte delle forze lealiste borboniche culmi-
no il 13 giugno 1799, data coincidente con la ricorrenza liturgica del Santo di
Padova*’. Per tale ragione, San Gennaro fu privato del titolo di patrono prin-
cipale, dignita che venne conferita a Sant’ Antonio. Per solennizzare il nuovo
patronato e ringraziare il Santo per la vittoria, il 1° agosto 1799 fu celebrato
un Te Deum nella Basilica di San Lorenzo Maggiore, su partitura composta
da Giovanni Paisiello®. Soltanto nel 1814, con la caduta del regime di Gioac-
chino Murat e la definitiva Restaurazione borbonica, San Gennaro fu reinte-
grato nel suo ruolo di protettore primario della citta®.

4 All’indomani della proclamazione della Repubblica Napoletana, avvenuta il 23 gennaio
1799, il Cardinale Fabrizio Ruffo di Calabria promosse la formazione di una imponente massa
d’urto controrivoluzionaria, nota come “Armata cristiana e reale”. Tale compagine, che giunse
a radunare decine di migliaia di volontari provenienti da ogni provincia del Regno, rifletteva
una composizione sociale eterogenea: contadini, esponenti della borghesia provinciale, uffi-
ciali fedeli alla corona e membri del clero. Questi volontari, mossi dal proposito di difendere
le istituzioni monarchiche e i valori della “Santa Fede” da cui il neologismo “sanfedisti”, dai
fermenti della rivoluzione d’importazione francese, abbandonarono le proprie attivita e i le-
gami familiari per intraprendere una violenta riconquista del territorio. Sotto 1’egida del Car-
dinale Ruffo, I’offensiva sanfedista risali la penisola dalle Calabrie fino a Napoli, determinan-
do la capitolazione della Repubblica e restaurando nel giugno del 1799, ’autorita sovrana di
Ferdinando IV di Borbone. Cfr. J. A. DAVIS-V. RAO, Rivolte popolari e controrivoluzione
nel Mezzogiorno continentale, in Studi Storici, XXXIX (1998), pp. 603-622.

4 M. CATTANEO, Santi e miracoli nell’Italia in rivoluzione: il caso napoletano, in Patrioti e
insorgenti in provincia: il 1799 in terra di Bari e Basilicata. Atti del Convegno di Altamura-
Matera: 14-16 ottobre 1999, a cura di A. Massafra, Edipuglia, Bari 2002, pp. 129-130.

4 G. DE BLASIIS, Un autografo di Paisiello, in Archivio Storico Province Napoletane, 1X
(1884), p. 306; F. AUTIERI, San Lorenzo Maggiore tra cultura e potere, cit., I, pp. 95-96.

4 A perenne memoria di questo singolare avvicendamento, sussiste un’eterogenea produzione
documentale e iconografica coeva. In diverse stampe e dipinti dell’epoca, riconducibili preva-
lentemente all’area popolare e filoborbonica, 1’episodio viene trasfigurato attraverso una sim-
bologia icastica. Sant’ Antonio ¢ raffigurato nell’atto di incalzare e scacciare San Gennaro con
un bastone. Tali rappresentazioni, utilizzate all’epoca come veri e propri strumenti di propa-
ganda per ridicolizzare il “santo giacobino”, codificano visivamente il trauma della sostituzio-
ne patronale. Questa memoria storica ha lasciato un’impronta indelebile anche nel patrimonio
paremiologico e dialettale, I’espressione partenopea «fare un Sant’Antonio» € infatti rimasta
nel gergo locale per indicare I’atto di scatenare una battaglia o infliggere una sonora punizione
fisica, cristallizzando nel linguaggio comune un conflitto che fu al contempo “divino” e politi-
co. Cfr. ASN, Registro dei reali dispacci pervenuti al Direttore generale della polizia (1798-
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4. Conclusione

Il legame tra il culto antoniano e la Basilica di San Lorenzo Maggiore si
configura come un caso esemplare di “geografia del sacro”, in cui lo spazio
fisico si fa motore di un’ideologia identitaria. Situata nel cuore pulsante di
Napoli, la Basilica non fungeva da mera cornice monumentale, ma da autenti-
co garante istituzionale. Quale sede in cui il potere civico dei Sedili interseca-
va quello religioso, permise ai Conventuali di ancorare la figura di
Sant’Antonio alla sovranita del Popolo. Questa simbiosi trasformo la disputa
sul colore del saio in una battaglia per la “cittadinanza” del Santo, attraverso
San Lorenzo I’abito dei Conventuali fu elevato a simbolo di continuita stori-
ca, rendendo il taumaturgo un “patrono politico” capace di mediare tra le
istanze popolari e le autorita locali. L’evoluzione del culto a Napoli, tra devo-
zione e mitopoiesi, costituisce dunque una plastica manifestazione della
commistione tra sacro e politica, cifra stilistica tipica dei rapporti tra Stato e
Chiesa nell’alveo dell’Ancien Régime. L’esame delle memorie coeve consen-
te di ricostruire uno spaccato urbano in cui il dato cronistico e la stratificazio-
ne leggendaria, concorrono a formare I’identita storica della citta. Sebbene ta-
li vicende possano apparire marginali rispetto ai grandi mutamenti macro-
politici, risultano dirimenti per decodificare i processi di formazione della
memoria collettiva. Il confronto tra I’evidenza documentale e il dato cultuale
offre una lettura socio-antropologica dei comportamenti delle componenti lai-
ca e religiosa, confermando come lo studio dei modelli del sacro sia impre-
scindibile per una comprensione olistica delle trasformazioni culturali napole-
tane.

In tal senso la controversia tra Conventuali e Cappuccini per il busto di
Sant’Antonio trascende la semplice disputa iconografica, configurandosi co-
me un microcosmo politico in cui la devozione diviene strumento di rivendi-
cazione sociale contro I’egemonia dei Sedili nobiliari. L’apposizione della let-
tera “P” (Popolo) sui marmi della Real Cappella del Tesoro e la strenua difesa
dell’abito dimostrano come il Santo sia stato elevato a catalizzatore di identita
urbana, capace di alterare gli equilibri tra il potere vicereale, I’autorita eccle-
siastica e i ceti popolari. In questo scenario, la cautela di Roma e I’attendismo
del Cardinale Filomarino evidenziano una gestione del sacro funzionale alla
stabilita dell’ordine pubblico. In definitiva, I’esperienza antoniana nella Na-
poli del XVII secolo conferma che dimensione religiosa e politica costituiro-
no un unico intreccio vitale, determinante per la modernita civile della capita-

1799), p. 165; C. DE NICOLA, Diario napoletano: 1798-1825, Societa napoletana di storia
patria, Napoli 1906, pp. 265-267; P. SCARAMELLA, Il cittadino ecclesiastico:il clero nella
Repubblica napoletana del 1799, Vivarium, Montella (AV) 2000, pp. 206, 217.
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le del Mezzogiorno. Tale parabola storica ha trovato la sua definitiva sanzione
giuridico-formale solo alla fine del XVIII secolo, con il celebre dispaccio di
Ferdinando 1V di Borbone, che suggello per sempre il legame tra il Santo, il

suo abito e la citta.
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La pericoresi trinitaria come matrice ontologica dell’imago Dei: fonda-
menti teologici e implicazioni antropologiche

di Dario Sessa
1. Introduzione

La dottrina dell’imago Dei e la problematica relativa alla sua fondazio-
ne teologica costituiscono uno dei nuclei fondamentali dell’antropologia teo-
logica cristiana. L affermazione biblica secondo cui I’essere umano € creato
“a immagine e somiglianza di Dio” (Gen 1,26-27) ha dato origine, nel corso
della storia del pensiero cristiano, a molteplici interpretazioni. Tradizional-
mente, I’immagine divina é stata identificata soprattutto con le facolta spiri-
tuali dell’uomo, in particolare con la razionalita, la liberta e la capacita di co-
noscere e amare Dio. La riflessione teologica contemporanea, tuttavia, ha
progressivamente valorizzato la dimensione relazionale dell’imago Dei, inter-
pretando la persona umana non semplicemente come soggetto individuale do-
tato di determinate capacita, ma come essere originariamente orientato alla
comunione ed all’apertura al tu.

In tale contesto emerge una questione teologicamente rilevante: se Dio,
nella pienezza della rivelazione cristiana, si manifesta come “comunione trini-
taria”, € possibile individuare nella stessa vita intradivina il fondamento della
dimensione relazionale umana? Piu precisamente, la dottrina della pericore-
si, intesa come reciproca inabitazione delle Persone divine, puo offrire una
chiave interpretativa per comprendere la struttura relazionale dell’uomo come
imago Dei?

L’interrogativo non ha carattere puramente speculativo, poiché coin-
volge direttamente la comprensione piena dell’essere umano e la sua storia
concreta. Se, infatti, la comunione appartiene al mistero stesso di Dio, allora
la dimensione relazionale che sostanzia I’essere dell’uomo nel mondo non
puo essere considerata un semplice elemento accidentale dell’esistenza, ma
appare costitutivamente connessa alla vocazione dell’uomo. In questa pro-
spettiva, I’identita personale non si potrebbe definire soltanto e primariamente

L1l termine pericoresi deriva dal greco mepiycpnoic (perichorésis), composto da zepi (perd,
attorno o anche reciprocamente) e dal verbo ywpéw (choréd, andare o anche fare spazio,
contenere, accogliere). 1l termine, nel contesto teologico, € utilizzato per esprimere la
reciproca inabitazione e compenetrazione delle Persone divine, senza confusione né
separazione. La formulazione classica della dottrina si trova in Giovanni Damasceno, che la
utilizza per esprimere ’unita dinamica e relazionale della vita trinitaria (Cfr. GIOVANNI
DAMASCENO, De fide orthodoxa, |, 14, in PG, vol. 94, coll. 848B-849A).
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in termini sostanziali ed individualistici, ma anche in termini relazionali, con-
cretamente realizzantesi nell’apertura all’altro e nella capacita di comunione.

La riscoperta della teologia trinitaria avvenuta nel XX secolo ed il nuo-
Vo consequenziale approccio antropologico ha favorito un rinnovato interesse
per la dimensione relazionale dell’essere. In particolare, si e progressivamente
affermata la categoria di “ontologia relazionale” e, in tale prospettiva, la co-
munione trinitaria non costituisce soltanto il paradigma della vita ecclesiale e
cristiana, ma offre anche una chiave ermeneutica privilegiata per comprende-
re la struttura profonda della persona umana.

Il presente contributo si propone di indagare il rapporto tra pericoresi
trinitaria, persona umana come imago Dei e sua dimensione relazionale, veri-
ficando in quale misura la comunione intratrinitaria possa essere considerata,
in senso analogico ed esemplare, la matrice ontologica della relazionalita
umana. A tal fine, I’analisi procedera attraverso I’esame dei fondamenti scrit-
turistici della comunione trinitaria, della loro elaborazione nella tradizione pa-
tristica e scolastica, delle acquisizioni del Magistero e dei principali sviluppi
della teologia contemporanea, per giungere infine a una valutazione delle im-
plicazioni antropologiche di una concezione relazionale dell’essere umano ra-
dicata nel mistero trinitario.

2. Comunione trinitaria e pericoresi: fondamento biblico

Il punto di partenza dell’antropologia biblica € costituito dal racconto
della creazione: “Facciamo 1’uomo a nostra immagine, secondo la nostra so-
miglianza” (Gen 1,26)2. Fin dalle prime pagine della Scrittura, I’immagine
divina appare strettamente connessa alla vocazione relazionale dell’essere

2 G. VON RAD, Das erste Buch Mose. Genesis, Vandenhoeck & Ruprecht, Géttingen 1949
(Genesi. Traduzione e commento, Paideia, Brescia 1978). Interessante notare come il “faccia-
mo” (plurale), secondo Von Rad non sia da intendersi in senso immediato un signaculum tri-
nitarium in senso cristiano, ma vada letto o nel contesto del consiglio divino (corte celeste)
oppure come forma deliberativa divina. L’immagine di Dio (selem) indicherebbe una funzione
rappresentativa, cioé 1’'uvomo come “vicario” di Dio sulla terra. Essa, pertanto non si riferireb-
be ad una qualita metafisica, ma a una relazione dinamica con il creato. Ponendo un forte ac-
cento sul mandato regale (dominium sulla creazione), Von Rad insiste che il testo vada com-
preso nel suo orizzonte veterotestamentario, senza retroproiezioni dogmatiche cristiane. A tal
proposito cfr. pure C. WESTERMANN, Genesis 1-11: A Commentary. Augsburg, Minneapo-
lis 1984. Diversamente si esprime invece R. E. BROWN, The Gospel According to John,
Doubleday, New York 1966. L’A., in maniera diversa da Von Rad, rileva che questo versetto,
in cui il plurale utilizzato (“facciamo”) ¢ stato interpretato nella tradizione cristiana come una
possibile apertura alla rivelazione trinitaria. Per Brown questo costituisce una circostanza si-
gnificativa, di cui non si pud non prendere atto. Pur non contenendo un riferimento esplicito
alla dottrina della Trinita, infatti, la tradizione patristica (per I’A. legittimamente) ha spesso
letto questo passo alla luce della rivelazione piena del Nuovo Testamento (lvi, I, pp. 13-18).

58



DARIO SESSA

umano. L’uomo & creato come maschio e femmina (Gen 1,27), e la differenza
sessuale suggerisce gia una struttura dell’esistenza orientata alla complemen-
tarieta ed alla comunione. Tale dimensione emerge ancora piu chiaramente
nel “secondo racconto” della creazione, in cui si legge: “Non ¢ bene che
I’uvomo sia solo” (Gen 2,18), il che evidenzia come la relazione con 1’altro
non sia un mero elemento accessorio, ma assurga a vera e propria dimensione
costitutiva della condizione umana.

Nel Nuovo Testamento, la rivelazione piena del mistero trinitario con-
sente di approfondire ulteriormente il significato dell’imago Dei. Il Figlio &
presentato come “immagine del Dio invisibile” (Col 1,15), e 1’uomo & chia-
mato a conformarsi a questa immagine attraverso una dinamica di partecipa-
zione alla vita divina. In questo contesto, i testi giovannei assumono una par-
ticolare rilevanza, poiché esprimono in modo privilegiato la reciproca comu-
nione tra il Padre e il Figlio.

Gesu afferma infatti: “Io sono nel Padre e il Padre ¢ in me” (Gv 14,10-
11)3, indicando una mutua inabitazione?, il che supera la concettualizzazione
di una semplice concordia morale e rinvia a una profonda unita ontologica,
pur se nella distinzione delle Persone. Analogamente, I’affermazione “Io e il
Padre siamo una cosa sola” (Gv 10,30)° & stata tradizionalmente interpretata
come riferimento all’unita di natura e non a una mera convergenza operativa.

La preghiera sacerdotale di Gesu amplia ulteriormente questa prospetti-
va, poiché la comunione intratrinitaria diviene il paradigma dell’unita dei cre-
denti: “Perché tutti siano una sola cosa. Come tu, Padre, sei in me € io in te,
siano anch’essi in noi” (Gv 17,21)8. La comunione divina si presenta cosi non
soltanto come realta interna a Dio, ma come fondamento e modello della co-
munione ecclesiale e, in senso pitl ampio, della stessa relazionalita umana’.

Imprescindibile e il Prologo del quarto VVangelo, che pure offre un im-
portante fondamento teologico. L’affermazione “Il Verbo era presso Dio e il

% Testo originale di Gv 14,10-11: “od motevelg 611 &yod &v 1@ Iotpi xoi 6 Hothp &v ol
oTv”.

4 Cfr. pure Gv 14,10-11. I testi fondano la costruzione dell’impianto teologico trinitario cri-
stiano, come bene evidenzia trattando i concetti-chiave di ousia e hypostasis, lo sviluppo della
personalita divina e la distinzione tra sostanza e persona G. L. PRESTIGE, God in Patristic
Thought, SPCK, London 1952, pp. 131-135 (G. L. PRESTIGE, Dio nel pensiero dei Padri, tr.
it., Il Mulino, Bologna 1969, pp. 122-126).

® Testo originale di Gv. 10,30: “8ya xoi 6 ITatp &v Eopev”.

® Testo originale di Gv. 17,21: “iva mévteg &v dotv, kabdg oV, mltep, &V Epol Kay® &v ooi, tva
Kai adTol &v v Ao, tva 6 KOGHOo¢ TGTENY &TL 6V [ AméoTeihog”.

7 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Theo-Drama, tr. it., vol. II, Jaca Book, Milano 1978, pp.
272-275.
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Verbo era Dio” (Gv 1,1)® esprime simultaneamente distinzione e unita.
L’espressione apud Deum indica una distinzione personale, mentre
I’identificazione del Verbo con Dio afferma la piena unita divina. In questa
tensione tra distinzione e unita si delinea la struttura relazionale che sara poi
elaborata nella dottrina della pericoresi: il Logos & rivolto verso il Padre e,
nello stesso tempo, partecipa pienamente della medesima natura divina. In ta-
le tensione tra alterita e comunione si delinea quella struttura relazionale che
la riflessione teologica successiva esprimera mediante la categoria della peri-
coresi®.

La presenza dello Spirito Santo completa il quadro trinitario. Nei di-
scorsi di addio, Gesu promette il Paraclito che procede dal Padre ed & inviato
nel nome del Figlio (Gv 14,16-17; 15,26)°. Anche la tradizione paolina sotto-
linea questa profonda unita, parlando dello “Spirito di Dio” e dello “Spirito di
Cristo” (Rm 8,9-11)!, evidenziando una comunione che trascende ogni sepa-
razione.

Le formule trinitarie del Nuovo Testamento confermano tale unita nella
distinzione. Il mandato battesimale (“nel nome del Padre e del Figlio e dello
Spirito Santo”: Mt 28,19)!? utilizza il singolare “nome”, indicando 1’unica
realta divina nella pluralita delle Persone. Analogamente, la benedizione pao-
lina (“La grazia del Signore Gesu Cristo, 1’amore di Dio e la comunione dello
Spirito Santo siano con tutti voi” (2 Cor 13,13) manifesta una dinamica rela-

8 Testo originale di Gv 1,8: “’Ev apyij v 6 Adyoc, kai 6 Adyoc v Tpo¢ tov Oedv, kai Osdg qv
0 Adyog”. Cfr. quanto assume nel commentarlo AGOSTINO, De Trinitate, I, 13.

® Si pensi, ad esempio, a J. ZIZIOULAS, Being as Communion, St Vladimir’s Seminary Press,
Crestwood (NY) 1985, pp. 40-65 ((L’essere ecclesiale. Lezioni di ecclesiologia, tr. it.,
Qigajon, Magnano (BI) 2007), che mostra come la teologia giovannea contenga gia in nuce
quella sintesi tra unita dell’essere divino, alterita personale e comunione.

10 Testo originale di Gv 14,16-17: “Otav &0 6 mapdxAntoc dv &yd mépym dUIV mopd Tod
Matpode, 10 TTvedpa tiig dAndeiog 6 mapa tod [Matpdg ékmopeveTal, EKEWVOG LAPTLUPNOEL TEPL
€uod”. A tal proposito cfr. Y. CONGAR, | Believe in the Holy Spirit, New York: Seabury,
1983, 1, 59-65.

11 Testo originale: “Yueic 8¢ odk &6t &v capki GAL’ &v mvedpar, ginep IMvedua Ogod oikel &v
Vv &l 8¢ g [vedpa Xpiotod ovk &yel, ovTog ovk E6Ttv adtod. £l 88 Xpi1otdg &v Dpiv, T pév
o®pa vekpov o apoptiov, 10 6¢ Ilvedpa (on S dikotoovvny. € 6¢ 10 Ilvedua t0d
€yelpavtog Inoodv €k vekp®dv oikel €v VUiV, O &yeipag Xpiotov €k vekpdv {momot el kol Ta
Bvnta copata VUMV d1d Tod Evokodvtog avtod [Tvedpatog v Huiv”. Ulteriore commentario
di cui tener conto J. D. G. DUNN, The Theology of Paul the Apostle, Eerdmans, Grand Rapids
1998, pp. 423-430 (La teologia dell’apostolo Paolo, Paideia, Brescia 1998, che, perd, non ¢ la
traduzione integrale del volume del 1998, ma una raccolta/rielaborazione di studi paolini pub-
blicata in italiano in altra forma editoriale).

12 Testo originale di Mt 29.19: “mopevdévteg ovv pabntevoare mévia to &0vn, Pamtilovieg
avToVG €ig 1O Gvopa tod ITatpog kai Tod Yiod kol tod Ayiov ITvevpotog”.
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zionale che appartiene alla stessa vita divina e che viene comunicata ai cre-
denti®3,

Pur in assenza del termine tecnico, la Scrittura presenta dunque una
struttura teologica fondamentale: le Persone divine sono realmente distinte,
ma inseparabili; unite nell’unica natura e reciprocamente riferite I’una
all’altra. Sara la riflessione patristica a elaborare concettualmente questa di-
namica mediante la categoria della pericoresi, intesa come reciproca inabita-
zione senza confusione né separazione.

La rivelazione biblica consente cosi di comprendere la Trinita come
comunione originaria, nella quale la relazione non costituisce un elemento ac-
cidentale, ma appartiene alla stessa vita di Dio. Proprio questa prospettiva
apre la via a una interpretazione relazionale dell’imago Dei, che trovera un
progressivo sviluppo nella tradizione patristica e nella riflessione teologica
successiva.

3. Elaborazione patristica della pericoresi: unita e distinzione nella comunione
trinitaria

La riflessione patristica rappresenta il momento decisivo nel quale i dati
scritturistici relativi alla comunione trinitaria vengono progressivamente ela-
borati in forma concettuale. Pur senza un uso inizialmente sistematico del
termine perichdresis, i Padri della Chiesa sviluppano le categorie teologiche
necessarie per esprimere I’unita della natura divina e la reale distinzione delle
Persone.

Un primo momento fondamentale é costituito dalla controversia ariana.
Atanasio di Alessandria, nelle Orationes contra Arianos, interpreta i testi gio-
vannei della reciproca inabitazione “lo sono nel Padre e il Padre ¢ in me” (Gv
14,10) come espressione della consustanzialita del Figlio con il Padre,
L’essere nel Padre non indica - per il Santo alessandrino - una semplice co-

13 Cfr. J. RATZINGER, Introduzione al cristianesimo. Lezioni sul Simbolo apostolico, tr. it.,
Queriniana, Brescia 1969, pp. 169-188. Qui Ratzinger interpreta le formule trinitarie neote-
stamentarie come testimonianza di una concezione relazionale di Dio, nella quale la comunio-
ne divina si comunica alla Chiesa e al credente. Significativo anche Y. CONGAR, Credo nello
Spirito Santo, 3 voll., Queriniana, Brescia 1982-1983, vol. I, pp. 115-130, nel quale il celebre
teologo domenicano commenta la benedizione paclina come una delle piu antiche formule tri-
nitarie della Chiesa, nella quale la comunione dello Spirito manifesta e rende partecipabile la
vita stessa del Padre e del Figlio.

4 ATANASIO DI ALESSANDRIA, Orationes contra Arianos, Ill, 4 in PG, vol. 26, coll.
332-333.
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munione morale, ma una comunione ontologica che esclude ogni subordina-
zione del Figlio. La relazione appare cosi intrinseca all’essere stesso di Dio™®.

Un ulteriore sviluppo si trova nei Padri Cappadoci. Basilio di Cesarea,
Gregorio di Nissa e Gregorio Nazianzeno elaborano una sintesi destinata a
diventare decisiva per la teologia successiva. Basilio interpreta I’unita divina
(év) come unita di essenza, salvaguardando al contempo la distinzione delle
ipostasi®®. Gregorio di Nissa sviluppa ulteriormente questa linea, insistendo
sul fatto che la distinzione personale non introduce divisione nella natura di-
vina, ma si fonda sulle relazioni originarie!’. In Gregorio Nazianzeno, infine,
emerge con particolare forza la dimensione relazionale della Trinita, nella
quale le Persone sono definite dalle loro reciproche relazioni di origine®®.

Essi distinguono chiaramente tra I’unica natura divina (odoia, ousia) e
le tre ipostasi (vmootdoeig, hypdstaseis), mostrando come la distinzione per-
sonale non introduca alcuna divisione nell’essenza divina. L’espressione
chiave, infatti, & uio ovoia, eic vmootdoeic (Mia ousia, trels hypostaseis),
cio¢ “una natura, tre persone”.

In particolare, Gregorio Nazianzeno sottolinea che le Persone divine
sono identificate dalle loro relazioni di origine: il Padre ¢ tale in quanto gene-
ra il Figlio, il Figlio in quanto é generato dal Padre e lo Spirito Santo in quan-
to procede dal Padre. La relazione viene cosi riconosciuta come elemento co-
stitutivo della distinzione personale®®. Ecco perché Gregorio scrivera: “Il Pa-

% Nell’ambito della scuola alessandrina cfr. pure CYRILLUS ALEXANDRINUS, Thesaurus
de sancta et consubstantiali Trinitate, in PG, vol. 75, coll. 9-656) e Commentarius in loan-
nem, in PG, vol. 73, coll. 123-126.

16 BASILIO DI CESAREA, Epistula 38, in PG, vol. 32, coll. 325-332; cfr. anche ID., De Spi-
ritu Sancto, 18, in PG, vol. 32, coll. 325-332.

1" GREGORIO DI NISSA, Ad Ablabium: Quod non sint tres dii, in PG, vol. 45, coll. 112-136.
Per un commento alla posizione teologica cfr. M. R. BARNES, The Power of God. Abvoyug in
Gregory of Nyssa’s Trinitarian Theology, Catholic University of America Press, Washington
2001.

18 GREGORIO NAZIANZENO, Orationes theologicae, 31, 9-14, in PG, vol. 36, coll. 144-
149. Qui si sottolinea 1’unita dinamica della vita divina: “La Divinita ¢ una nella natura, ma
triplice nelle ipostasi” (Orationes Theologicae, 31,14). Gregorio di Nissa afferma inoltre che
I’unita divina non elimina la distinzione delle Persone: “La distinzione delle ipostasi non divi-
de I’unita della natura” (Ad Ablabium: Quod non sint tres dii, col. 131). Queste formulazioni
mostrano

9 1D., Oratio 29 (Terza orazione teologica), 2-3, in PG, vol. 36, coll. 76-80; Oratio 31 (Quin-
ta orazione teologica), 9, in PG, vol. 36, coll. 141C-144A. Notiamo come sia chiaramente
presente I’idea che la distinzione personale derivi dalle relazioni di origine e non da una diffe-
renza di essenza. In questi passi Gregorio spiega che le Persone divine si distinguono non per
la sostanza (ousia), che & unica, ma per le loro proprieta relazionali (idiotetes) e per i rapporti
di origine. Per questo il Padre & ingenerato (agenneétos); il Figlio & generato (gennétos); lo
Spirito Santo procede (ekporeuetai). Cfr. J.D. ZIZIOULAS, Being as Communion. Studies in
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dre e Padre e non Figlio; il Figlio é Figlio e non Padre; lo Spirito & veramente
Spirito Santo, procedente dal Padre”?°.

La formulazione piu esplicita della dottrina della pericoresi si trova tut-
tavia in Giovanni Damasceno, come abbiamo anticipato. Nel De fide ortho-
doxa egli utilizza il termine perichdresis per descrivere la reciproca inabita-
zione delle Persone divine, le quali “sono 1’una nell’altra senza confusione e
senza separazione”?!. La comunione intratrinitaria non annulla la distinzione,
ma la presuppone e la porta alla sua perfezione. In tal modo I’unita divina si
manifesta come unita dinamica di amore e di reciproco riferimento.

Anche Agostino d’Ippona, pur operando in un contesto culturale diver-
so e senza ricorrere al termine greco, offre un contributo decisivo. Nel De
Trinitate egli interpreta le relazioni divine come costitutive delle Persone e
insiste sull’inseparabilita del loro essere e del loro operare??. L’unita sostan-
ziale e la distinzione relazionale non risultano contrapposte, ma reciproca-
mente implicate.

Pur non utilizzando il concetto di pericoresi in senso tecnico, Agostino
pone le basi per una comprensione relazionale dell’essere divino, nella quale
le Persone sono inseparabili nell’essenza e nell’operare. Secondo Ayres, uno
dei piu autorevoli studiosi di Agostino, infatti, la teologia trinitaria agostinia-
na prepara una comprensione relazionale dell’essere divino, poiché le Persone
sono concepite come realmente distinte ma inseparabili nella comune vita di-
vina?,

Nel complesso, la riflessione patristica converge verso una formula teo-
logica fondamentale: le Persone divine sono distinte nelle relazioni, ma inse-
parabili nell’essenza e nell’operare (opera Trinitatis ad extra indivisa sunt)®*
Tale principio consente di evitare sia il rischio di subordinazionismo, sia quel-
lo di modalismo, offrendo una comprensione equilibrata della vita trinitaria.

Personhood and the Church, St Vladimir’s Seminary Press, Crestwood (NY) 1985, pp. 40-65.
Cfr. anche G. L. PRESTIGE, God in Patristic Thought, cit., pp. 233-248.

201D, Oratio 31, 9, in PG, vol. 36, col. 141C.

2L GIOVANNI DAMASCENO, De fide orthodoxa, I, 14, in PG, vol. 94, coll. 848B-849A.
Testo originale: “aAAioig yap €iciv ol HmooTdoelg Kol &v GAAAAALG, OO GuyyeduevaL, AN,
€xOpUEeVOL.

2 AGOSTINO, De Trinitate, V, 5; VII, 1.

2 . AYRES, Augustine and the Trinity, Cambridge University Press, Cambridge 2010, pp.
190-215. Cfr. pure M. R. BARNES, Augustine in Contemporary Trinitarian Theology, in
“Theological Studies”, n. 56 (1995), pp. 237-250.

2 AGOSTINO, De Trinitate, I, 4, 7; GIOVANNI DAMASCENO, De fide orthodoxa, I, 14,
PG 94, 848C. “Le Persone divine dimorano 1’una nell’altra (év diiiloug mepiyawpoiorv) senza
confusione e senza separazione”. Il concetto verra ripreso da Tommaso d’Aquino in TOM-
MASO D’AQUINO, Summa Theologiae, |, g. 45, a. 6.
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Questa acquisizione ha rilevanti implicazioni antropologiche. Se, infat-
ti, la vita divina si realizza nella comunione delle Persone, e se I’uomo é crea-
to ad immagine di Dio, allora la relazionalita non puo essere considerata un
semplice dato accidentale dell’esistenza umana. E, non a caso, pur rimarcan-
do P’infinita distanza tra Creatore e creatura, la tradizione patristica fonda le
basi per cogliere 1’essere della persona umana come originariamente orientato
alla comunione. In questo senso, la dottrina della pericoresi costituisce uno
dei presupposti teologici fondamentali di una interpretazione relazionale
dell’imago Dei, che trovera ulteriori sviluppi nella riflessione medievale e
contemporanea.

4. La pericoresi trinitaria nella sintesi di Tommaso d’Aquino

Pur non facendo uso sistematico del termine greco perichéresis, Tom-
maso d’Aquino recepisce pienamente la sostanza teologica della dottrina della
reciproca inabitazione delle Persone divine, esprimendola mediante le catego-
rie della teologia latina, in particolare quelle di circumincessio e di mutua
presenza fondata sull’unita dell’essenza divina. La riflessione dell’ Aquinate si
sviluppa infatti a partire dal principio secondo cui I’unita della natura divina
non annulla la distinzione delle Persone, ma costituisce precisamente il fon-
damento della loro perfetta comunione?.

Nella Summa Theologiae Tommaso afferma che il Padre & nel Figlio.
Egli precisa che il Padre ¢ nel Figlio “propter unitatem essentiae” e che la
stessa affermazione vale reciprocamente per il Figlio e per lo Spirito Santo.
Non si tratta tuttavia di una semplice identita statica, ma di una comunione
dinamica fondata sulle processioni eterne. Il Figlio procede dal Padre per ge-
nerazione intellettuale e lo Spirito Santo procede dal Padre e dal Figlio come
amore; proprio tali processioni costituiscono il fondamento ontologico della
reciproca interiorita delle Persone.

Tommaso rimarca, quindi, che il Figlio & nel Padre, mentre lo Spirito
Santo é in entrambi, richiamando direttamente il dato evangelico di Giovanni
14,10-11%. La reciproca presenza delle Persone deriva dall’identita della na-
tura divina e trova il proprio fondamento nelle relazioni di origine. Le Perso-

% G. EMERY, The Trinitarian Theology of Saint Thomas Aquinas, Oxford University Press,
Oxford 2007, pp. 43-52 (La Trinita. Teologia trinitaria di san Tommaso d’Aquino, tr. it., Citta
Nuova, Roma 2014). Nell’introduzione storica Emery mostra come Tommaso erediti da
Agostino I’idea dell’inseparabilita delle Persone divine.

% TOMMASO D’AQUINO, Summa Theologiae, 1, g. 42, a. 5. Per una trattazione organica del
tema cfr. G. EMERY, The Trinitarian Theology of St Thomas Aquinas, cit., pp. 299-329 (La
Trinita. Teologia trinitaria di san Tommaso d’Aquino, cit., pp. 139-168). Piu sintetico B.
MONDIN, La Trinita mistero d’amore, ESD, Bologna 1993, pp. 201-218.
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ne si distinguono infatti esclusivamente secondo le relazioni di paternita, fi-
liazione e processione, senza che cio introduca alcuna composizione o divi-
sione nell’essere di Dio.

Per questa ragione I’Aquinate formula il celebre principio secondo cui
“in Dio tutto € uno, eccetto dove si oppone la relazione” (in divinis omnia
sunt unum ubi non obviat relationis oppositio)?’. Le relazioni non costituisco-
no quindi elementi accidentali, aggiunti all’essenza divina, ma modalita reali
e sussistenti dell’unica natura. La distinzione personale non compromette
dungue I’assoluta semplicita divina, ma si realizza precisamente attraverso il
reciproco riferimento delle Persone. Mentre nelle realta create la distinzione
delle sostanze impedisce una perfetta compenetrazione reciproca, in Dio
I’identita dell’essenza rende possibile una comunione piena e indivisa. Le
processioni eterne del Verbo e dello Spirito Santo non producono alcuna se-
parazione, ma manifestano una dinamica eterna di conoscenza e di amore nel-
la quale ciascuna Persona sussiste nell’altra, ma senza perdere la propria iden-
tita. Tommaso osserva, infatti, che nelle realta create la presenza reciproca €
limitata dalla distinzione delle sostanze, mentre in Dio I’assoluta semplicita
dell’essere rende possibile una compenetrazione perfetta. Egli precisa che il
Padre ¢ nel Figlio “propter unitatem essentiae”?® e che la stessa affermazione
vale reciprocamente per il Figlio e per lo Spirito Santo. Non si tratta tuttavia
di una semplice identita statica, ma di una comunione dinamica fondata sulle
processioni eterne. Il Figlio procede dal Padre per generazione intellettuale e
lo Spirito Santo procede dal Padre e dal Figlio come amore; proprio tali pro-
cessioni costituiscono il fondamento ontologico della reciproca interiorita del-
le Persone.

Particolarmente significativa € la trattazione contenuta nel Commento
alle Sentenze, dove Tommaso afferma che le Persone divine “sono 1’una
nell’altra” (sunt ad invicem inexistentiae) proprio in ragione dell’unita della
sostanza divina®. In tale prospettiva, la reciproca inabitazione non rappresen-
ta un attributo accidentale della Trinita, ma esprime la struttura stessa della
vita divina. La comunione delle Persone non e il risultato di un rapporto
esterno, bensi coincide con il loro stesso essere. Per questa ragione la perico-
resi manifesta simultaneamente I’unita e la distinzione: I’unita dell’essenza e
la distinzione delle relazioni.

In questa prospettiva, la comunione trinitaria non rappresenta un rap-
porto esterno tra soggetti gia costituiti, ma coincide con il loro stesso essere.

2 TOMMASO D’AQUINO , Summa Theologiae, I, g. 28, a. 3.
2 vi, q. 42,a.5ad 2.
2 Cfr. ID., In1Sent., d. 19,q. 1, a. 1.

65



La pericoresi trinitaria come matrice ontologica dell’'imago Dei

L’unita non annulla la distinzione e la distinzione non compromette I’unita®.
La vita divina si manifesta cosi come perfetta comunione di Persone realmen-
te distinte e inseparabili nell’essenza e nell’operare. Da qui la celebre affer-
mazione secondo cui “in Deo esse et intelligere idem est”3!, alla quale si col-
lega I’analoga identita tra essere e amare. La vita trinitaria appare pertanto
come eterna circolazione di conoscenza e amore, nella quale ciascuna Persona
sussiste interamente nell’altra senza perdere la propria identita relazionale.

Tommaso, pur non sviluppando una vera e propria ontologia relaziona-
le nel senso contemporaneo del termine, offre un importante fondamento per
una comprensione relazionale dell’uomo. Pur rimarcando anch’egli la distin-
zione infinita tra Creatore e creatura, prospetta la vita trinitaria come il para-
digma originario di quella apertura all’altro che appartiene alla vocazione del-
la persona umana, per cui la comunione trinitaria pud quindi essere considera-
ta, in senso analogico ed esemplare, il fondamento ultimo della relazionalita
umana. L’uomo, creato ad immagine di Dio, non realizza pienamente se stes-
so nell’isolamento, ma nella conoscenza, nell’amore e nella comunione. In tal
senso, la riflessione tommasiana, pur radicata nella metafisica classica, offre
categorie di straordinaria fecondita per comprendere la relazionalita come
dimensione costitutiva dell’esistenza umana.

5. La recezione della pericoresi nel magistero della Chiesa

Pur senza ricorrere esplicitamente al termine tecnico perichoresis, il
Magistero della Chiesa ha costantemente recepito e trasmesso il contenuto
teologico della reciproca comunione delle Persone divine. La nozione di peri-
coresi, elaborata dalla tradizione patristica e sistematica, € infatti fortemente
presente nella dottrina trinitaria e nelle sue conseguenze antropologiche ed
ecclesiologiche cosi come rappresentate nel Magistero.

Il Catechismo della Chiesa Cattolica rappresenta una sintesi partico-
larmente significativa di questa tradizione®. Nei nn. 254-255 viene affermato
che le Persone divine sono realmente distinte e che la loro distinzione risiede
esclusivamente nelle relazioni che le pongono in riferimento reciproco. Al
tempo stesso, il n. 267 ribadisce il principio classico secondo cui le Persone
divine, inseparabili nella sostanza, sono inseparabili anche nelle loro opera-
zioni. La comunione intratrinitaria appare cosi come una dimensione costitu-
tiva dell’essere stesso di Dio.

% G. EMERY, The Trinitarian Theology of Saint Thomas Aquinas, cit., pp. 101-108.

311D., Summa Theologiae, I, q. 14, a. 4.

32 Catechismo della Chiesa Cattolica, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1992 (ed.
tipica latina 1997).
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Questa prospettiva viene ulteriormente sviluppata nei nn. 257-260, nei
quali il disegno salvifico € presentato come comunicazione della vita trinitaria
all’'uomo. La creazione e la redenzione trovano il loro fondamento nella vo-
lonta divina di rendere partecipi le creature della comunione del Padre, del
Figlio e dello Spirito Santo. In tal modo, la comunione non si configura sol-
tanto come una realta interna alla Trinita, ma come il principio stesso della
vocazione soprannaturale dell’uomo.

Anche il Concilio Vaticano Il interpreta la Chiesa e la persona umana
alla luce della comunione trinitaria. La costituzione Lumen Gentium descrive
la Chiesa come popolo adunato dall’unita del Padre, del Figlio e dello Spirito
Santo, sottolineando cosi il fondamento trinitario della comunione ecclesia-
le3. Analogamente, la Gaudium et Spes afferma che I’'uomo “non pud ritro-
varsi pienamente se non attraverso un dono sincero di s¢”3*, individuando una
profonda analogia tra I’unita delle Persone divine e la comunione tra gli uo-
mini. Tale orientamento e stato ulteriormente sviluppato dal Magistero suc-
cessivo. Giovanni Paolo Il, soprattutto nelle encicliche Redemptor Hominis®
e Dominum et Vivificantem®, ha sottolineato il carattere relazionale della vo-
cazione umana e la partecipazione dell’uomo alla vita trinitaria mediante
I’azione dello Spirito Santo. Benedetto XVI, nella Deus Caritas Est, ha evi-
denziato come I’amore cristiano trovi il suo fondamento ultimo nella comu-
nione del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo, mostrando come la carita
umana partecipi dell’amore trinitario®’.

Un particolare rilievo assume il documento della Commissione Teolo-
gica Internazionale Comunione e servizio. La persona umana creata a imma-
gine di Dio (2004)*. Anch’esso sottolinea che I’identita delle Persone divine
e definita dalle loro relazioni reciproche e che, proprio per questo, I’essere
umano, creato a immagine di Dio, é costitutivamente orientato alla comunio-
ne. La persona non & pensata come una monade autosufficiente, ma come es-
sere chiamato a realizzare se stesso nella relazione con Dio e con gli altri.

% CONCILIO VATICANO II, Lumen Gentium, Constitutio dogmatica de Ecclesia, 21 No-
vembris 1964, in Acta Apostolicae Sedis, a. 57 (1965), nn. 5-75.

% CONCILIO VATICANO II, Gaudium et Spes, Constitutio pastoralis de Ecclesia in mundo
huius temporis, 7 Decembris 1965, in Acta Apostolicae Sedis, a. 58 (1966), nn. 1025-1115.

% JOANNES PAULUS Il, Redemptor Hominis, Litterae encyclicae, 4 Martii 1979, in Acta
Apostolicae Sedis, a. 71 (1979), nn. 257-324

% 1D., Dominum et Vivificantem, lettera enciclica sullo Spirito Santo, 18 maggio 1986, in Acta
Apostolicae Sedis 78 (1986), pp. 809-900.

8 BENEDICTUS XVI, Deus Caritas Est, lettera enciclica, 25 dicembre 2005, in Acta
Apostolicae Sedis, a. 98 (2006), nn. 217-252.

% COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Comunione e servizio: la persona
umana creata a immagine di Dio, 23 luglio 2004, in Enchiridion Vaticanum, vol. 22 (2004),
pp. 1073-1207.
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Anche il Compendio della Dottrina Sociale della Chiesa sviluppa que-
sta prospettiva, affermando che la persona umana trova il proprio compimen-
to nella comunione e che la sua intrinseca socialita affonda le radici nella co-
munione d’amore delle Persone divine®. La relazionalita umana non viene
cosi interpretata come una semplice esigenza funzionale o sociologica, ma
come una dimensione che trova il suo fondamento ultimo nel mistero trinita-
rio.

Nel complesso, il Magistero contemporaneo, pur senza adottare esplici-
tamente il termine tecnico di “pericoresi”, recepisce pienamente il Suo conte-
nuto teologico. La comunione delle Persone divine viene riconosciuta come il
modello originario della comunione ecclesiale e come il fondamento della vo-
cazione relazionale dell’'uomo. In questa prospettiva, la dottrina dell’imago
Dei trova una significativa integrazione nella luce del mistero trinitario:
I’essere umano € chiamato a partecipare alla comunione divina e a realizzare
la propria identita nel dono di sé e nella relazione con gli altri.

6. Prospettive contemporanee: pericoresi e ontologia relazionale

La riscoperta della dottrina trinitaria nel XX secolo ha favorito una pro-
fonda rivalutazione della categoria di pericoresi, non piu considerata soltanto
come una descrizione della vita intradivina, ma come una chiave ermeneutica
capace di illuminare la comprensione della persona e della sua intrinseca di-
mensione relazionale. In questo contesto si & progressivamente sviluppata la
nozione di “ontologia relazionale”, secondo la quale la relazione non appar-
tiene semplicemente all’ambito dell’agere, ma costituisce una dimensione
fondamentale dell’esse.

Tra i contributi pit influenti si colloca quello di John Zizioulas (1931-
2023), metropolita di Pergamo e eminente teologo ortodosso, che, riprenden-
do la tradizione dei Padri Cappadoci, fautore di quella che viene definita una
“ontologia della comunione”. L’illustre teologo sostiene che la persona trovi
la propria identita non nell’individualita autosufficiente, ma nella relazione e
nella comunione, per cui la categoria fondamentale dell’ontologia cristiana

% PONTIFICIO CONSIGLIO DELLA GIUSTIZIA E DELLA PACE, Compendio della Dot-
trina Sociale della Chiesa, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 2004. Si veda pure
Lineamenta del Sinodo ugualmente si afferma che “I’identita cristiana si rivela come mistero
di comunione trinitaria”: ogni vescovo, nel suo ministero, “riflette le relazioni tra le Persone
divine nella loro unita”. In particolare, nei ruoli: “nel Padre ¢ la fonte dell’autorita, nel Figlio ¢
la fonte del servizio e nello Spirito ¢ la fonte della comunione”. Cfr. pure SEGRETERIA GE-
NERALE DEL SINODO DEI VESCOVI, Lineamenta: Assemblea Speciale per I’Europa del
Sinodo dei Vescovi. Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1998.
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non & la sostanza isolata, ma la persona-in-comunione®. L’essere personale,
quindi, non si realizza nell’autosufficienza individuale, ma nella relazione con
I’altro, in quanto la comunione appartiene alla struttura originaria dell’essere
e trova nella vita trinitaria il proprio paradigma®.

Una prospettiva convergente e quella sviluppata dal teologo riformato
Jurgen Moltmann (1926-2024). Nella sua interpretazione della Trinita, la pe-
ricoresi esprime la perfetta comunione delle Persone divine e diviene il mo-
dello esemplare della comunione umana. Anche per Moltmann I’immagine di
Dio non si realizza nell’individuo isolato, ma nella reciprocita e nella relazio-
ne, per cui la famiglia, la comunita ecclesiale e la societa stessa sono chiama-
te a riflettere, in modo analogico, la comunione trinitaria. Egli, proponendo
una sorta di “rilettura sociale” della Trinita, sostiene che la pericoresi non si
limita a descrivere la vita interna di Dio, ma offre un modello per comprende-
re la struttura relazionale dell’esistenza umana. L’immagine di Dio, in questa
prospettiva, non si realizza nell’individuo isolato, ma nella comunione tra
persone*2. Di conseguenza, I’'uomo & autenticamente se stesso nella relazione,
in quanto riflette ontologicamente la comunione trinitaria. In Moltmann, in-
fatti, si sviluppa un’antropologia pneumatico-trinitaria e la dottrina della peri-
corési sostanzia la dottrina di un essere umano fatto ad immagine di Dio*.

Anche I’americana Catherine Mowry LaCugna (1952-1997) ha contri-
buito significativamente a questa riscoperta, insistendo sul fatto che la dottri-
na trinitaria non riguarda soltanto la vita interna di Dio, ma illumina il rappor-
to tra Dio e I’'uomo e la vocazione alla comunione che caratterizza I’esistenza

40 ].D. ZIZIOULAS, Being as Communion: Studies in Personhood and the Church. Crest-
wood, St Vladimir’s Seminary Press, NY 1985 (L ’essere ecclesiale. Lezioni di ecclesiologia,
tr. it., Qigajon, Magnano (BI) 2007); ID., Communion and Otherness: Further Studies in Per-
sonhood and the Church, T&T Clark, London 2006 (Comunione e alterita. L essere persona-
le, tr. it.,, Lipa, Roma 2014). In quest’opera trovi la tesi centrale: «Being is communion»
(“L’essere ¢ comunione™).

4 Secondo Zizioulas la categoria fondamentale dell’ontologia cristiana non ¢& la sostanza (0u-
sia), ma la persona (hypostasis) che “esiste nella comunione”. Il tutto viene ripreso e sviluppa-
to in Communion and Otherness. Further Studies in Personhood and the Church, T&T Clark,
London-New York 2006.

42 Cfr. . MOLTMANN, Trinitat und Reich Gottes: Zur Gotteslehre, Chr. Kaiser Verlag,
Munchen 1980, pp. 172-180.

43 Egli, infatti, afferma: “I’individuo isolato (...) ¢ un modo deficientemente umano, perché
manca 1’imago Dei” (J. MOLTMANN, God in Creation. An Ecological Doctrine of Creation,
SCM Press, London 1985, p. 223). Cfr. pure M. CORTEZ, The Imago Dei as the Imago Trini-
tatis, Peter Lang, New York 2010) e I. NENGEAN, The Imago Dei as the Imago Trinitatis:
Jiirgen Moltmann’s Doctrine of the Image of God, Peter Lang, New York 2013, in cui I’A.
analizza come Moltmann veda I’immagine di Dio come immagine della Trinita. In definitiva
gli esseri umani sono visti come figura della Trinita intera e vengono configurati all’immagine

del Figlio.
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cristiana. L’A., certamente una delle piu influenti teologhe trinitarie cattoli-
che, recupera la dottrina della Trinitd come principio centrale della vita cri-
stiana, superando una concezione puramente speculativa o astratta del mistero
trinitario e sottolinea come la dottrina trinitaria non riguardi semplicemente la
“vita interna” di Dio (immanent Trinity), ma illumini la relazione tra Dio e il
mondo**.

Un contributo particolarmente significativo in ambito cattolico e offerto
anche da Klaus Hemmerle (1929-1994), vescovo-teologo di Aquisgrana, il
quale delinea una vera e propria ontologia trinitaria. Secondo Hemmerle,
I’essere stesso deve essere compreso a partire dalla dinamica del dono reci-
proco che caratterizza la vita trinitaria. L’essere € essere-per-Ialtro (Sein-fur-
den-Anderen), e questa struttura trova il suo paradigma nella pericoresi®®. In
questa prospettiva, I’antropologia teologica si radica in una concezione
dell’essere come relazione originaria. In Thesen zu einer trinitarischen Onto-
logie Hemmerle sviluppa un’ontologia trinitaria in cui il “dar-si” relazionale
(self-giving) & ontologicamente primario, anche per la persona umana“.

Sempre nel contesto della teologia cattolica contemporanea, Piero Coda
(1955) sviluppa ulteriormente questa linea, proponendo una ontologia trinita-
ria della carita. La carita, intesa come partecipazione all’amore trinitario, di-
venta il principio ontologico dell’esistenza umana®’. In questo modo, la rela-
zionalita non é soltanto una dimensione etica, ma una struttura ontologica
fondata nella vita stessa di Dio.

Tra questi teologi che hanno sviluppato la categoria di ontologia trinita-
ria, interpretando I’essere a partire dalla dinamica del dono reciproco che ca-
ratterizza la vita divina, un posto particolare occupa Joseph Ratzinger, il quale
ha mostrato come la rivelazione trinitaria comporti una profonda riformula-
zione del concetto stesso di persona. Nel celebre saggio Concerning the No-
tion of Person in Theology, egli afferma che “in Dio persona significa rela-
zione e la relazione non é qualcosa di aggiunto alla persona, ma € la persona

4 Cfr. C. LACUGNA, God for Us: The Trinity and Christian Life, Harper, SanFrancisco 1991
(Dio per noi. La Trinita e la vita cristiana, tr. it., Queriniana, Brescia 1997).

4 Cfr. K. HEMMERLE, Thesen zu einer trinitarischen Ontologie, Johannes Verlag, Einsie-
deln 1976.

4 vi, tesi 1-5 (pp. 13-22), in cui I’essere ¢ interpretato a partire dalla Trinita; tesi 8-12 (pp.
31-47), in cui la persona esiste nel reciproco darsi (Sich-Geben) e tesi 15-17 (pp. 55-68), in cui
I’essere trova il suo fondamento nella comunione e nel dono reciproco. E qui che Hemmerle
sviluppa la celebre intuizione secondo cui 1’essere va pensato non come sostanza autosuffi-
ciente, ma come evento del dono reciproco, assumendo la vita trinitaria quale paradigma onto-
logico. Cfr- B. KORNER, Thinking beyond the Reef. The Cross, Faith and Reason in the Tri-
nitarian Ontology of Klaus Hemmerle, in “Communio. International Catholic Review”, a.
XXVI (1999), n. 4, pp. 662-681.

47 Cfr. P. CODA, Per un’ontologia trinitaria della carita, Citta Nuova, Roma 2010.
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stessa” *8. In altri termini, la persona divina non & una sostanza chiusa in se
stessa, ma esiste nel riferimento reciproco; la relazione appartiene alla sua
stessa identita. La nozione cristiana di persona, quindi, nasce proprio dalla ri-
flessione trinitaria e conduce a comprendere I’essere personale come esisten-
za aperta all’altro. Anche I’uomo, creato a immagine del Dio trinitario, trova
il proprio compimento non nell’autosufficienza individuale, ma nella comu-
nione e nel dono di sé. In tal modo, la riflessione ratzingeriana rappresenta
uno dei contributi piu significativi alla fondazione teologica dell’antropologia
relazionale*. Qui egli sostiene che il concetto cristiano di persona nasce dalla
teologia trinitaria e che la persona divina é definita dal suo essere-per-I’altro e
dal suo essere-da-altro.

In una linea per molti aspetti convergente, Joseph Ratzinger ha sottoli-
neato come un attendo studio della rivelazione trinitaria, peculiarita peraltro
del cristianesimo, comporti una revisione della nozione di persona in termini
di arricchimento concettuale. La fede cristiana nel Dio trinitario conduce in-
fatti a riconoscere la rilevanza dell’aspetto relazionale, che costituisce un
elemento essenziale della persona, da non intendersi come sostanza chiusa in
se stessa, ma come esistenza aperta all’altro. La celebre affermazione ratzin-
geriana secondo cui la persona divina ¢ “pura relazione” non intende negare
la consistenza ontologica del soggetto, ma evidenziare che il suo essere si rea-
lizza nel riferimento reciproco. In questa prospettiva, I’uomo, creato ad im-
magine del Dio trinitario, trova il proprio compimento non
nell’autosufficienza individuale ma nella comunione. La relazionalita umana
possiede dunque un fondamento teologico e ontologico che affonda le sue ra-
dici nella vita stessa di Dio®.

Anche Hans Urs von Balthasar ha contribuito in modo decisivo a questa
rilettura, soprattutto attraverso la categoria del dono. Nella sua visione, il Pa-

% J. RATZINGER, Concerning the Notion of Person in Theology, in “Communio”, n. 17
(1990), p. 444: «In God, person means relation. Relation is not something superadded to the
person, but it is the person itself».

49ID., Introduzione al cristianesimo (1968), parte dedicata alla Trinita “La fede nel Dio uno e
trino” (pp. 161-191). La trattazione si articola attorno a tre tesi fondamentali, che costituisco-
no uno dei contributi piu originali dell’opera: 1) Il dogma trinitario riguarda il significato ori-
ginario dell’unita e della molteplicita; 2) La Trinita non contraddice il monoteismo, ma rivela
che I’unita divina & comunione: 3) Il dogma trinitario illumina il concetto di persona. E qui
che Ratzinger sviluppa la celebre idea secondo cui, nella teologia cristiana, la persona é rela-
zione. La nozione di persona nasce dalla riflessione trinitaria e non da categorie filosofiche
preesistenti. La Trinita manifesta cosi I’assolutezza del relazionale. Questa & probabilmente la
tesi pit importante per il tuo saggio. Secondo Ratzinger, I’essere di Dio mostra che la relazio-
ne non ¢ un accidente dell’essere, ma appartiene al suo livello piu profondo. Per questo egli
afferma che la Trinita rivela «I’assolutezza del relazionale».

% lvi, pp. 151-158 (ed. orig. 1968).
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dre si comunica totalmente al Figlio, il Figlio restituisce interamente se stesso
al Padre nello Spirito, e lo Spirito Santo si manifesta come il vincolo persona-
le di questa eterna reciprocita d’amore. La pericoresi esprime pertanto il ca-
rattere drammatico e dialogico dell’essere divino, nel quale identita e alterita
non si oppongono ma si fondano reciprocamente. Proprio in questa dinamica
di auto-donazione reciproca Balthasar individua il paradigma originario di
ogni autentica relazione personale. Se la persona divina esiste nel dono totale
di sé all’altro, anche la persona umana realizza la propria verita non
nell’autoreferenzialita, ma nell’apertura, nell’accoglienza e nella comunione.
La pericoresi trinitaria si rivela cosi come la matrice ontologica di una conce-
zione relazionale dell’essere, nella quale I’amore non & una semplice proprie-
ta dell’esistenza, ma la sua forma pit profonda e originaria®.

Gli sviluppi della teologia trinitaria contemporanea hanno ulteriormente
valorizzato la portata ontologica della pericoresi, interpretandola non soltanto
come categoria descrittiva delle relazioni intradivine, ma come chiave erme-
neutica della persona e della comunione. In tale prospettiva, Gisbert Greshake
ha proposto una comprensione della Trinita come comunione originaria di
amore reciproco, nella quale I’unita divina non precede le Persone come una
realta impersonale, ma si realizza precisamente nel loro reciproco donarsi. La
pericoresi manifesta cosi I’unita dinamica di identita e differenza, mostrando
come le Persone divine sussistano nell’incessante scambio dell’amore. Per
Greshake, la Trinita rappresenta la forma originaria della comunione e costi-
tuisce pertanto il paradigma ultimo per comprendere la persona umana, la
Chiesa e la societa. La relazione non appare come un elemento secondario
aggiunto a soggetti gia costituiti, ma come una dimensione originaria
dell’essere personale®?,

Degno di menzione é anche Stanley J. Grenz (1950-2005) teologo
evangelico, che sviluppa una teologia dell’imago Dei in chiave relazionale,
sottolineando come I’identita personale emerga all’interno del contesto co-
munitario. Nel suo lavoro The Social God and the Relational Self, egli sostie-
ne che I’essere umano, creato a immagine di un Dio trino, € costitutivamente
orientato alla comunione®.

Analogamente Gregory Scott Gorsuch (1970), teologo riformato, nel
suo saggio Perichoresis as a Hermeneutical Key to Ontology sostiene che, se
gli esseri umani sono creati a immagine di un Dio trinitario, allora la loro on-

51 H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica, tr. it., vol. IV-V, Jaca Book, Milano; ID., Teo-
logica, tr. it., vol. I, Jaca Book, Milano.

%2 G. GRESHAKE, Il Dio unitrino. Teologia trinitaria, Queriniana, Brescia 2000, in
particolare pp. 166-186 (sulla Trinita come communio).

53 Cfr. S.J. GRENZ, The Social God and the Relational Self, Westminster John Knox Press,
Louisville 2001, pp. 267-275.
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tologia fondamentale dovrebbe essere relazionale - e in una certa misura peri-
coretica®. La sua analisi collega la pericorési non solo alla teologia, ma anche
a questioni sociali: se la pericoresi € riflessa nelle relazioni umane, essa ha
implicazioni anche per come pensiamo le nostre comunita, le strutture sociali,
la psicologia relazionale. Altri scritti di Gorsuch esplorano la pericorési come
paradigma anche per le relazioni sociali e teologiche.

David C. Schindler (1943-2022), teologo cattolico nordamericano, ana-
lizza come la liberta umana possa essere compresa entro un’ontologia trinita-
ria (pericoresi/comunione) piuttosto che in un soggetto autonomo isolato®.

Rimarca il tema della filiazione Christof Betschart (1976), teologo car-
melitano svizzero, L ’umano, immagine filiale di Dio. Un ‘antropologia teolo-
gica in dialogo con |’esegesi*®®. Qui si esplora I'immagine filiale dell’uomo,
con un forte riferimento biblico ed esegetico, ma anche con implicazioni trini-
tarie.

Szymon Krzysztof Cie¢ko (1988), acuto teologo cattolico polacco, in
Alcune linee di ontologia trinitaria ripercorre diverse prospettive storiche e
sistematiche sull’ontologia trinitaria ed € utilissimo per comprendere lo stato
attuale di questa riflessione teologica®’.

Hanno approfondito il rapporto tra antropologia, liberta e ontologia tri-
nitaria. In ambito italiano, Luciano Tallarico ha evidenziato come la categoria
della relazione trovi il proprio fondamento ultimo nell’amore trinitario®. Un
cenno merita anche lo studio di Sr. Daniela Del Gaudio A immagine della

% G.S. GORSUCH, Perichoresis as a Hermeneutical Key to Ontology: Social
Constructionism, Kierkegaard, and Trinitarian Theology, in “The Heythrop Journal ”, a. 50
(2009), n. 4, pp. 588-603; ID., Perichoresis as a Hermeneutical Key to Ontology: Social
Constructionism, Kierkegaard, and Trinitarian Theology, in “Perichoresis”, vol. 20 (2022), n.
4, pp. 51-101.

% D.L. SCHINDLER, Trinity, Creation, and the Order of Intelligence, in “Communio”, vol.
28 (2001), pp. 413-458. Qui il tema dell’imago Dei, della communio personarum e della
struttura relazionale dell’essere ¢ sviluppato in modo molto vicino alla successiva ontologia
relazionale della scuola Communio. Cfr. 1l sapido saggio di P. MACEK, Trinitarian Ontology
of Freedom: David C. Schindler’s Philosophy and Theology of Freedom and Its Political
Implications, in “Religions”, vol. 16 (2025), n. 7, pp. 1-19.

% C. BETSCHART, L 'umano, immagine filiale di Dio. Un’antropologia teologica in dialogo
con l’esegesi, tr. it., Queriniana, Brescia 2002. Cfr. In particolare pp. 237-265 (Le interpreta-
zioni ontologica e relazionale dell’immagine di Dio); pp. 250-262 (Confronto tra interpreta-
zione ontologica e interpretazione relazionale dell’imago Dei); pp. 297-333 (L immagine filia-
le di Dio. Una sintesi teologica) dove Betschart propone la sua elaborazione personale fondata
sulla filiazione divina come categoria capace di integrare essere e relazione.

57 S.K. CIECKO Alcune linee di ontologia trinitaria, in “Alpha Omega”, n. 1 (2014), pp. 81-
103.

% L. TALLARICO, Per una fondazione teologica del concetto di relazione nella dottrina
trinitaria, in “Mondo Domani. Rivista di Teologia™, a. V11 (2011), pp. 89-109.
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Trinita. L antropologia trinitaria e cristologica di Edith Stein®. L’A. analizza
la prospettiva nell’ottica di Edith Stein, che coniuga fenomenologia, teologia
trinitaria e antropologia cristologica: I’io umano come “immagine trinitaria-
cristologica”.

Questi sviluppi hanno contribuito a mettere in luce la fecondita antro-
pologica della dottrina della pericoresi, ma hanno anche evidenziato alcuni
problemi teorici. Il rischio principale consiste nel trasferire direttamente la
struttura intratrinitaria all’ambito umano, attenuando la distinzione tra ordine
increato e ordine creato. La comunione divina e la relazionalita umana non
possono essere poste sullo stesso piano: il rapporto tra le due deve essere in-
terpretato secondo la logica dell’analogia e della partecipazione.

In questa prospettiva, la pericoresi puo essere considerata matrice onto-
logica della relazionalita umana soltanto in senso esemplare. La vita trinitaria
costituisce il paradigma originario al quale I’uomo, creato a immagine di Dio,
é chiamato a conformarsi, senza che cio comporti una identificazione imme-
diata tra essere divino ed essere creato. Proprio questa distinzione consente di
accogliere le acquisizioni piu feconde dell’ontologia relazionale contempora-
nea, salvaguardando al tempo stesso la trascendenza di Dio e la specificita
della condizione umana.

La riflessione teologica recente conferma cosi la straordinaria fecondita
della dottrina trinitaria per I’antropologia cristiana. La pericoresi emerge co-
me una categoria capace di illuminare la struttura relazionale della persona
umana, purché sia interpretata all’interno di un rigoroso quadro teologico
fondato sull’analogia tra Creatore e creatura.

7. Implicazioni antropologiche: la relazionalitd come dimensione costitutiva
dell’imago Dei. Alcune criticita

La riflessione sviluppata nei paragrafi precedenti consente di cogliere
come la dottrina della pericoresi non rappresenti soltanto una categoria pro-
pria della teologia trinitaria, ma possieda anche rilevanti implicazioni antro-
pologiche. Abbiamo infatti osservato che, se la comunione appartiene alla vita
stessa di Dio e se I’uomo & creato a immagine del Dio trinitario, allora la rela-
zionalita non puo0 essere considerata un semplice aspetto accessorio
dell’esistenza umana, ma assume caratteristiche costitutivamente identitarie.

La tradizione cristiana ha spesso identificato I’imago Dei con le facolta
spirituali dell’'uomo, libero, intelligente e capace di amare, rimarcando soprat-
tutto intelletto e volonta, a scapito dell’affettivita comunionale. La riflessione

% D. DEL GAUDIO, 4 immagine della Trinita. L’ antropologia trinitaria e cristologica di
Edith Stein, Citta Nuova, Roma 2012.
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contemporanea, senza negare questa impostazione, ha progressivamente mes-
so in evidenza che I’immagine divina si manifesta soprattutto nella capacita di
comunione dell’essere umano, che non é una sorta di monade autosufficiente,
ma un soggetto chiamato a realizzarsi nella relazione con Dio, con gli altri e
con il mondo. Da qui la possibilita di definire I’uomo non solo Imago Dei,
ma, ancor di piu Imago Trinitatis.

In questa prospettiva, la persona non si definisce primariamente soltan-
to mediante I’autonomia individuale, ma attraverso I’apertura all’altro.
L’identita personale non si configura, quindi, come e qualcosa di statico e au-
toreferenziale, ma come realta dinamica che si sviluppa nel dono di sé e
nell’accoglienza reciproca. L’uomo realizza pienamente la propria vocazione
non nell’isolamento, ma nella comunione.

Tale visione trova un significativo riscontro anche nella filosofia perso-
nalista e nella riflessione antropologica contemporanea. La categoria di per-
sona, etimologicamente per-sonans, € stata progressivamente liberata da una
concezione sostanzialistica chiusa, per essere interpretata in termini di rela-
zionalita e reciprocita. L’essere umano appare cOSi come un essere-per-
I ’altro, la cui identita si costruisce attraverso la relazione e la comunione®.

Particolare importanza assume, in questo contesto, la dimensione
dell’amore. Se la vita trinitaria si manifesta come perfetta comunione di cono-
scenza e di amore, anche la vocazione dell’uomo consiste nel partecipare a
questa dinamica di dono. L’amore non rappresenta soltanto un valore etico o
un sentimento soggettivo, ma costituisce una dimensione fondamentale della
realizzazione della persona. In questo senso, il principio conciliare, secondo
cui I’'uomo “non puo ritrovarsi pienamente se non attraverso un dono sincero
di sé¢” (Gaudium et Spes, 24), acquista un significato profondamente ontologi-
co.

La famiglia, la comunita ecclesiale e la vita sociale costituiscono luoghi
privilegiati nei quali questa vocazione alla comunione trova concreta espres-
sione concreta ed impegnativa.

Giova, a questo punto, pero, offrire alcune puntualizzazioni, al fine di
fronteggiare una serie di criticita che potrebbero emergere da una gestione
concettuale deficitaria delle argomentazioni proposte.

Va, in primo luogo, ribadito che la relazionalita umana non puo essere
interpretata come una semplice riproduzione della comunione trinitaria. La
distanza infinita tra Creatore e creatura esige infatti che il rapporto tra la vita
divina e I’esistenza umana sia compreso secondo la logica dell’analogia®:.

% Per una trattazione generale sull’orizzonte personale cfr. D. SESSA, Metaphysica,
Angelicum University Press, Roma 2023, pp. 195-204.
81 Per quanto attiene all’analogia in ambito teologico cfr. ivi, pp. 184-187.
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L’uomo non partecipa alla pericoresi divina in modo immediato, ma € chia-
mato a rifletterne, in forma creata e limitata, la dinamica di comunione. Non
tenerne conto significa non poter fronteggiate la criticita delle molteplici for-
me di individualismo che caratterizzano ampi settori della cultura contempo-
ranea. Una concezione dell’'uomo fondata esclusivamente sull’autonomia, ad
esempio, rischierebbe di ridurre la persona a soggetto isolato e autosufficien-
te. L’antropologia cristiana, al contrario, mostra che la liberta e la realizzazio-
ne personale si compiono nella relazione e nel dono reciproco, per cui la co-
munione non limita la persona, ma ne costituisce il compimento. Soltanto sal-
vaguardando la distinzione tra Creatore e creatura e possibile riconoscere nel-
la comunione trinitaria il fondamento esemplare dell’imago Dei senza cadere
in indebite identificazioni.

In secondo luogo la logica relazionale non deve implicare un sovverti-
mento ontologico nella dinamica dell’essere. La persona prima €, poi si rela-
ziona. Appare legittimo sottolineare la dimensione relazionale della persona,
che la informa in senso costitutivo, ma la persona, intrisa di peculiarita irridu-
cibili e non replicabili, non puo essere ridotta sic et simpliciter in mera rela-
zione, proprio in forza della propria unicita e del primato dell’essere, la cui
valenza é ontologica.

Una terza puntualizzazione verte sulla crisi di senso della cultura con-
temporanea, sostanziata negativamente primariamente dalla deriva relativisti-
ca ed individualistica, ma anche dall’inautenticita proprio dei processi rela-
zionali e comunicativi, che attanagliano I’intero assetto dei rapporti intersog-
gettivi e che esercitano un nefando influsso anche nella comunita ecclesiale.
Una lettura teologica della situazione evidenzia come il “riflesso trinitario”
nel vissuto del credente si sia opacizzato e, non a caso e a titolo meramente
esemplificativo, il gia largamente citato Hemmerle nelle Tesi di ontologia tri-
nitaria rimarca che I’uvomo che ¢ chiamato a “rendere trasparente” nella storia
la comunione trinitaria, di cui & imago®. Questo sottolinea il dramma della
societa contemporanea e I’annaspare del messaggio teologico ad avere inci-
denza concreta nella storia.

E, infine, va rilevato come, tra le radici di tale situazione, non seconda-
rio sia il presunto ed infondato primato della prassi sulla verita o, per usare le

62 Cfr. K. HEMMERLE-P. BLATTER (a cura di), Partire dall'unita. La Trinita come stile di
vita e forma di pensiero, tr. it., Citta Nuova, Roma 1998, p. 160. Anche Coda parla di oscura-
mento della comunione, deformazione della relazionalita; perdita della forma trinitaria
dell’esistenza. Cfr. P. CODA, Dio uno e trino. Rivelazione, esperienza e teologia del Dio dei
cristiani, San Paolo, Cinisello Balsamo 1993.
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parole di Benedetto X VI, nella carita che non ¢ fondata “nella verita” e si di-
sintegra in moralismo, filantropia e sentimento emotivo®?,

Solo mediante una fondazione veritativa del “fare teologia” il discorso
si assesta sul piano ontologico e in tale prospettiva la pericoresi trinitaria, in-
terpretata in senso analogico ed esemplare, consente pertanto di riconoscere
nella relazionalita una dimensione originaria dell’imago Dei, 0, ancora piu
ampiamente, dell’imago trinitatis. L’uomo é creato da un Dio che & comunio-
ne e porta inscritto nella propria struttura ontologica un orientamento fonda-
mentale verso I’altro. La vocazione alla comunione non rappresenta dunque
una realta aggiunta dall’esterno, ma appartiene alla verita piu profonda
dell’essere umano. Ed é su tale verita che va instaurata la prassi cristiana.

In tale prospettiva, I’antropologia cristiana puo essere compresa come
un’antropologia della relazione, nella quale identita e comunione, alterita e
reciprocita, liberta e dono si richiamano reciprocamente. Proprio in questa
apertura all’altro si manifesta, in forma analogica e partecipata, il riflesso del-
la comunione trinitaria che costituisce il fondamento ultimo dell’imago Dei.

8. Conclusione

La presente ricerca ha inteso verificare se la dottrina della pericoresi
possa offrire una chiave ermeneutica adeguata per comprendere la dimensio-
ne relazionale della persona umana intesa come imago Dei. L analisi dei dati
scritturistici, della riflessione patristica, della sintesi tommasiana, del Magi-
stero della Chiesa e degli sviluppi della teologia contemporanea ha mostrato
come la comunione appartenga in modo essenziale alla vita trinitaria e costi-
tuisca, in senso analogico ed esemplare, il fondamento ultimo della vocazione
relazionale dell’essere umano.

La rivelazione cristiana presenta Dio non come una solitudine assoluta,
ma come comunione di Persone. Il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo esistono
nella perfetta unita dell’unica natura divina e nella distinzione delle relazioni
personali. La dottrina della pericoresi, elaborata dalla tradizione patristica e
recepita dalla teologia successiva, esprime precisamente questa reciproca ina-

6 BENEDETTO XVI, Caritas in veritate, n. 3. Il Pontefice ribadisce la criticita di una serie di
derive, che sono sintomi e non cause della crisi. In primis I’attivismo (cfr. 3.6), cioé un fare
molto, senza il lasciarsi prima amare; il sentimentalismo, cioé I’emozione senza verita né im-
pegno (cfr. 3.11); infine la carita autoreferenziale, cioé amare per confermare se stessi, ponen-
do I’lo e la sua gratificazione al centro anziché il bene dell’altro, un “amore” che cerca con-
ferma e non dono. In tutte e tre la forma ¢ presente, ma manca la sostanza: 1’amore ricevuto e
donato nella verita.
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bitazione delle Persone divine, nella quale unita e alterita non si oppongono,
ma si implicano reciprocamente.

In tale prospettiva, I’imago Dei non puo essere ridotta esclusivamente
alle facolta spirituali dell’'uomo, ma deve essere compresa anche nella sua
dimensione relazionale. L’essere umano, creato a immagine del Dio trinitario,
é originariamente orientato alla comunione. La relazione non rappresenta,
quindi, una semplice modalita dell’esistenza, ma una dimensione fondamenta-
le della vocazione personale. L’uomo realizza pienamente sé stesso non
nell’autosufficienza individuale, ma nel dono di seé e nell’apertura all’altro.

La riflessione teologica contemporanea ha ulteriormente sviluppato
questa prospettiva attraverso la categoria di ontologia relazionale. Pur nelle
differenti impostazioni, numerosi autori hanno evidenziato come la nozione
cristiana di persona trovi il proprio fondamento nella rivelazione trinitaria. In
particolare, la comprensione della persona come essere-in-relazione ha con-
sentito di superare concezioni eccessivamente individualistiche e sostanziali-
stiche, mettendo in luce il carattere comunionale dell’esistenza umana.

Alcune puntualizzazioni sono state, pero, particolarmente utili ad evita-
re criticita. In primis, si é ribadito che la relazione tra comunione trinitaria e
relazionalita umana deve essere compresa secondo la logica dell’analogia, al
fine di consentire la salvaguardia della distinzione tra Creatore e creatura.

In secondo luogo si € ribadito che la logica relazionale non deve impli-
care un sovvertimento ontologico nella dinamica dell’essere: la persona prima
e poi si relaziona.

In terzo luogo abbiamo evidenziato come la deriva relativistica ed indi-
vidualistica della cultura contemporanea sia legata ad una crisi di senso so-
stanziata proprio dall’inautenticita dei processi relazionali e comunicativi, con
conseguente “opacizzazione” del riflesso trinitario nella persona. Tra le con-
cause non ultima ¢ il presunto ed infondato primato della prassi sulla verita o,
per usare le parole di Benedetto X VI, nella carita che non ¢ fondata “nella ve-
rita”, ma sull’attivismo.

La categoria della pericoresi si rivela pertanto di particolare fecondita
per I’antropologia teologica contemporanea. Essa consente di comprendere
che la persona umana trova la propria verita piu profonda non
nell’isolamento, ma nella comunione; non nell’autoreferenzialita, ma
nell’apertura all’altro; non nel possesso di s€, ma nel dono di sé. In questo
senso, la relazionalita appare come una dimensione costitutiva dell’essere
umano e come il riflesso, analogico e partecipato, della comunione trinitaria.

La dottrina dell’imago Dei, letta alla luce della pericoresi, mostra cosi
come I’uomo porti inscritto nella propria struttura ontologica un orientamento
fondamentale verso Dio e verso gli altri. La comunione, lungi dall’essere una
semplice esigenza etica o sociale, appartiene alla verita stessa della persona. E
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proprio nella relazione e nell’amore che I’essere umano manifesta piu piena-
mente la propria somiglianza con quel Dio che, nella rivelazione cristiana, si &
manifestato come eterna comunione di Padre, Figlio e Spirito Santo. Per que-

sto I’uomo e Imago Trinitatis.
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I negoziati diplomatici tra la Santa Sede e la Cecoslovacchia negli anni
Sessanta

di Marek Smid

3 negoziati tra la Santa Sede e la Cecoslovacchia negli anni Sessanta costitui-
scono un capitolo finora solo parzialmente esplorato della storia della politica
estera cecoslovacca e della Chiesa cattolica. 1l periodo precedente alla Prima-
vera di Praga del 1968 fu caratterizzato da un delicato equilibrio tra la pres-
sione ideologica del regime comunista e gli sforzi della Chiesa cattolica di
mantenere un minimo margine di dialogo con la Santa Sede. Questa dinami-
ca, che coniuga pragmatismo politico e sensibilita religiosa, rappresenta un
aspetto particolarmente rilevante per gli storici.

Lo studio intende analizzare in dettaglio lo svolgimento dei negoziati
tra la Santa Sede e le autorita cecoslovacche, valutare le motivazioni e le stra-
tegie di entrambe le parti ed esaminare le ricadute di tali negoziati a livello
nazionale e internazionale. Oltre ai documenti ufficiali e alla corrispondenza
diplomatica, I’analisi considera anche appunti e registrazioni private, utili a
ricostruire il pit ampio contesto politico, culturale e religioso in cui si sono
sviluppati i contatti diplomatici e i processi decisionali delle parti coinvolte.

1. La politica della Santa Sede verso I’Est comunista

A seguito della morte di Pio XII, il soglio pontificio fu occupato suc-
cessivamente da due papi — Giovanni XXIII e Paolo VI — i quali adottarono
posizioni differenti verso gli Stati comunisti. Pur senza rigettare la critica al
comunismo come ideologia, essi erano pienamente consapevoli della sor-
prendente stabilita di tali regimi, che ne preannunciava la persistenza nel lun-
go periodo. La Santa Sede si trovava pertanto in una situazione di stallo, con
capacita limitate di fornire un sostegno efficace ai fedeli perseguitati oltre la
cortina di ferro. In tale contesto, I’obiettivo prioritario divenne la salvaguardia
stessa della Chiesa nei Paesi dell’Europa orientale, unitamente alla ricerca di
modalita, seppur limitate, di convivenza con un’ideologia ostile!.

L apertura verso I’Est comunista costitui una caratteristica distintiva del
pontificato di Giovanni XXIII, il quale poteva avvalersi di esperienze perso-
nali dirette con la realta del cristianesimo orientale, avendo svolto le funzioni

1 E. HRABOVEC, Slovensko a Svata stolica vkontexte vatikanskej vychodnej politik (1962—
1989), Vydavatel'stvo Univerzity Komenského v Bratislave, [Slovacchia e Santa Sede nel
contesto della politica orientale vaticana (1962-1989)], Bratislava 2016, p. 45.
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di visitatore apostolico in Bulgaria e di legato apostolico in Grecia e in Tur-
chia. Con la sua elezione nel 1958, egli supero quasi un secolo di ostilita della
Santa Sede nei confronti del comunismo e inaugurd una nuova politica orien-
tale, volta a promuovere il dialogo e a individuare soluzioni pragmatiche per
affrontare la situazione delle chiese locali. Questo approccio segno un cam-
biamento paradigmatico di rilevante portata. Non si trattava piu di un conflitto
puramente ideologico, bensi della necessita di elaborare strategie efficaci per
garantire la sopravvivenza della Chiesa in un contesto caratterizzato dal con-
trollo statale e dalla pressione ideologica.

L’obiettivo della nuova politica non consisteva nell’assumere i principi
di un’ideologia radicalmente di sinistra, bensi nel garantire forme essenziali
di liberta religiosa, assistenza pastorale, stabilita della gerarchia ecclesiastica
e il mantenimento della struttura amministrativa della Chiesa. Un simile ap-
proccio pragmatico consenti alle chiese locali di continuare a operare anche
all’interno di regimi totalitari, seppur con notevoli limitazioni della propria
autonomia®.

Le condizioni per I’avvio di negoziati tra il Vaticano e il blocco orienta-
le si consolidarono nei primi anni Sessanta. Il deterioramento delle relazioni
tra Est e Ovest a seguito della crisi dei missili di Cuba del 1962 cred uno spa-
zio favorevole alle iniziative diplomatiche della Santa Sede, la quale comin-
ciava a profilarsi come mediatore neutrale. Giovanni XXIII riusci a ottenere
la fiducia sia del leader sovietico Nikita Chrus¢ov — seppur in termini preva-
lentemente formali — che lo vedeva come interlocutore nelle trattative per la
pace, sia del presidente statunitense John F. Kennedy, la cui fede cattolica ne
accresceva la sensibilita nei confronti dell’autorita morale del pontefice®.

Tra i segnali piu evidenti dell’apertura verso I’Est comunista si colloca-
no, tra I’altro, la ricezione in Vaticano della figlia di Nikita Chruscov e del
suo coniuge nel 1963 e il rilascio dall’isolamento siberiano dell’arcivescovo
di Leopoli Josip Slipyj. Tali eventi contribuirono a superare le persistenti bar-
riere di reciproca diffidenza e a creare le condizioni per un dialogo pragmati-
co tra la Santa Sede e i regimi comunisti®.

Un ulteriore elemento significativo di questa distensione fu la celebra-
zione del Concilio Vaticano 11, svoltosi tra il 1962 e il 1965, al quale parteci-

2 F. HALAS, Fenomén Vatikdn. Idea, déjiny a soucasnost papezstvi. Diplomacie Svatého
stolce. Ceské zemé a Vatikan [Fenomeno Vaticano. ldea, storia e attualitd del papato.
Diplomazia della Santa Sede. Terre ceche e Vaticano], Centrum pro studium demokracie a
kultury, Brno 2004, p. 631.

3 G. BARBERINI, Ostpolitik della Santa Sede. Un dialogo lungo e faticoso, Il Mulino,
Bologna 2007, p. 66; H. STEHLE, The Eastern Politics of the Vatican, Ohio University Press,
Athens 1981, p. 300.

4 A. RICCARDI, Il Vaticano e Mosca 1940-1990, Laterza, Roma 1993, pp. 248-249.
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parono anche rappresentanti ecclesiastici della Cecoslovacchia. E possibile
osservare, in termini semplificati, che con ciascuna delle successive sessioni
la delegazione cecoslovacca si ridusse progressivamente, fino a comprendere
solamente cinque prelati che presero parte a tutte e quattro le sessioni®.

2. Cecoslovacchia e Vaticano: negoziati tra pragmatismo e controllo politico

Per il regime comunista in Cecoslovacchia i negoziati con il Vaticano
non costituivano una priorita. La Chiesa nel Paese era indebolita e le autorita
statali non intervenivano negli affari interni ecclesiastici, poiché il declino
della gerarchia locale risultava loro funzionale. Tuttavia, le stesse autorita
sfruttavano i contatti con il Vaticano per consolidare il proprio controllo sulle
strutture ecclesiastiche e per rafforzare I’immagine internazionale del regime,
mostrando che la Cecoslovacchia era in grado di condurre un dialogo aperto
sulle questioni religiose.

Dall’atteggiamento di entrambe le parti risultava chiaro che i negoziati
diplomatici si sarebbero configurati come un complesso intreccio di pragma-
tismo, strategie e compromessi. Mentre la Santa Sede mirava alla sopravvi-
venza della Chiesa cattolica, il regime cecoslovacco puntava a rafforzare il
proprio controllo interno e la propria immagine internazionale. Entrambe le
parti, dunque, si avvicinavano a trattative formalmente diplomatiche, ma pro-
fondamente influenzate da pressioni politiche interne e ideologiche®.

Per avviare i contatti diplomatici con gli Stati del blocco orientale, Papa
Giovanni XXIII incarico il segretario della Congregazione per gli Affari Ec-
clesiastici Straordinari Agostino Casaroli, il quale aveva acquisito le prime
esperienze di negoziazione all’interno del blocco sovietico in Ungheria, dove
la Chiesa cattolica affrontava pressioni politiche e ideologiche complesse. Ta-
li esperienze si rivelarono in seguito determinanti per lo sviluppo dei negozia-
ti con la Cecoslovacchia.

Lo slancio verso I’avvio dei negoziati diplomatici cecoslovacco-
vaticani negli anni Sessanta, e piu in generale dei colloqui con i governi dei
Paesi comunisti dell’Europa centrale, derivo dall’iniziativa del Partito Comu-
nista Italiano guidato da Palmiro Togliatti, probabilmente ispirata da Mosca,

5 Archivio Nazionale, fondo Archivio del Comitato Centrale del Partito Comunista della
Cecoslovacchia, Antonin Novotny - estero, Vaticano, Proposta della delegazione della Chiesa
cattolica romana al II Concilio Vaticano e alcune misure all’interno della Chiesa cattolica
romana nella CSSR; S. BALIK-J. HANUS, Letnice dvacatého stoleti. Druhy vatikansky koncil
a ceské zeme [Pentecoste del XX secolo. Il Concilio Vaticano Il e le terre ceche], Centrum pro
studium demokracie a kultury (CDK), Brno 2012, p. 31.

6 J. CUHRA, Ceskoslovensko-vatikanska jednani 1968-1989 [Trattative Cecoslovacchia—
Vaticano 1968-1989], Ustav pro soudobé d&jiny AV CR, Praga 2001, p. 24.
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che mirava a una revisione dell’atteggiamento negativo della Santa Sede nei
confronti dei Paesi del blocco orientale e del comunismo in generale. Sebbene
la Cecoslovacchia accogliesse favorevolmente tale iniziativa, essa si aspettava
che il passo successivo fosse compiuto dal Vaticano. A tale scopo, nel 1960 la
leadership cecoslovacca ottenne il consenso del Comitato per gli Affari Reli-
giosi presso il Consiglio dei Ministri dell’lURSS a Mosca, il quale decise di
sfruttare la disponibilita vaticana per promuovere I’ideologia comunista sia
sul piano internazionale sia nei circoli intellettuali europei’.

Il primo passo concreto nel dialogo cecoslovacco-vaticano fu compiuto
dal Vaticano stesso, che nel 1962 propose indirettamente al governo cecoslo-
vacco di avviare negoziati sulle relazioni bilaterali e sulla posizione della
Chiesa®. Quando infine Praga acconsenti all’apertura dei colloqui, cid avven-
ne piu con I’obiettivo di migliorare il prestigio internazionale della Cecoslo-
vacchia che per un reale interesse del regime comunista a ristabilire rapporti
diplomatici compromessi, poiché il Vaticano continuava a essere percepito
come una potenza di primo piano «nell’alleanza delle forze imperialiste ag-
gressive»®.

Nel dicembre 1962, il Segretario di Stato della Santa Sede Amleto Gio-
vanni Cicognani, tramite il vescovo di Nitra Eduard Necsey, invio al Ministro
dell’Istruzione e della Cultura Frantisek Kahuda, una lettera con la quale con-
fermava I’interesse della Santa Sede a intraprendere i negoziati. Pur manife-
stando la disponibilita ad attendere il consenso del governo prima della nomi-
na di un vescovo e accettando il testo del giuramento di fedelta alla Repubbli-
ca Cecoslovacca, a condizione che contenesse un’aggiunta conforme allo sta-
tus di vescovo o sacerdote!®, la Santa Sede richiese che gli ordinari potessero
esercitare liberamente il ministero pastorale nella propria diocesi e comunica-
re senza restrizioni con la Santa Sede™.

T K. KAPLAN, Tézkd cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikanem 1963—1973 [La strada difficile.
Il conflitto tra Cecoslovacchia e Vaticano 1963-1973], Centrum pro studium demokracie a
kultury (CDK), Brno 2001, pp. 9-10.

8 F. HALAS, Fenomén Vatikan, cit., pp. 425-427; V. VASKO, Kardinal Beran a jeho zapas
s totalitou. Portrét osobnosti [Cardinale Beran e la sua lotta contro la totalita. Ritratto di una
personalita], in “Soudobé d¢jiny”, a. 8 (2001), nn. 2-3, p. 400.

® Archivio Nazionale, fondo Archivio del Comitato Centrale del Partito Comunista della Ce-
coslovacchia, Antonin Novotny - estero, Vaticano, Proposta della delegazione della Chiesa
cattolica romana al 1l Concilio Vaticano ¢ alcune misure all’interno della Chiesa cattolica ro-
mana nella CSSR; S. BALIK-J. HANUS, Katolickd cirkev v Ceskoslovensku 1945-1989
[Chiesa cattolica in Cecoslovacchia 1945-1989], Centrum pro studium demokracie a kultury
(CDK), Brno 2007, p. 41.

03, CUHRA, Ceskoslovensko-vatikanska jednani 1968-1989, cit., p. 29.

11 Kp. 11; E. HRABOVEC, Slovensko a Svéata stolica vkontexte vatikanskej vychodnej politik
(1962-1989), cit., p. 77.
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Per i negoziati imminenti, il Vaticano concentro la propria attenzione su
quattro questioni principali da discutere con la controparte cecoslovacca: la ri-
forma dell’amministrazione ecclesiastica, compresa la nomina di vescovi o di
amministratori apostolici; la promozione della libera comunicazione degli or-
dinari con la Santa Sede; la formazione del clero giovane; e I’insegnamento
della religione nelle chiese e nelle parrocchie. La controparte cecoslovacca,
tuttavia, reagi con riluttanza, rifiutando concessioni alla Santa Sede e cercan-
do piuttosto di rallentare i negoziati; secondo i rappresentanti della Commis-
sione ecclesiastica del Comitato Centrale del Partito Comunista Cecoslovac-
co, le condizioni religiose nel Pagse non costituivano un problema attuale'?,

Alla fine prevalsero tuttavia le ragioni di politica estera e i comunisti
cecoslovacchi, seppur a malincuore, acconsentirono a intraprendere i negozia-
ti con la Santa Sede. Se la delegazione ecclesiastica era interessata a discutere
I’intera gamma di questioni, dalle vicende di singoli individui alla ricostitu-
zione degli ordini religiosi, dalla Chiesa greco-cattolica vietata alle modifiche
delle leggi ecclesiastiche del 1949, fino al rientro di un diplomatico vaticano
in Cecoslovacchia, i comunisti erano invece disposti a trattare soltanto su al-
cuni temi selezionati. In particolare, essi si concentrarono sulla questione di
Josef Beran®®, sulla limitazione delle attivita dell’esilio ecclesiastico e sulla
nomina di alcuni sacerdoti favorevoli al regime a funzioni episcopali, mo-
strando una disponibilita al compromesso estremamente ridotta'*.

3. Il primo ciclo di negoziati a Zbraslav e la questione di Josef Beran

Il primo ciclo di negoziati si svolse su iniziativa della Santa Sede dal 12
al 14 maggio 1963 a Zbraslav, nei pressi di Praga. L’oggetto principale delle

12 Archivio Nazionale, fondo Archivio del Comitato Centrale del Partito Comunista
Cecoslovacco, Antonin Novotny - estero, Vaticano, Relazione sulle trattative con Beran e
sulla gestione di alcune iniziative del Vaticano con proposte per ulteriori azioni; K.
KAPLAN, Tezka cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikanem 1963-1973, cit., p. 12.

13 Josef Beran divenne rettore del seminario sacerdotale di Praga nel 1932. Dopo I’attentato a
Reinhard Heydrich nel maggio 1942 fu arrestato e detenuto a Pankrac e a Terezin. Nell’estate
del 1942 fu trasferito nel campo di concentramento di Dachau, dove gli fu assegnato il numero
di prigioniero 35.844. Durante la prigionia soffri terribilmente, ma riusci a sopravvivere fino
alla liberazione del campo da parte degli Americani, arrivando a pesare solo 45 chilogrammi.
Nel novembre 1946 fu nominato arcivescovo di Praga. Tra il 1949 e il 1965 fu internato in di-
versi luoghi della Cecoslovacchia. Nel febbraio 1965 si trasferi a Roma, dove ricevette il car-
dinalato, ma senza possibilita di ritorno. Il suo arrivo suscitd attenzione internazionale e ri-
chiamo I’attenzione sulla persecuzione della Chiesa nel blocco orientale. Partecip0 attivamen-
te ai lavori del Concilio Vaticano Il e si dedico alla pastorale delle comunita di connazionali.
14 ). CUHRA, Ceskoslovensko a Vatikin za Prazského jara [Cecoslovacchia e Vaticano
durante la Primavera di Praga], in Z. KARNIK-M. KOPECEK (a cura di), BolSevismus,
komunismus a radikalni socialismus v Ceskoslovensku, Dokotan, Praga 2003, p. 254.
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trattative riguardava I’amministrazione delle diocesi cecoslovacche, la que-
stione di Josef Beran, la nomina dei vescovi tra i vicari capitolari, la struttura
delle leggi ecclesiastiche, la formazione dei seminaristi, I’insegnamento della
religione nelle scuole e la questione degli ordini religiosi, tra cui la piu rile-
vante si rivelo proprio la vicenda di Josef Beran, il suo rilascio
dall’internamento e la destinazione successiva®®.

La Santa Sede si era impegnata a risolvere la questione di Beran fin dal
1962, soprattutto in considerazione della crescente popolarita del prelato, sia
in patria sia all’estero. Pur desiderando assumere personalmente la funzione
di arcivescovo di Praga, Josef Beran vedeva contrapposta la preferenza della
parte cecoslovacca, che al momento favoriva il suo soggiorno in isolamento
all’interno del Paese, mentre la Santa Sede mirava al trasferimento di Beran a
Roma, sia con il titolo di arcivescovo di Praga sia senza di esso®.

Ai colloqui di Zbraslav, con il passare del tempo, ricordo anche il di-
plomatico vaticano Agostino Casaroli, che nelle sue memorie Il Martirio del-
la Pazienza descrisse I’atmosfera dei negoziati: «Mi portarono in una residen-
za reale a Zbraslav, a circa quindici chilometri da Praga. L’edificio era cir-
condato da un piccolo ma grazioso parco. All’ingresso si trovava una bellis-
sima statua in bronzo di un giovane corridore, opera di un noto scultore ceco.
La residenza era collegata a un antico monastero, ora aperto al pubblico come
museo. Mi dissero che un tempo la residenza serviva come palazzina di cac-
cia, ma che ora era destinata agli ospiti stranieri...»*.

| negoziati con la Santa Sede non furono condotti dai rappresentanti
della Chiesa cattolica, sotto forma di vescovi o sacerdoti, ma da alti funziona-
ri cechi, costituiti dal direttore dell’Ufficio per gli Affari Ecclesiastici del Mi-
nistero dell’Istruzione e della Cultura Karel Hriiza e dal capo della Terza Di-
rezione del Ministero dell’Interno Miloslav Ko3nar, sostituito nel 1965 dal
funzionario del Comitato Centrale del Partito Comunista Cecoslovacco Lubos
Valchaft. Essi seguivano scrupolosamente le direttive politiche del Comitato
Centrale del Partito Comunista Cecoslovacco, nonché le raccomandazioni
dell’Unione Sovietica. Il Vaticano era rappresentato dal sottosegretario della
Congregazione per gli Affari Ecclesiastici Straordinari Agostino Casaroli, fu-

15 Dal 1974 Zbraslav fa parte della capitale e costituisce uno dei quartieri di Praga 5.

16 g BALIK-J. HANUS, Katolickd cirkev v Ceskoslovensku 1945-1989, cit., p. 42; K.
KAPLAN, Tézka cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikinem 1963-1973, cit., pp. 15, 18; S.
VODICKOVA, Af si Berana vezmou, doma je nebezpecny [Prendetevi Beran, a casa &
pericoloso], in “Pamét’ a d&jiny. Revue pro studium totalitnich rezimd”, a. 2 (2008), n. 4, p.
97.

1A, CASAROLLI, Tryzeii trpélivosti. Svaty stolec a komunistické zemé (1963-1989) [l
martirio della pazienza. La Santa Sede e i paesi comunisti (1963-1989)], Karmelitanské
nakladatelstvi, Kostelni Vydti 2001, pp. 74-75 (Il martirio della pazienza. La Santa Sede e i
Paesi comunisti (1963-1989), Einaudi, Torino 2000).
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turo Segretario di Stato della Santa Sede. Pur riguardando principalmente
I’amministrazione delle diocesi cecoslovacche, i colloqui non furono conside-
rati urgenti dal regime comunista, per il quale la regolamentazione vigente dei
rapporti ecclesiastici risultava soddisfacente®®.

Una svolta nei negoziati fu rappresentata dalla lettera inviata da Josef
Beran a Giovanni XXIII all’inizio del 1963, in cui il prelato accettava la deci-
sione del Papa e abbracciava il nuovo approccio della politica orientale verso
il comunismo sovietico: «Mi & stato suggerito dai rappresentanti
dell’amministrazione statale di ritirarmi in disparte. Mi sarebbe stata garantita
piena liberta e assicurata la necessaria rendita. Tuttavia, dovrei astenermi da
qualsiasi interferenza negli affari dell’arcidiocesi di Praga... Supplico Vostra
Santita con la massima umilta: che il Santo Padre decida della mia situazione
secondo il Suo giudizio e mi sollevi dall’ufficio di arcivescovo di Praga, se lo
riterra opportuno»*®.

Va sottolineato che i negoziati avviati con Praga nella prima meta degli
anni Sessanta del XX secolo riguardavano principalmente la normalizzazione
della vita religiosa nel Paese, in particolare le questioni relative
all’lamministrazione delle diocesi cecoslovacche, ai vescovi internati, alla ri-
costituzione della Chiesa greco-cattolica, all’insegnamento della religione
nelle scuole, all’attivita delle comunita religiose, e simili, e non il ristabili-
mento diretto dei rapporti diplomatici tra la Cecoslovacchia e la Santa Sede,
né il desiderio di accogliere nuovamente a Praga un nunzio apostolico o un
internunzio.

4. L’ascesa di Paolo VI e la continuita della politica verso la Cecoslovacchia

Nel frattempo, tra I’incontro di maggio e quello di settembre della dele-
gazione cecoslovacco-vaticana, il 3 giugno 1963 mori all’eta di 81 anni Papa
Giovanni XXIII. Suo successore, il 21 giugno 1963, fu il sessantacinquenne
arcivescovo di Milano e cardinale Giovanni Battista Enrico Antonio Maria
Montini, che in rispetto all’Apostolo dei popoli assunse il nome di Paolo VI.
Egli decise di proseguire nel solco tracciato dal suo predecessore, come dimo-
stra I’enciclica Ecclesiam suam di agosto 1964, e, soprattutto, di continuare i
lavori del Concilio Vaticano 117,

Il quotidiano del Partito Comunista Cecoslovacco Rudé pravo informo i
suoi lettori su Paolo VI il giorno successivo alla sua elezione, lodando sia la

185, BALIK-J. HANUS, Katolickd cirkev v Ceskoslovensku 1945-1989, cit. p. 42.

v, VASKO, Kardinal Beran a jeho zépas s totalitou. Portrét osobnosti, cit., p. 399.

2 A, PIAZZONI, Storia delle elezioni pontificie, Piemme, Segrate 2003, p. 291; AGOSTINI,
Cesare De, Segregati da Dio. Tutti i conclavi del ‘900, Piemme, Casal Monferrato 2002, p.
103.
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sua personalita sia il suo impegno a proseguire la linea del suo predecessore
Giovanni XXIII, accogliendolo con favore. «Montini, per il suo modo di pen-
sare, € vicino al compianto Papa Giovanni XXIII e si e dichiarato apertamente
a favore della continuazione della sua opera»?, riportava inoltre il quotidiano
Rudé pravo. Il Presidente della Repubblica Antonin Novotny invio a Paolo VI
un telegramma di congratulazioni per la sua elezione. A nome dei cattolici
cechi, sia in patria sia all’estero, I’Accademia Cristiana di Roma si uni agli
auguri al Santo Padre per la sua elezione a Papa??.

Alla cerimonia parteciparono quasi cento delegazioni statali, tra le quali
I paesi comunisti erano ufficialmente rappresentati solo dalla Jugoslavia e da
Cuba. La Cecoslovacchia fu rappresentata in piazza San Pietro dal vicario ca-
pitolare di Litoméftice, Eduard Oliva, dai vescovi slovacchi Ambréz Lazik di
Trnava, Eduard Nécsey di Nitra e Robert Pobozny di Roznava, nonché da al-
tri sacerdoti?®. Paolo VI ricevette poco dopo il suo insediamento sul Soglio
pontificio, nel luglio 1963, la delegazione cecoslovacca, comprendente i tre
vescovi, assicurando il suo interesse a proseguire la politica del suo predeces-
sore e a contribuire al ristabilimento di buone relazioni con la Cecoslovac-
chia.

5. Secondo e terzo ciclo di negoziati Cecoslovacchia—Vaticano nel 1963

Su iniziativa del nuovo Pontefice si svolse cosi un nuovo ciclo di collo-
qui tra i rappresentanti cecoslovacco-vaticani dal 6 al 12 settembre 1963 a
Roma. Per la parte cecoslovacca parteciparono Karel Hriza e Miloslav
Kos$nar, mentre per il Vaticano furono presenti Agostino Casaroli e Luigi
Bongianino.

La questione centrale rimaneva la persona del cardinale Josef Beran,
per la quale Praga proponeva, dopo la prestazione del giuramento di fedelta
alla Repubblica, di liberarlo dall’internamento, indurlo alle dimissioni e tra-
sferirlo a Roma, mantenendo tuttavia il titolo di arcivescovo di Praga. Altri
temi trattati riguardavano la copertura delle sedi vescovili delle diocesi, la re-
voca dei delegati presso le consisterie, gli studi teologici, i contatti degli ordi-

2L Rudé pravo [Diritto Rosso], 22. 6. 1963.

22 Rudé pravo, 22. 6. 1963; Novy Zivot. Mésicnik cyrilometodéjské ligy pro kulturu a Zivot
z viry [Nuova vita. Mensile della Lega cirilometodiana per la cultura e la vita dalla fede],
1963, p. 198.

2 Novy zivot, p. 181. Durante le trattative in Vaticano, ricevette la delegazione anche il
sottosegretario della Segreteria di Stato Agostino Casaroli, il quale suggeri alla parte
cecoslovacca la buona volonta del Vaticano di proseguire i negoziati.
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nari con il Vaticano e la rappresentanza diplomatica della Santa Sede nella
Repubblica®*.

Sebbene Agostino Casaroli avesse criticato la politica ecclesiastica del-
la Cecoslovacchia comunista dopo il 1948, i rappresentanti cecoslovacchi ri-
fiutarono qualsiasi revisione del loro operato e ogni modifica
dell’organizzazione dei rapporti ecclesiastici. Il tentativo di introdurre cam-
biamenti nella linea Stato—Chiesa falli quindi sin dall’inizio, e le parti concor-
darono di trattare principalmente questioni parziali. Si trattava in realta di un
insieme di questioni irrisolte dal maggio 1963, a cui si aggiunsero nuove pro-
blematiche relative alla stampa ecclesiastica, alla Chiesa greco-cattolica e
all’amministrazione apostolica di Té&Sin; nella maggior parte dei casi le dele-
gazioni non riuscirono a raggiungere un accordo®. Una delle poche intese
raggiunte riguardo il futuro del cardinale Josef Beran, questione la cui tratta-
zione era principalmente voluta dai rappresentanti cecoslovacchi, sebbene la
delegazione non ne avesse definito i dettagli. Le parti concordarono che, con
il consenso di Beran, sarebbe stato nominato un amministratore apostolico
sede plena. Tuttavia, il Vaticano cercava di collegare la questione
dell’occupazione dell’arcidiocesi di Praga a quella di altri sei sedili vescovili
vacanti, proposta che fu respinta dalla Cecoslovacchia, la quale vi vedeva una
forma di pressione; d’altronde, non era interessata a discutere la gestione delle
diocesi?®. Il risultato concreto del secondo ciclo di colloqui fu principalmente
la liberazione dei vescovi Jan Vojtassak, Stanislav Zela e Ladislav Hlad dalla
prigione. Altri sacerdoti e religiosi internati furono liberati negli anni succes-
Sivi.

Per la terza volta, su iniziativa della Santa Sede, le delegazioni di en-
trambe le parti si incontrarono per colloqui congiunti dal 16 al 28 novembre
1963 a Praga. Nella stessa composizione del settembre dello stesso anno,
aprirono la discussione sulle questioni attuali piu urgenti, che riguardavano
I’occupazione delle singole diocesi ceche, morave e slovacche. Agostino Ca-
saroli accolse con favore la liberazione di numerosi ecclesiastici dalla prigio-
ne e dall’internamento, come gia ricordato, ma richiese a nome del Papa la li-
berazione di tutti. Successivamente, il diplomatico vaticano dialogo con i ve-
scovi per discutere la situazione attuale della Chiesa cattolica in Cecoslovac-

% K. KAPLAN, Té&zkd cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikdanem 1963-1973, cit., pp. 19-20.

% ). PESEK, Rokovania Ceskoslovenska a Svitej stolice v rokoch 1963-1989 a ich slovenské
aspekty [Riunioni tra Cecoslovacchia e Santa Sede negli anni 1963-1989 e i loro aspetti
slovacchi], in M. DOBROTKOVA-M. KOHUTOVA (a cura di), Slovensko a Svéta stolica,
Trnavska univerzita v TrnaveTrnava 2008, p. 389.

% K. KAPLAN, Tézka cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikanem 1963-1973, cit., pp. 20-21.
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chia®’. Come ricordava in seguito Agostino Casaroli riguardo ai colloqui con i
vescovi e alla prospettiva delle loro riflessioni sulla religione nel Paese: «Le
considerazioni di questi visitatori erano molto caute, sfioravano il pessimi-
smo. Gli inaspettati contatti del governo con la Santa Sede furono general-
mente percepiti in maniera positiva, come un barlume di speranza, pur senza
grandi illusioni. Forse qualcosa di inaspettato e accaduto, che scuote una si-
tuazione stabilizzata dalla vittoria del regime, o forse il tempo della “guerra
fredda” & ormai passato?»?®

Notevoli difficolta derivavano dalle personalita dei nuovi amministrato-
ri diocesani, che il governo cecoslovacco intendeva selezionare principalmen-
te tra gli attuali vicari capitolari o membri del Movimento per la Pace del cle-
ro cattolico, un“associazione comunista. Tuttavia, non si giunse a un accordo
sui nomi dei rappresentanti ecclesiastici da promuovere alle sedi dei tre nuovi
vescovi residenziali (Eduard Nécsey a Nitra, Robert Pobozny a Roznava e
Viéclav Javirek a Hradec Kralové). Sebbene la parte cecoslovacca avesse ac-
consentito all’emendamento richiesto dal Vaticano al giuramento di fedelta e
avesse proceduto al graduale richiamo dei delegati governativi nelle diocesi
occupate da persone approvate dallo Stato, essa rifiutava invece di modificare
la legge sull’insegnamento della religione e di discutere le questioni delle fa-
colta teologiche®®. | punti controversi furono quindi risolti solo parzialmente.

Entrambe le parti, cecoslovacca e vaticana, tenevano durante le trattati-
ve a Praga propri resoconti, con I’intento di scambiarli successivamente. Seb-
bene Praga lo fece gia alla fine del 1963, la posizione della Santa Sede giunse
— tenendo conto sia delle sessioni del Concilio Vaticano 1l sia delle trattative
diplomatiche con I’Ungheria — solo nel luglio dell’anno successivo. Per que-
sto motivo, le trattative nel 1964 furono avviate con un considerevole inter-
vallo temporale®.

6. Quarto e quinto ciclo di negoziati Cecoslovacchia—Vaticano negli anni
1964-1965

Le due delegazioni si incontrarono nuovamente dall’11 al 18 novembre
1964 a Roma. La loro composizione corrispondeva a quella dell’incontro pre-
cedente. Furono discusse questioni gia affrontate in passato, in primis la tra-
dizionale trattativa sull’occupazione delle singole (arci)diocesi (Praga, Olo-

2 A, CASAROLL, Tryzen trpélivosti. Svaty stolec a komunistické zemé (1963-1989), cit., pp.
135-136.

2 lbidem, p. 136.

2 K. KAPLAN, Tézkd cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikanem 1963-1973, cit., p. 24.

%03, PESEK, Rokovania Ceskoslovenska a Svitej stolice vrokoch 1963-1989 a ich slovenské
aspek, cit., p. 390.
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mouc, Nitra, Roznava, Hradec Kralové, KoSice e Banska Bystrica), a cui si
aggiunse la richiesta di ristabilire la Chiesa greco-cattolica in Cecoslovacchia
e di garantire la liberta di contatto tra gli ordinari e la Santa Sede. Le dispute
furono accompagnate anche dal tentativo della delegazione cecoslovacca di
nominare Jan Dechet vicario capitolare, proposta che fu respinta dal Vaticano.
Rimaneva ancora irrisolta la questione del cardinale Josef Beran, della quale
tuttavia i partecipanti non discussero a causa del disinteresse della parte ceco-
slovacca®.

Anche dopo gli incontri cecoslovacco-vaticani a Roma, svoltisi dal 5 al
12 febbraio 1965, quando la parte cecoslovacca reagi negativamente alla pre-
vista creazione a cardinale di Josef Beran, annunciata all’inizio dell’anno da
papa Paolo VI, la situazione non appariva di molto piu chiara. Dopo comples-
se trattative, si concordo che Josef Beran avrebbe mantenuto il titolo di arci-
vescovo di Praga, pur non assumendo piu la responsabilita legale
dell’arcidiocesi. Inoltre, il regime comunista impose come condizione che Be-
ran non facesse ritorno da Roma. Cosi I’arcivescovo di Praga si sottomise in-
fine, seppur riluttante, accettando il definitivo trasferimento a Roma, sebbene
a caro prezzo personale.

I1 19 febbraio dello stesso anno Josef Beran parti per la Citta Eterna, ma
senza possibilita di ritorno, condizione che il regime comunista aveva fissato
come imprescindibile®. Dalla lettera inviata al Ministro della Cultura traspare
tuttavia il palese rammarico di Beran di fronte a questa ingiustizia: «Mi scusi
se confesso sinceramente che il mio viaggio € reso amaro dalla consapevolez-
za di essere di fatto esiliato dalla patria che tanto amo e per il cui bene del po-
polo ho sempre cercato di operare nel modo piu efficace...»™.

Il giorno successivo, sulla stampa quotidiana ceca comparve un comu-
nicato ufficiale secondo il quale il neo-creato cardinale Josef Beran era partito
per Roma, dove intendeva stabilirsi permanentemente, e aveva raccomandato
come suo successore a Praga FrantiSek Tomasek, nominato dalla Santa Sede
amministratore apostolico. Con dolore interiore, Josef Beran accetto la sua
partenza come concessione alla Santa Sede, poiché la sua personalita appariva
come un ostacolo nelle ulteriori trattative tra la Cecoslovacchia e il Vatica-
no%,

3L K. KAPLAN, Té&zkd cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikdanem 1963-1973, cit., pp. 27-28.

%2 Archivio Nazionale, fondo Archivio del Comitato Centrale del Partito Comunista
Cecoslovacco, Antonin Novotny - estero, Vaticano, Relazione sulle trattative con Beran e
sulla gestione di alcune iniziative del Vaticano con proposte per ulteriori azioni; VASKO,
Kardinal Beran a jeho zapas s totalitou, p. 405.

3 K. KAPLAN, Tézka cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikanem 1963-1973, cit., p. 135.

% J. POLC-B. SVOBODA, Kardindl Josef Beran. Zivotni pribéh velkého vyhnance [Kardinale
Josef Beran. La storia di vita di un grande esule], VySehrad, Praga 2008, pp. 224-225; S.
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Durante le trattative all’inizio del 1965 non si riusci a fare progressi
sulla questione della nomina dei vescovi. La parte cecoslovacca infatti subor-
dinava il proprio consenso alle persone proposte dal Vaticano alla condizione
che la Santa Sede nominasse nelle funzioni indicate uno o due vicari capitola-
ri, in particolare Eduard Oliva, vicario capitolare di Litoméftice, cosa che ri-
sultava inaccettabile per i rappresentanti ecclesiastici. Il rifiuto deciso di
Eduard Oliva, nel tentativo di non permettere al governo di interferire nelle
nomine dei dignitari ecclesiastici, porto invece i rappresentanti cecoslovacchi
a rifiutare i candidati vaticani per le sedi vacanti, conducendo cosi al falli-
mento delle trattative®.

Il tentativo del Vaticano di riprendere le trattative con Praga nel 1966
non incontro risposte favorevoli, poiché la priorita della parte cecoslovacca
era stata soddisfatta con la partenza del cardinale Josef Beran. In tal modo si
liberava del problema piu gravoso delle trattative degli anni Sessanta, senza
avvertire la necessita di proseguire ulteriormente i colloqui. La parte cecoslo-
vacca sfruttava quindi diverse scuse, ad esempio discorsi del Papa sulla situa-
zione mondiale, per rinviare gli incontri con la delegazione vaticana. Al rin-
vio delle trattative contribuirono anche i cambiamenti di potere nell’Unione
Sovietica, dove nell’ottobre 1964 il Segretario generale del Partito comunista
Nikita Khrushchev fu sostituito da Leonid Brezhnev®.

Le pause nei colloqui diplomatici furono sfruttate dai vescovi slovac-
chi, i quali prepararono per la Santa Sede documenti per i successivi negoziati

BALIK-J. HANUS, Katolickd cirkev v Ceskoslovensku 1945-1989, cit., p. 51. Nella Citta
Eterna, Josef Beran si sistemo presso il collegio sacerdotale ceco Nepomucenum e ben presto
prese parte alle fasi finali dei lavori del Concilio Vaticano II, di fronte ai cui membri
pronuncio, nel settembre 1965, un discorso sulla liberta religiosa. Fondo inoltre il centro
religioso ceco Velehrad e si dedico alla pastorale dei cattolici cecoslovacchi all’estero. Tra il
1965 e il 1967 visitd quindi i connazionali in Germania, Francia, Norvegia, Regno Unito,
Irlanda, Svizzera, Stati Uniti e Canada. Durante il viaggio nel continente americano riusci,
grazie alla generosita dei connazionali, a raccogliere fondi che permisero successivamente di
finanziare le attivita delle istituzioni in esilio a Roma. Nel periodo della Primavera di Praga
nutriva la speranza che i comunisti riformisti gli consentissero di far ritorno in patria, ma
questi vincolarono la sua eventuale rientrata ad altre questioni irrisolte nelle trattative
cecoslovacco-vaticane. Quando il 17 maggio 1969 Josef Beran mori a Roma, il governo
comunista non rispetto la sua ultima volonta di essere sepolto nella terra natale e non autorizzo
il trasferimento del suo corpo in patria - probabilmente per timore di manifestazioni e
disordini - come risulta dalle fonti d’archivio. Alla messa esequiale, celebrata nella basilica di
San Pietro dall’arcivescovo di Praga FrantiSek Tomasek, parteciparono decine di cardinali,
arcivescovi, vescovi e membri del corpo diplomatico. Sulla base di una decisione di Paolo VI,
il defunto fu quindi sepolto accanto ai pontefici nella cripta della basilica di San Pietro a
Roma.

% K. KAPLAN, Tézka cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikanem 1963-1973, cit., pp. 33-34.

% E. HRABOVEC, Slovensko a Svita stolica vkontexte vatikanskej vychodnej politik (1962-
1989), cit., pp. 99-100.
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con la parte cecoslovacca. Una nota molto dettagliata sulla situazione della
Chiesa cattolica in Cecoslovacchia fu redatta per Paolo VI dal vescovo
Eduard Nécsey, il quale in essa sintetizzo le priorita della vita religiosa in
Slovacchia in otto punti. Questi riguardavano principalmente 1’abolizione del-
le leggi ecclesiastiche del 1949, il ripristino degli ordini religiosi, il ricono-
scimento del diritto dei genitori all’educazione religiosa dei figli, il ripristino
della Chiesa greco-cattolica e simili*’.

7. Praga 1967: difficolta nei colloqui e limitati risultati

Un ulteriore ciclo di colloqui tra i rappresentanti della Santa Sede e del-
la Cecoslovacchia si svolse dal 22 al 27 maggio e nuovamente dal 7 al 12
giugno 1967 a Praga, ma le trattative rimasero bloccate a causa della riluttan-
za della parte cecoslovacca a rinunciare alla nomina di Eduard Oliva a vesco-
Vo, considerata come presupposto per la copertura di altre sedi episcopali nel
Paese, una sorta di conditio sine qua non. Fin dall’inizio, i colloqui si svolsero
in un clima teso, quasi conflittuale, poiché i rappresentanti della Cecoslovac-
chia rifiutavano di affrontare le questioni controverse®.

Sebbene i colloqui ceco-sovietico-vaticani del periodo 1963-1967 non
abbiano prodotto, a differenza di simili negoziati della Santa Sede con Jugo-
slavia, Ungheria o Polonia negli anni Sessanta, progressi significativi nelle re-
lazioni diplomatiche tra i due Paesi, & indubbio che la parte cecoslovacca ne
abbia tratto un vantaggio predominante, imponendo benefici unilaterali e
ostacolando sistematicamente i negoziati. | rappresentanti cecoslovacchi rifiu-
tavano di compiere qualsiasi concessione nei confronti della religione, verso
la quale nutrivano ostilita, poiché miravano alla sua eliminazione. | colloqui,
sfruttati dai comunisti per ottenere vantaggi unilaterali, si conclusero dunque
praticamente senza successo®®.

Il Vaticano, che al contrario rifiutava di nominare ai vescovadi gli ex
vicari capitolari fedeli al regime, ottenne, dall’altra parte — sebbene in misura
limitata — una comprensione piu precisa degli avvenimenti nel Paese e una
base piu chiara per interpretare una certa specificita del cattolicesimo in Ce-
coslovacchia, soprattutto nelle terre ceche, distinto dall’esperienza polacca o

37 lbidem, p. 117.

3 Archivio del Ministero degli Affari Esteri della Repubblica Ceca, fondo Uffici Territoriali —
Vaticano (segreto), 1965-1969, fascicolo 1, Sustal 9. 6. 1967.

% E. HRABOVEC, Slovensko a Svita stolica v kontexte vatikanskej vychodnej politiky, cit.,
pp. 80, 84.
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ungherese. | negoziati diplomatici rimasero segreti per il pubblico cecoslo-
vacco, che non ne fu informato.

Non dobbiamo perd dimenticare che, nei negoziati cecoslovacco-
vaticani, la politica non rappresentava |’obiettivo primario della parte vatica-
na, ma piuttosto un mezzo per ottenere una posizione di partenza piu favore-
vole allo sviluppo della vita religiosa in Cecoslovacchia. La dove molti rap-
presentanti del regime comunista cercavano la politica, nei colloqui della San-
ta Sede era presente soprattutto la cura pastorale delle anime e I’attenzione al
miglioramento della vita religiosa.

8. Primavera di Praga e la speranza della Chiesa

Nel marzo 1968, all’inizio della Primavera di Praga, gli ex prigionieri
politici indirizzarono al Primo Segretario del Comitato Centrale del Partito
Comunista Cecoslovacco Alexander Dubcek una lettera intitolata Lettera
aperta dei cattolici incarcerati per la fede, in cui lo esortavano a ripristinare
la liberta religiosa nel paese. Contemporaneamente, il Primo Segretario rice-
vette una petizione firmata da centomila cittadini cecoslovacchi, tra cui diver-
si vescovi, che chiedeva la rimozione delle ingiustizie nell’ambito religioso,
in particolare la conclusione di un accordo giuridico con la Santa Sede, il ri-
torno dei vescovi alle loro funzioni, la ripresa delle attivita della Conferenza
Episcopale, il miglioramento delle condizioni per la pratica pastorale, la pos-
sibilita di operare per ordini e congregazioni religiose, la riabilitazione delle
vittime della persecuzione antireligiosa®’.

La nuova direzione del Partito Comunista Cecoslovacco si occupo della
questione della ripresa della vita della Chiesa cattolica nella riunione della
presidenza del Comitato Centrale del 21 marzo 1968. Sebbene il risultato si
limitasse a generiche assicurazioni, da molti altri segnali era chiaro che gli
eventi stavano entrando in movimento. Nello stesso mese si dimise il prece-
dente capo del Segretariato per gli affari ecclesiastici e principale negoziatore
con la Santa Sede Karel Hriiza*, sostituito dalla piti conciliante Erika Kadle-
cova dell’Istituto di Sociologia dell’ Accademia delle Scienze Cecoslovacca.*?

Non tutte le richieste avanzate dai fedeli insoddisfatti furono soddisfat-
te. Un successo significativo della primavera del 1968 fu senza dubbio il
permesso di attivita della Chiesa greco-cattolica, forzatamente unita alla

4 K. KAPLAN, Tézkd cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikdnem 1963-1973, cit., p. 49; A.
CASAROLLI, Tryzen trpélivosti. Svaty stolec a komunistické zemé (1963-1989), cit., p. 144.

4 K. KAPLAN, Tézkd cesta. Spor Ceskoslovenska s Vatikédnem 1963-1973, cit., pp. 52-53.

42 All’inizio degli anni ‘70 Karel Hriiza tornd di nuovo alla sua carica. Nel 1983 fu sostituito
da Vladimir Jank.

4], CUHRA, Ceskoslovensko a Vatikan za Prazského jara, pp. 256-257.
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Chiesa ortodossa nel 1950, e il ritiro dei commissari governativi dagli uffici
vescovili. Il Movimento per la Pace del clero cattolico, favorevole al regime,
fu sostituito a marzo 1968 dall’Opera per il rinnovamento conciliare, guidata
da FrantiSek Tomasek, ma questa fu vietata gia nell’autunno dello stesso an-
no.

A meta aprile 1968, I’amministratore apostolico dell’amministratura
apostolica di Trnava e presidente della commissione liturgica Ambroz Lazik e
il vescovo di Nitra Eduard Nécsey si incontrarono con i rappresentanti dello
Stato cecoslovacco, guidati dal vice primo ministro Gustav Husak, dal nuovo
ministro della Cultura Miroslav Galuska e dai dirigenti dei segretariati eccle-
siastici ceco e slovacco, i quali tuttavia respinsero le riforme proposte dai ve-
scovi. Nonostante cio, i vescovi lasciarono I’incontro con la promessa che lo
Stato si sarebbe impegnato a creare condizioni corrette per I’attivita della
Chiesa*.

Le significative speranze dei fedeli erano suscitate dal ripristino della
posizione e del ruolo dei prelati nella vita e nella struttura della Chiesa, colle-
gato al ritorno di tre vescovi sediari perseguitati nelle loro diocesi nell’estate
del 1968: Josef Hlouch a Ceské Budgjovice, Karel Skoupy a Brno e Stépan
Trochta a Litoméfice. La Slovacchia ottenne un nuovo arcivescovo ad perso-
nam nella persona dell’ex amministratore apostolico di Nitra Eduard Nécsey.
Questi, tuttavia, mori un mese dopo la sua nomina®.

Quando tra la fine di aprile e I’inizio di maggio 1968 visitarono Roma
I’amministratore apostolico dell’arcidiocesi di Praga e vescovo ausiliare di
Praga Frantisek Tomasek e 1’amministratore di Trnava Ambroz Lazik, dopo
I’udienza con il Papa, gli incontri con i rappresentanti della Curia romana e
numerose interviste con i media occidentali, erano pieni di speranza in un mi-
glioramento delle relazioni diplomatiche tra Stato e Chiesa. Tuttavia, subito

“ D.A. MANDZAK, Odpor gréckokatolickych laikov voci zdaverom tzv. Presovského soboru v
roku 1950 [Resistenza dei laici greco-cattolici contro le conclusioni del cosiddetto Concilio di
Presov nel 1950], in P. JASEK (a cura di), Protikomunisticky odboj v strednej a vychodnej
Eurépe. Zbornik z medzindrodnej vedeckej konferencie, Bratislava 14-16 novembra 2011,
Ustav pamati naroda, Bratislava 2012, p. 150.

4 A. CASAROLI, Tryzersi trpélivosti. Svaty stolec a komunistické zemé (1963-1989), cit., p.
153; R. LETZ, Vztahy Svitej stolice a Slovenska v rokoch 1938-2003 [Relazioni tra la Santa
Sede e la Slovacchia negli anni 1938-2003], in J.M. RYDLO, Renovatio spiritualis. Jubilejny
zbornik k 70. narodeninam arcibiskupa Jana Sokola, prvého metropolitu Slovenska a prvého
metropolitu Bratislavsko-Trnavskej arcidiecézy, La¢, Bratislava 2003, p. 147; J. CUHRA,
KSC, stat a Fimskokatolickd cirkev (1948-1989) [Partito Comunista Cecoslovacco, Stato e
Chiesa Cattolica Romana (1948-1989)], in “Soudobé d¢&jiny”, a. 8 (2001), nn. 2-3, p. 280.
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dopo, i prelati furono convinti dalle alte autorita ecclesiastiche a non riporre
troppe speranze nel regime di Dub&ek®.

Anche gli altri vescovi cecoslovacchi furono ripetutamente avvertiti dai
circoli vaticani a considerare la situazione in Cecoslovacchia con realismo,
tenendo conto della condizione dell’intero blocco orientale guidato da Mosca.
La Santa Sede temeva che le loro richieste eccessive potessero invece condur-
re al fallimento della riforma e perfino a un intervento delle truppe sovieti-
che*’. Nemmeno la logica richiesta di ripristino della Chiesa greco-cattolica
fu accolta dai circoli romani con piena comprensione, poiché nel contesto dei
rapporti con I’Unione Sovietica avrebbe potuto condurre a un dissidio politi-
co, dato il divieto della Chiesa greco-cattolica nell’lURSS e I’atteggiamento
ostile della Chiesa ortodossa verso gli unionisti®®,

Nel giugno 1968 si svolsero a Roma brevi colloqui tra la parte cecoslo-
vacca e quella vaticana, con I’obiettivo di riprendere le trattative interrotte
I’anno precedente. 1l comitato esecutivo del Comitato centrale del Partito
Comunista Cecoslovacco discusse una proposta preliminare della nuova con-
cezione del rapporto con le Chiese il 16 luglio 1968, esprimendo contempora-
neamente il consenso alla ripresa delle trattative interrotte con la Santa Sede.
Le istituzioni competenti, come il Ministero degli Affari Esteri, il Ministero
della Cultura e dell’Informazione e il Commissariato del Consiglio Nazionale
Slovacco per la Cultura e I’Informazione, erano incaricate di istituire una
commissione preparatoria, chiamata a redigere un elenco delle questioni prin-
cipali, una proposta di procedura e un calendario biennale o triennale per le
future trattative*®.

Per quanto riguarda le trattative diplomatiche tra la Cecoslovacchia e la
Santa Sede, quest’ultima propose di proseguirle dopo il 19 agosto. Tuttavia,
Praga, in considerazione del congresso del Partito Comunista Cecoslovacco

% J. PESEK, Rokovania Ceskoslovenska a Svitej stolice vrokoch 1963-1989 a ich slovenské
aspek, cit., p. 393.

4 V. VASKO, Ne vsim jsem byl rad. Viastni Zivotopis [Non tutto mi & piaciuto.
Autobiografia], Karmelitanské nakladatelstvi, Kostelni Vydii 1999, p. 295; J. LUXMOORE-
J. BABIUCHOVA, Vatikén a rudy prapor. Zapas o dusi vychodni Evropy. Studie o vztahu
Fimskokatolické cirkve a komunistickych stati [Vaticano e la Bandiera Rossa. La lotta per
I’anima dell’Europa orientale. Studio sul rapporto tra la Chiesa cattolica romana e gli stati
comunisti], Volvox Globator, Praga 2003, p. 208; A. OPATRNY (a cura di), Vyznam
kardindla TomdSka v obdobi normalizace a prechodu k demokracii [Il significato del
cardinale TomasSek nel periodo della normalizzazione e della transizione alla democrazia],
Pastoracni stiedisko sv. Vojtécha, Praga 2000, pp. 66, 90.

4 F. VNUK, Popustena puta. Katolicka cirkev na Slovensku v obdobi liberalizacie a nastupu
normalizacie (1967-1971) [Catene sciolte. La Chiesa cattolica in Slovacchia nel periodo della
liberalizzazione e dell’inizio della normalizzazione (1967-1971)], Matica slovenska, Martin
2001, p. 71.

49 Ibidem, p. 43.
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previsto per settembre, rifiuto tale data e avanzo una nuova proposta per otto-
bre 1968. Dopo I’invasione dei paesi del Patto di Varsavia nell’agosto 1968,
le élite comuniste ipotizzarono per un certo periodo che le trattative stesse,
soprattutto sulle questioni relative al personale delle singole diocesi, potessero
aver luogo gia nel novembre dello stesso anno; tuttavia, I’evoluzione dram-
matica degli eventi successiva all’invasione estiva e autunnale permise di ri-
prenderle solo nella primavera dell’anno successivo™.

Per completezza, il 30 agosto 1968 anche la Conferenza Episcopale Ita-
liana emise una dichiarazione speciale sugli eventi in Cecoslovacchia. La
Chiesa cattolica, tanto piu in Italia, non fu I’unica istituzione religiosa a con-
dannare I’occupazione del paese. Alla fine di agosto 1968 emise una dichiara-
zione speciale anche il Consiglio Mondiale delle Chiese, che raggruppava cir-
ca duecentotrenta chiese e comunita religiose ortodosse, protestanti e anglica-
ne, nella quale condannava I’occupazione militare violenta della Cecoslovac-
chia e dichiarava la propria solidarieta con il suo popolo®.

Sebbene Papa Paolo VI continuasse a interessarsi intensamente agli av-
venimenti in Cecoslovacchia e a provare personale empatia per il suo popolo,
i suoi interventi ufficiali furono, in relazione alla condanna dell’invasione —
probabilmente tenendo conto dei negoziati diplomatici cecoslovacco-vaticani
in corso - prudentemente misurati. Il sostegno del Papa alla Cecoslovacchia
ricordava comunque I’atteggiamento determinato di Papa Pio XI, che il 29
settembre 1938, nel giorno di apertura della Conferenza di Monaco, pronun-
cio alla Radio Vaticana un accorato discorso di pace, invitando i partecipanti
a preservare la pace. La Santa Sede non fu certo I’unica a sottolineare la pa-
rallela tra gli avvenimenti in Cecoslovacchia nel 1938-1939 e quelli del 1968.

Lo stesso diplomatico vaticano Agostino Casaroli, che negli anni Ses-
santa condusse i negoziati con i paesi dell’Europa centrale, inclusa la Ceco-
slovacchia, defini nei suoi ricordi Il Martirio della Pazienza I’invasione so-
vietica del paese nell’agosto 1968 come «un grande sogno tragicamente fini-
to».%% Le riforme della Primavera di Praga, che avevano toccato in modo si-
gnificativo anche I’ambito ecclesiale e religioso, furono successivamente re-
vocate nel corso del periodo di normalizzazione che segui, rimandando ulte-
riori cambiamenti di venti anni. Dalle conquiste della Primavera di Praga non
rimase quasi nulla.

5 Archivio del Ministero degli Affari Esteri della Repubblica Ceca, fondo Uffici Territoriali —
Vaticano (segreto), 1965-1969, fascicolo 1, Novak 27. 6. 1968, resp. 8. 10. 1968.

51 Archivio Radio Vaticana, fondo Sezione ceca della Radio Vaticana, 29. 8. 1968.

52 A. CASAROLLI, Tryzen trpélivosti. Svaty stolec a komunistické zemé (1963-1989), cit., p.
152.
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9. Diplomazia paziente: Santa Sede e Cecoslovacchia negli anni Sessanta.
Conclusioni

Le trattative diplomatiche tra la Santa Sede e la Cecoslovacchia negli
anni Sessanta del XX secolo rappresentarono un complesso equilibrio tra
pragmatismo e ideologia, tra lo sforzo della Chiesa di sopravvivere e le ambi-
zioni del regime comunista di consolidare il controllo e il prestigio interna-
zionale. Dai primi contatti attraverso Agostino Casaroli fino ai negoziati tra il
1970 e il 1971, emerse chiaramente che le relazioni Stato—Chiesa costituivano
uno spazio delicato in cui si intrecciavano interessi politici, religiosi e inter-
nazionali.

La Primavera di Praga del 1968 apri la speranza di rafforzare
I’autonomia della Chiesa e di riportare i vescovi perseguitati, ma al contempo
mise in luce i limiti della diplomazia vaticana. 1l regime accetto formalmente
alcune misure di carattere personale, ma rimase prudente e subordinato alle
pressioni ideologiche. L’invasione delle truppe del Patto di Varsavia
nell’agosto tragicamente interruppe queste speranze e ricordo che le riforme
reali dovevano tener conto della situazione geopolitica del blocco orientale.

Tuttavia, i negoziati produssero anche risultati concreti. La Santa Sede
acquisi esperienza nel trattare con regimi totalitari, rafforzo il proprio ruolo di
mediatore nelle questioni internazionali e garanti alla Chiesa diritti pastorali e
organizzativi minimi. Il regime cecoslovacco utilizzd questi contatti per mi-
gliorare la propria immagine internazionale, mentre la sua disponibilita a con-
cessioni reali rimaneva limitata.

Il bilancio degli anni Sessanta mostra che i contatti diplomatici supera-
rono la mera formalita. Essi riflettevano le tensioni tra ideologia e fede, tra
potere e morale, tra speranza e dura realta delle pressioni geopolitiche. Nono-
stante le limitazioni, si riusci a mantenere una continuita di contatti che costi-
tui la base per lo sviluppo dei rapporti dopo il 1970. Negoziati, pazienza e
compromesso strategico si rivelarono strumenti chiave per la sopravvivenza
della Chiesa nelle condizioni della Guerra Fredda.

Gli anni Sessanta furono un periodo di apertura limitata, in cui le aspi-
razioni della Chiesa si scontravano con i confini imposti dal regime. Nono-
stante le riforme incomplete e spesso frustrate, questa diplomazia cred un
quadro che permise alla Chiesa di sopravvivere alla normalizzazione e di pre-
servare la continuita delle sue strutture e della sua missione. Si dimostro che,
anche in un contesto di pressioni politiche e incertezze internazionali, una di-
plomazia paziente e pragmatica poteva produrre risultati, seppur nascosti e
lenti.
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Il culto dei santi nella liturgia (I): Dalle radici storiche alla vocazione
universale

di Giuseppe Falanga

1 concetto di santita viene spesso percepito come un attributo distante, riser-
vato a una cerchia ristretta di “eroi” della fede. Tuttavia, un’indagine che sap-
pia coniugare I’analisi fenomenologica e quella biblica rivela che la santita &
una dimensione intrinseca all’esperienza religiosa dell’umanita e, specifica-
mente, all’identita cristiana.

In questo primo contributo esploreremo le radici di tale concetto per
giungere alla svolta ecclesiologica del Concilio Vaticano Il, che ha restituito a
ogni battezzato la consapevolezza della propria chiamata alla pienezza della
vita cristiana. L’analisi si spingera fino a delineare la fisionomia della Chiesa
particolare - intesa come reale porzione del popolo di Dio - quale alveo fe-
condo in cui tale vocazione si incarna e si manifesta.

Gia il pantheon greco e quello romano sono ricchi non solo di divinita
capaci di intervenire costantemente nella realta umana, ma anche di semidei e
di altre figure come i demoni, che affollano lo spazio intermedio fra terra e
cielo. Quanto al monoteismo ebraico, pur riservando a Dio I’attributo della
“santita”, intesa come separatezza e inaccessibilita, presenta figure di media-
tori della parola e del potere di Dio nel corso della sua storia’.

Anche il mondo islamico conosce per I’uomo forme di santificazione,
che hanno la loro espressione piu significativa nella mistica maschile e fem-
minile. In questo contesto, la figura del “santo” viene identificata con il ter-
mine walr (plurale awliya’), letteralmente “amico di Dio” o “prossimo”: colui
che, attraverso un legame di particolare intimita spirituale, gode della prote-
zione divina. L’islam annovera anche forme cultuali e devozionali nei luoghi
santificati da personaggi, cui in vita era stata riconosciuta la funzione di guida
spirituale e sociale?.

La santita, dunque, si puo definire come un’esperienza religiosa che
tende all’avvicinamento o all’unione con il Divino nel superamento dei limiti
della condizione umana. E il confronto con le altre religioni monoteiste ci
permette di dire che il cristianesimo é la religione che — attraverso la teologia,
la liturgia, il controllo istituzionale e cultuale — ha armonizzato piu consape-

L Cfr. J. BAUMGARTEN, Il saggio, il giusto, il pio. Racconti agiografici ebraici, tr. it.,
Viella, Roma 2007.

2 Cfr. N. AMRI-D. GRIL, Saint et sainteté dans le christianisme et /’islam. Le regard des
sciences de I’homme, Maisonneuve & Larose, Paris 2008.
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volmente il fenomeno della santita: esperienze individuali, esigenze esisten-
ziali, pratiche devozionali sono inserite in un orizzonte collettivo, in cui si
fondono storia, mito e rito.

Per comprendere appieno come tale articolata visione sia stata recupe-
rata dal Vaticano Il, occorre ora volgere lo sguardo al fondamento biblico.

1. La santita nella Sacra Scrittura

Tutta la Bibbia ¢ attraversata dall’attributo gados (“santo”)®, che espri-
me I’essenza stessa del divino nel suo rapporto con il creato. Questa centralita
e confermata dalla liturgia cristiana che - riprendendo il triplice annuncio pro-
fetico - valorizza il termine in un momento alto della Preghiera eucaristica, a
conclusione del prefazio: «Santo, Santo, Santo» (cfr. Is 6,3). In
quest’orizzonte, il concetto biblico di santita non rimane confinato
nell’astrazione, ma si dispiega progressivamente lungo I’arco della rivelazio-
ne, assumendo sfumature peculiari nel passaggio dall’antica alla nuova Al-
leanza.

1.1 Nell’ Antico Testamento

In Israele il fedele ha vissuto la sua fede in Dio in un ambiente che ri-
sentiva dell’influenza dei popoli pagani confinanti. Nel mondo prebiblico, le
divinita o gli déi antropomorfi disponevano di poteri sovraumani; nella Bib-
bia, invece, il Dio d’Israele non € un dio cosmico, situato al di la delle nuvole,
ma fin dall’inizio é il Dio che accompagna i patriarchi, il suo popolo, chi gli &
fedele e da alla storia la sua impronta. 1l Dio di Abramo si fa prossimo
all’'uomo e lo accompagna nel suo peregrinare: € il Dio delle benedizioni e
delle promesse. Il Dio di Mosé andra oltre e sara il Dio dell’Alleanza, della
Torah, del Decalogo. Presentando JHWH come il Dio della storia patriarcale,
le tradizioni jahvista e sacerdotale creano un rapporto tra il sacro, il divino e
la storia della salvezza. Alcuni passi dei Libri di Samuele mostrano che al
tempo del re Davide gia I’espressione “Dio santo” ¢ in stretta relazione con la
sua potenza®. Piu tardi il profeta Isaia ne proclama la santita incomparabile.
Una santita che € “roccia” per gli israeliti, ma “temibile” per empi e infedeli.

8 Cfr. G. ODASSO, s.v. Santita, in P. ROSSANO-G. RAVASI-A. GHIRLANDA (a cura di),
Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, Paoline, Cinisello Balsamo (Milano) 1988, pp. 1419-
1427.

4 Cfr. P. MERLO, Dentro I’Antico Testamento. Corso introduttivo. Samuele - Re, San Paolo,
Cinisello Balsamo 2021, p. 51 e segg.
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Nel corso del VI e V secolo a.C., profeti come Ezechiele e il Deutero-
Isaia approfondiscono il pensiero precedente e mostrano che la santita di Dio
& strettamente legata agli avvenimenti che segnano la vita d’Israele®.

Il libro del Levitico ci dice: «Siate santi, perché io, il Signore Dio vo-
stro, sono santo» (19,2). Tutti, pertanto, siamo chiamati alla santita, proprio
perché essa @ alla portata di tutti. La santita & vivere la normalita della vita. E
anche vero, pero, che la radice ebraica gados indica “I’essere separato”. Dio ¢
santo perché ¢ il totalmente altro rispetto a tutto cio che I’uomo puo pensare,
dire o fare. Egli e I’assoluto, cioe la pienezza di tutto.

| redattori che hanno usato i derivati della radice gds li hanno sempre
legati all’idea di consacrazione, di relazione, di appartenenza®. Non si tratta
d’intendere il “sacro” come qualcosa di intoccabile, di proibito, ma di una
consacrazione che impegna il popolo d’Israele e il fedele di fronte a Dio. Si
pensi al famoso episodio del “roveto ardente” (cfr. Es 3,2-4; 5,7-8.16-20) do-
ve si parla di “terra santa”. Il luogo da dove JHWH dimostra la sua epifania &
godes (“santo”) e percio Mose deve togliersi i sandali; cio¢ la sacralita del
luogo impone un comportamento rituale, rispettoso. Piu avanti la situazione e
la stessa (cfr. Es 19,10-12.13-14) al momento della teofania del Sinai, qui la
radice gds esprime, pero, I’atteggiamento del popolo che deve santificarsi in
preparazione dell’evento annunciato.

Dopo I’esilio si moltiplicano i riferimenti liturgici e cultuali. Nel Penta-
teuco é evidente che siamo in presenza di testi di letteratura sacerdotale; il Li-
bro del Levitico, nell’esporre la piu antica legge del sacerdozio di Gerusa-
lemme, presenta la Legge di santita (capp. 17-26): Israele € il popolo scelto da
JHWH per conoscerlo e servirlo, e deve rispondere a tale elezione con un cul-
to degno e permanente’. E importante ribadire che questa legislazione stabili-
sce uno stretto rapporto tra la santita di Dio e quella del popolo®.

| profeti avevano annunciato il rinnovamento dei tempi messianici ad
opera dello Spirito di JHWH. Cio sara possibile grazie alla trasformazione del
cuore e I’interiorizzazione della legge.

5 Cfr. J. RIES, Il senso del sacro. Nelle culture e nelle religioni, tr. it., Jaca Book, Milano
2006, p. 546.

® Cfr. M. GILBERT, Le sacré dans I’Ancien Testament, in J. RIES (a cura di), L expression du
sacré dans les grandes religions. 1. Proche-Orient ancien et traditions bibliques, Centre
d’Histoire des Religions, Louvain-la-Neuve 1978, pp. 205-289.

7 Per approfondimenti cfr. G. AUZOU, Dalla serviti al servizio. Il libro dell’Esodo,
Dehoniane, Bologna 1976.

8 Cfr. W. VOGELS, Levitico. Celebrazione e santita, tr. it., Queriniana, Brescia 2021, pp. 12-
24.
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Geremia oppone all’alleanza sinaitica la nuova alleanza scritta nei cuo-
ri, che si distingue per il rapporto personale tra Dio e il popolo mediante il
dono dello Spirito®.

Ezechiele aggiunge che I’obbedienza a Dio dipende dalla docilita del
cuore: «Vi daro un cuore nuovo e mettero dentro di voi uno spirito nuovo»
(36,26-27). 1l cuore nuovo e dovuto allo Spirito che, grazie alla sua azione,
consente di vivere secondo la legge e il disegno divino. In questo punto la
santita supera la dimensione della pura protezione o dell’amicizia spirituale —
pur presente in altre esperienze religiose - per farsi trasformazione ontologica:
non €& piu solo un Dio che accompagna I’uomo, ma un Dio che agisce
dall’interno, mutando la natura stessa del suo cuore. La promessa profetica
trovera il suo compimento definitivo nel Nuovo Testamento, dove la santita
non sara piu I’osservanza di un precetto esterno, ma I’accoglienza di una Pre-
senza.

1.2 Nel Nuovo Testamento

Con il Nuovo Testamento, infatti, la santita e estesa ai cristiani in modo
diverso. Per Paolo, i battezzati sono “santi per vocazione”, o «chiamati a esse-
re santi» (cfr. Rm 1,7 e 1Cor 1,2). Paolo ha una prospettiva diversa della san-
tita: per lui i santi sono i battezzati, «scelti per essere santi e immacolati al suo
cospetto nella carita» (Ef 1,4). La santita adesso consiste sempre nel possede-
re un cuore puro, nella carita ma con una differenza: il santo non é piu il sepa-
rato ma colui che é unito a Cristo. Si passa, dunque, da una santita di osser-
vanza a una santita di partecipazione. Da questo consegue che la santita di
Cristo ci appartiene, perché siamo veramente «santificati in Cristo Gesu»
(1Cor 1,2)*. Cristo rimane in noi e noi rimaniamo in Cristo, grazie allo Spiri-
to Santo (cfr. 1Gv 4,13). Cio che ci rende santi € lo Spirito Santo. Dice ancora
I’apostolo: «Siete stati lavati, siete stati santificati, siete stati giustificati nel
nome del Signore Gesu Cristo e nello Spirito del nostro Dio» (1Cor 6,11).
L’attenzione conferita da san Paolo alla tematica “santita-santificazione” non
e paragonabile a quella riservata alla giustificazione: «Benché il concetto di
santita fosse importante per I’AT e il Giudaismo antico, I’applicazione che ne
fa Paolo & piuttosto ristretta»?.

® Cfr. E. DI PEDE, L Alleanza nei Profeti, Dehoniane, Bologna 2019, pp. 74-76.

10 Cfr. J. BLENKINSOPP, Ezechiele, tr. it., Claudiana, Torino 2006, pp. 46-47.

11 Cfr. L. CERFAUX, Il cristiano nella teologia paolina, tr. it., AVE, Roma 1969.

2.5, E. PORTER, voce Santita, santificazione, in G. F. HAWTHORNE-R. P. MARTIN-D.
G. REID (a cura di), Dizionario di Paolo e delle sue lettere, San Paolo, Cinisello Balsamo
1999, pp. 1390-1398, qui p. 1390.
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Il Nuovo Testamento insiste anche sul rinnovamento del cuore
dell’uomo. Contrariamente ai farisei, preoccupati di vedere in ogni cosa
I’esteriorita, Gesu si preoccupa di arrivare alla sorgente. Il discorso della
montagna esige una perfezione interiore, esige che I’uomo sia trasformato da
essere carnale in creatura spirituale. Questa trasformazione avviene grazie
all’azione dello Spirito di Cristo (cfr. Mt 9, 20-22; Mc 5,25-34; Lc 8,43-48)",

San Paolo dice che grazie all’azione dello Spirito Santo, donato nel
Battesimo, si trova la via giusta che ci conduce nel cammino della vita. In
2Cor 3,3 scrive che il cristiano deve considerarsi una “lettera di Cristo” redat-
ta non con inchiostro, ma con lo Spirito di Dio, non su tavole di pietra ma di
carne.

Il cristiano ¢ fatto dallo Spirito; infatti, la tradizione vede lo Spirito co-
me il dito di Dio che scrive la legge direttamente nei cuori. La nuova legge &
lo Spirito di Dio™.

Il Nuovo Testamento esprime, in molti testi, questa consapevolezza. In
esso il termine santo, si usa per indicare i seguaci di Gesu. Si sottolinea come
I’essere e il destino del cristiano sia profondamente unito a quello di Cristo, il
Santo per eccellenza. Infatti, Paolo, per far comprendere questo rapporto, usa
termini come: “con-morti, con-sepolti, con-risuscitati, con-assisi” alla destra
del Padre. Pertanto, per I’apostolo la santita € non solo un dono, ma anche un
compito: il dono deve indurre alla meditazione, alla meraviglia, alla adorazio-
ne; la santita come compito, bisogna viverla come si conviene ai santi e, per
viverla in questo modo, ci si deve spogliare dell’uomo vecchio per rivestire
I’uomo nuovo. Ancor piu: ci si deve conformare a Cristo. Per Paolo tale con-
formazione a Cristo, o “cristificazione” non ¢ solo imitazione. Egli, infatti,
scrive: «non vivo pitl io, ma Cristo vive in me» (Gal 2,20)*. La santita non &
pit una sola condizione di vicinanza, ma di immanenza: é Cristo che vive nel

13 per approfondimenti cfr. P. ZAGO, Chi mi ha toccato? Meditare il Vangelo in Galilea,
Ancora, Milano 2018.

14 Cfr. L. FANIN, La spiritualita del Nuovo Testamento. Un cammino per il credente,
Dehoniane, Bologna 2014, pp. 80-84.

15 Penetrare nel vissuto esperienziale e spirituale della “cristificazione” ¢ I’intento principale
delle pagine dello studio contemplativo e di esegesi spirituale di F. PIERI, L’itinerario di
cristificazione” di Paolo di Tarso. Caratteristiche di una esperienza di Dio, Gregorian &
Biblical Press, Roma 2010. L’esperienza dell’incontro con Cristo permette a Paolo di
insegnarci il suo “sentire” teologico e spirituale, aiutandoci a giungere, come lui, ad essere
«profumo di Cristo» (2Cor 2,15). 1l procedere di questo itinerario di riflessione si apre con
uno sguardo sulle tappe salienti della vita dell’ Apostolo delle Genti per poi passare a riflettere
sull’esperienza dell’evento di Damasco, descritta dalle lettere autobiografiche e dallo scritto
lucano degli Atti. L’autore, infine, si sofferma su alcune tematiche teologico-spirituali proprie
di Paolo, frutto della sua esperienza di cristificazione con il Signore Gesu, cosi da accogliere e
vivere I’invito di Paolo stesso: «Fatevi miei imitatori come io lo sono di Cristo Gesu» (Cfr.
1Cor 11,1).
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cristiano attraverso lo Spirito. Dunque, con I’epistolario paolino si procede
dalla partecipazione all’appartenenza. Non perché si e giudei o greci, maschi
o femmine, schiavi o liberi (Cfr. Gal 3,28) si diventa santi, bensi per la parte-
cipazione all’essere in Cristo si perviene all’appartenenza del suo corpo che é
la Chiesa.

Se il dono della santita viene coltivato riproduce nell’uomo il volto di
Cristo. Cristo non é solo un dono del Padre, ma e un modello da imitare: «lo
vi ho dato I’esempio perché anche voi facciate come io ho fatto a voi» (Gv
13,15); «Imparate da me che sono mite ed umile di cuore» (Mt 11,29)%°.

Pertanto, si & davvero santi per vocazione, e I’itinerario verso la santita
¢ costellato da gioie e dolori, & impervio e parte dalla normalita. E un cammi-
no di dialogo, di scontri, di abbandono e di ritorno a Dio. In tale percorso il
confronto con il Signore e fondamentale quanto quello tra gli esseri umani. Se
finisce il dialogo, inizia il buio dell’anima, la solitudine. Dialogo indica capa-
cita di comunicazione e comprensione reciprocal’.

Come tra gli esseri umani il dialogo aiuta a interagire tra loro, cosi la
preghiera, che & dialogo con Dio, ci aiuta a interloquire con lui. Anche con i
santi avviene questo dialogo che diventa rapporto di amicizia. Pertanto, quan-
do noi preghiamo o dialoghiamo con i nostri cari defunti, sappiamo che sono
al cospetto di Dio e che nessuno mai ha interrotto il nostro colloguio. Tutto
cio si chiama comunione dei santi®,

| santi che durante la loro vita hanno agito secondo lo spirito delle bea-
titudini evangeliche, non hanno portato le aureole, ma sono stati uomini e
donne che, sporcandosi le mani e indossando il grembiule del servizio, hanno
testimoniato con amore e con carita il Vangelo di Cristo. Ecco perché siamo
santi; perché la fede non si improvvisa, nasce dall’ascolto della Parola di Dio
e cresce grazie a questo nutrimento che diventa Parola fatta carne
nell’Eucaristia.

2. Chi e il santo?

La santita e dono di Dio al suo popolo, e dono di Cristo alla sua Chiesa.
La santita proviene direttamente da Dio, e vocazione che si esprime nel dono

% Cfr. P. MASCILONGO, II discepolato nel Nuovo Testamento. Riflessioni bibliche e
spirituali, San Paolo, Cinisello Balsamo 2013, pp. 98-113.

17 Cfr. M. BUBER, Sul dialogo. Parole che attraversano, tr. it., San Paolo, Cinisello Balsamo
2013, pp. 31-33.

18 Per approfondimenti cft. la collana “Appunti sulla preghiera”, pubblicata in occasione dello
speciale anno in preparazione al Giubileo, e in particolare il volumetto di C. AUBIN, La
preghiera di Maria e dei santi, LEV, Citta del Vaticano 2024.
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e nell’agire dell’essere!®. La santita non & fine a se stessa, & servizio, & mini-
stero nella Chiesa e dalla Chiesa. Il santo é colui che ha saputo porre in rela-
zione la propria esistenza offerta con il sacrificio eucaristico. In questa dina-
mica confluiscono I’origine del dono, I’oblazione della santita e
I’attualizzazione costante del sacrificio eucaristico. Con tale spirito possiamo
celebrare i santi di ieri nell’oggi e nella vitalita della Chiesa, alla luce del mi-
stero pasquale di Cristo. Il santo &€ un membro vivo di Cristo, che ha vissuto
con gli occhi fissi su di lui, per riprodurre in sé la sua immagine.

«La santita infatti & il volto piu bello della Chiesa»?°. Papa Francesco
ha voluto richiamare che la vocazione alla santita & per ogni christifideles.
Non solo per coloro che scelgono la sequela Christi nei consigli evangelici,
ma anche per ogni battezzato. La via per la santita della vita del cristiano, che
ovviamente parte da una reale conformazione a Cristo attraverso lo stile delle
beatitudini, deve far germogliare alcuni concreti atteggiamenti, tra i quali
spicca «la fermezza interiore, che e opera della grazia, ci preserva dal lasciar-
ci trascinare dalla violenza che invade la vita sociale»®.

La relazione tra i santi e i fedeli pellegrini quaggiu e chiaramente espo-
sta nel Prefazio dei santi I: «Confortati da una cosi grande testimonianza, af-
frontiamo il buon combattimento della fede, per condividere al di la della
morte la stessa corona di gloria»?2. Dopo aver affermato con sant’Agostino,
che Dio coronando i loro meriti, corona i propri doni, dichiara che il Signore
ci offre nella comunione di grazia un vincolo di amore fraterno.

Nell’intercessione dei santi i cristiani esprimono la loro fede nel miste-
ro del corpo mistico di Cristo: quando un membro ¢ nella gioia, tutti sono lie-
ti; quando un membro soffre, tutti partecipano alla sua sofferenza.

| santi non possono restare insensibili alla necessita dei fratelli. L’aveva
compreso bene santa Teresa di Gesu Bambino quando diceva: “passero il mio
cielo a fare del bene sulla terra”?,

Le sante e i santi, di ieri e di oggi, appartengono a tutti. Essi sono doni
di Dio alla universa Ecclesia pellegrina sulla terra, intendendo questa formula
non solo in senso geografico ma anche storico: la loro luce rischiara il cam-
mino di tutti i cristiani, appartenenti a epoche e a latitudini anche molto lonta-

18 Cfr. S. BOESCH GAJANO, La santita, Laterza, Roma-Bari 1999, p. 7 e segg.

20 FRANCESCO, Esortazione apostolica Gaudete et exsultate (19-3-2018), n. 9, in AAS 110
(2018), pp. 1111-1161, qui p. 1113.

2L |vi, n. 116: ivi p. 1143.

22 Messale Romano, 3? edizione, a cura della CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA,
Roma 2020, p. 387.

2 Dalla corrispondenza epistolare della santa con Maurice B. Belliere, sacerdote dei Padri
Bianchi e missionario in Africa; cfr. TERESA DI LISIEUX, Le mie lettere, Mimep-Docete,
Pessano con Bornago (Milano) 2014.
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ne tra loro. Lo dimostrano, a fugare ogni dubbio, la permanente attualita di
santi vissuti molti secoli or sono (come i patroni d’ltalia Francesco d’Assisi e
Caterina da Siena) e la diffusione planetaria del culto a santi che pure hanno
trascorso I’intera loro vita entro confini ben demarcati (come Teresa di Gesu
Bambino o Pio da Pietrelcina). Chi oserebbe affermare che Francesco appar-
tiene solo ad Assisi, Caterina solo a Siena, Teresina solo a Lisieux, Padre Pio
solo al Foggiano o al massimo al Sud d’lItalia?

Il Concilio Vaticano I, di cui abbiamo celebrato il 60° anniversario
(1962-1965), ci viene in aiuto per superare I’impasse, consentendoci di deli-
neare una pista - teologicamente sostenibile e, si spera, anche pastoralmente
fruttuosa - per provare a pensare il rapporto tra santita e Chiesa locale, dato
che il suo magistero, in particolare quello ecclesiologico, incrocia tanto il te-
ma della santita quanto il tema della Chiesa locale.

3. Il Vaticano Il, un concilio sulla santita

Il Vaticano Il e stato il concilio che ci ha aiutato a considerare e a recu-
perare una visione che, con il passare dei secoli, avevamo perso, ovvero che
la santita appartiene a tutti. Dopo secoli la costituzione dogmatica Lumen gen-
tium ci presenta una Chiesa fondata sulla comunione, e da questa visione vie-
ne ricompreso che i cristiani, in quanto battezzati, davanti al Signore hanno
uguale dignita e sono accomunati dalla stessa vocazione, che & quella alla
santita.

La Lumen gentium dedica alla santitd un intero capitolo, il V2. Mai
prima di allora un concilio si era occupato cosi ampiamente di
quest’argomento, benché il capitolo sia, in realta, eccezionalmente breve (solo
quattro paragrafi). Esso, come ci dicono gli studiosi del Vaticano Il, non era
previsto nel cosiddetto “schema Philips”, il “canovaccio” (o piu esattamente il
textus prior) da cui prende avvio la redazione della costituzione ecclesiologi-
ca dopo I’accantonamento dello schema preparatorio. 1l teologo di Lovanio
Gerard Philips, recuperando - ma al contempo piegando a una nuova visione -
il materiale dello schema preparatorio, aveva redatto per conto
dell’episcopato belga un testo agile, composto di soli quattro capitoli: uno sul
mysterium Ecclesiae, uno sulla gerarchia, uno sui laici, uno sui religiosi. Era
appunto in quest’ultimo che trovava posto il tema della santita, ricalcando la
tradizionale concezione secondo cui la consacrazione religiosa (in quelli che
non a caso erano allora chiamati “Istituti di perfezione”) costituisse la via pri-

24 Cfr. L. RAVETTI, La santita nella Lumen gentium, Pontificia Universita Lateranense, Citta
del Vaticano 1980.
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vilegiata per diventare santi, mediante I’esercizio dei tre voti evangelici di
poverta, castita e obbedienza.

Il dibattito conciliare lascia pero emergere la necessita di svincolare la
chiamata alla santita dai voti religiosi e di riferirla all’intero popolo di Dio,
perché nella Chiesa tutti i battezzati, ciascuno a suo modo, sono chiamati da
Dio alla perfezione della vita cristiana. Il capitolo sui religiosi viene cosi
sdoppiato, creando un testo ad hoc che segue i capitoli sulla gerarchia e sui
laici e precede quello sui religiosi.

Il titolo di questo nuovo capitolo € emblematico: Universale vocazione
alla santita nella Chiesa, laddove il termine “universale” vuole indicare che
nella Chiesa tutti, chierici e laici, sono chiamati alla santita, e non solo alcuni
“privilegiati”.

Vale la pena osservare, anche se solo en passant, che diversi padri con-
ciliari desideravano, coerentemente con la nuova impostazione dello schema
De Ecclesia, che il breve capitolo sulla santita fosse integrato nel primo capi-
tolo sul mistero della Chiesa o nel secondo capitolo sul popolo di Dio, ovvero
collocato subito dopo di questi: cioe prima dei tre capitoli dedicati rispettiva-
mente alla gerarchia, ai laici e ai religiosi. In tal modo quel testo, oltre a svin-
colarsi definitivamente da ogni legame preferenziale con il capitolo sui reli-
giosi, avrebbe costituito I’immediato complemento dei capitoli di indirizzo
generale, per suggerire che tutto il popolo di Dio, considerato nel suo insieme,
e santo e chiamato alla santita. Tale richiesta di anticipazione (cui aderirono,
tra I’altro, molti vescovi italiani) avrebbe sortito I’effetto benefico di colloca-
re il tema della santita nel cuore stesso del documento ecclesiologico, ma non
venne purtroppo recepita, lasciando di fatto il capitolo in posizione “periferi-
ca” e condizionandone cosi, negativamente, la recezione nella stagione post-
conciliare®®.

% Cfr. la breve ma puntuale cronistoria redazionale tracciata in D. VITALI, Lumen
gentium. Storia - Commento - Recezione, Studium, Roma 2012, pp. 105-107. L’autore chiosa:
«Una revisione piu paziente del testo avrebbe potuto portare la Commissione teologica a
inserire i quattro paragrafi in questione, o almeno il n. 40, nel cap. Il sul Popolo di Dio. Nel
qual caso il tema della santita sarebbe diventato organico a quello del sacerdozio comune,
rinforzando 1’esito della rivoluzione copernicana attuata da quella scelta: non solo cio che
riguarda la condizione battesimale sarebbe venuto prima delle funzioni ministeriali nella
Chiesa; non solo la fondamentale uguaglianza dei battezzati avrebbe preceduto ogni differenza
di vocazione, stato di vita o ministero; ma sarebbe stato pit chiaro che il primato nella Chiesa
spetta alla santita, tanto del singolo che delle comunita, chiamate alla fedele sequela di Cristo.
Pur mancando a livello redazionale questo passo, che avrebbe concluso il processo di
ripensamento delle relazioni all’interno della Chiesa, la scelta di creare un capitolo a parte
attorno all’affermazione della universale chiamata alla santita assume un significato di grande
portata, in parallelo con il cap. Il sul Popolo di Dio» (ivi, pp. 107-108, nota 78).
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Quel capitolo, in ogni caso, si apre enfaticamente richiamando una veri-
ta di fede del tutto tradizionale: «La Chiesa, il cui mistero e esposto dal sacro
Concilio, € agli occhi della fede indefettibilmente santa» (LG 39). La santita e
una qualita essenziale, ovvero una nota della Chiesa, che in quanto tale non
puo essere perduta, e cio perché - come lo stesso numero spiega subito dopo -
essa poggia su Cristo, che unisce la Chiesa a sé come sua sposa e come Suo
corpo, e sullo Spirito Santo, che inviato da Cristo santifica permanentemente
la comunita dei credenti. Dall’essere (della Chiesa), la cosiddetta santita og-
gettiva, il documento passa a considerare il dover essere (dei cristiani), la co-
siddetta santita soggettiva, facendo discendere questo da quello come sua di-
retta conseguenza: «Percio tutti nella Chiesa, sia che appartengano alla gerar-
chia, sia che siano retti da essa, sono chiamati alla santita, secondo le parole
dell’ Apostolo: “Si, cio che Dio vuole ¢ la vostra santificazione!” (1Ts 4,3; cfr.
Ef 1,4)».

La LG al n. 40 ben spiega che la santita dei cristiani ha il suo fonda-
mento sacramentale nel Battesimo, il quale, incorporando gli uomini alla
Chiesa santa, per cio stesso li rende santi, anteriormente a ogni loro sforzo o
merito, vale a dire per pura grazia di Dio. Il compito dei fedeli, in tal senso,
non sembra tanto quello di “diventare” santi, bensi quello di “restare” santi,
facendo fruttificare ciascuno a proprio modo - secondo I’infinita inventiva
dello Spirito - la sorgiva grazia battesimale. La santita € unica, ma multiforme
e il suo esercizio: tutti sono votati alla santita, ma ciascuno a proprio modo.

Si puo cosi parlare della santita simultaneamente al singolare e al plura-
le: la santita e le santitd. E quanto illustra LG 41, che elenca nell’ordine —
quali candidati alla santita — vescovi, presbiteri, diaconi, altri ministri, semi-
naristi, coniugi e genitori, celibi e vedovi, operai, poveri, malati, tribolati e
perseguitati, insomma tutti, nessuno escluso. Da ultimo, LG 42 passa a consi-
derare i martiri e, solo alla fine, certo con maggiore ampiezza, I’attenzione si
sposta su quanti hanno intrapreso la via dei consigli evangelici, tema affronta-
to ex professo nel capitolo seguente, il VI.

Il tema della santita ritorna significativamente nel VII capitolo di LG,
dedicato all’indole escatologica della Chiesa pellegrinante e alla sua relazio-
ne con la Chiesa celeste. Questo testo, che proviene da uno schema sul culto
dei santi, originariamente commissionato da Giovanni XXIII alla Congrega-
zione dei Riti%®, insiste sul legame misterioso, ma reale, che rende tra loro so-
lidali i fedeli pellegrini sulla terra e quanti hanno gia varcato la soglia della

% Cfr. P. MOLINARI, La storia del capitolo VII della Costituzione dogmatica Lumen
gentium: indole escatologica della Chiesa pellegrinante e sua unione con la Chiesa celeste, in
Miscellanea in occasione del IV centenario della Congregazione per le Cause dei Santi
(1588-1988), Congregazione per le Cause dei Santi, Citta del Vaticano 1988, pp. 113-176.
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morte: mentre la Chiesa terrena offre suffragi per i defunti ancora bisognosi di
purificazione, la Chiesa celeste intercede a favore di quanti sono pellegrini in
questo mondo. E naturalmente la Celebrazione eucaristica, che non a caso ri-
serva ab immemorabili un posto speciale alla memoria della Madonna e dei
santi, il principale trait d union tra Chiesa celeste e Chiese terrestre (cfr. SC
49-50).

Se la santita ¢ “una”, essa si rifrange in molteplici forme a seconda dei
contesti e delle comunita. Tale prospettiva ecclesiologica ci conduce a consi-
derare il ruolo fondamentale della Chiesa locale, non piu come semplice ter-
minale amministrativo, ma come luogo teologico primario della santificazio-
ne.

4. La Chiesa locale & la Chiesa santa

Il VVaticano Il ha largamente contribuito a restituire dignita teologica al-
la Chiesa locale, permettendo, almeno in parte, di riequilibrare una visione di
Chiesa che, soprattutto nel corso del secondo millennio latino, aveva sempre
pit inteso le diocesi come meri distretti amministrativi della Chiesa una e
unica, universalmente governata dal successore di Pietro e per questo deno-
minata Chiesa romana.

Tale accentuazione universalista dell’ecclesiologia si era imposta man
mano che le contingenze storiche avevano indebolito la liberta dei vescovi e
I’iniziativa dei metropoliti, inducendo il vescovo di Roma ad assumere
un’autorita sempre piu diretta sulle Chiese locali, come appare ormai evidente
nella Riforma gregoriana dell’X1 secolo e come sancira, quasi al termine di
un cammino millenario, la dottrina del Concilio Vaticano | sull’universale
primato di giurisdizione del successore di Pietro. Ancora nel periodo che in-
tercorre tra i due Concili Vaticani I’ecclesiologia cattolica & largamente as-
sorbita dal tema del papato e delle sue prerogative, restando di fatto - seguen-
do il pensiero di Yves Marie Congar - una “papologia” (o “papolatria”)?’.

Il primo Novecento, pero, anche grazie agli apporti incrociati dei mo-
vimenti biblico, patristico, liturgico e missionario, nonché ai contatti crescenti
con I’Oriente cristiano — che consentono di riscoprire I’antica concezione del-
la Chiesa come comunione di Chiese locali — aveva visto al tempo stesso riaf-
fiorare, inizialmente solo in qualche periferia teologica, il tema da lungo tem-
po sopito della Chiesa locale. Lo mostra, per fare solo un esempio, I’opera

27 Cfr. Y. CONGAR, La tradizione e la vita della Chiesa, tr. it., San Paolo, Cinisello Balsamo
2003.
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d’avanguardia di Adrien Gréa®, la quale, sempre per Congar, pud essere con-
siderata come una sorta di hapax teologico, affiancata dagli studi esegetici di
Karl Ludwig Schmidt® e Lucien Cerfaux®.

Non é senza significato osservare che, nell’aula del Vaticano Il, la teo-
logia della Chiesa locale fa il suo ingresso attraverso la porta della liturgia. E,
infatti, la costituzione Sacronsanctum Concilium, forte degli apporti del mo-
vimento liturgico, ad abbozzare per prima un’ecclesiologia in cui la Chiesa
torna a coincidere con I’ekklesia. Non si tratta di un gioco di parole, né di una
semplice tautologia, come gli studi del liturgista Aimé Georges Martimort
hanno dimostrato: dire con il Nuovo Testamento che la Chiesa é ekklesia si-
gnifica dire che essa esiste e si realizza quale assemblea, raduno o convoca-
zione, e un’assemblea si costituisce sempre in un luogo®. La Chiesa si da
laddove uomini e donne si trovano insieme nello stesso luogo accomunati dal-
la stessa fede, che diventa preghiera corale e vita fraterna.

Prima ancora di offrire una teorizzazione esplicita sulla Chiesa locale,
la costituzione sulla sacra liturgia Sacrosanctum Concilium compie
un’operazione per certi versi piu interessante. Dopo cinque secoli di rigida
centralizzazione romana della liturgia latina - imposta dalla riforma seguita al
Concilio di Trento soprattutto per combattere le imprecisioni dottrinali dei riti
locali e gli abusi liturgici - il Vaticano Il torna a considerare, sia pure tra mol-
te cautele, il vescovo come liturgo della sua Chiesa, cioé come supremo mo-
deratore della disciplina liturgica della sua diocesi. In aggiunta, il documento
conferisce speciali facolta alle nascenti Conferenze episcopali, le quali diven-
tano le autorita nazionali in campo liturgico, soprattutto con il compito di
promuovere quello che viene chiamato in SC 37-40 «I’adattamento al genio
dei popoli», cio che noi oggi denomineremmo inculturazione liturgica. | ritua-
li promulgati da Roma perdono la «rigida uniformita» (SC 37) che fino a quel
momento li aveva connotati, e diventano editiones typicae, cioé forme esem-
plari che, pur mirando a fare salva «la sostanziale unita del rito romano» (SC
38), «rispetta[no] e favorisc[ono] le qualita spirituali e le doti delle diverse
genti e dei diversi popoli» (SC 37) attraverso gli adattamenti in capo alle au-
torita locali.

28 Cfr. C. TRECCANI, La divine economie in dom Adrien Gréa. L’Eglise et sa divine
constitution, Aracne, Aprilia (Latina) 2017.

2 Cfr. K. L. SCHMIDT, The Place of the Gospels in the General History of Literature, Wipf
and Stock, Eugene (OR) 2020.

% Cfr. L. CERFAUX, The Four Gospels, an Historical Introduction, Hassell Street Press,
Melbourne (Victoria) 2021.

31 Cfr. A. G. MARTIMORT, Struttura e leggi della celebrazione liturgica, in ID., La Chiesa
in preghiera. 1. Principi della liturgia, Queriniana, Brescia 1987, pp. 112-119. Cfr. pure P.
RIO, Chiesa e liturgia. Apporti del rinnovamento liturgico all’ecclesiologia del XX secolo,
EDUSC, Roma 2020.
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Quest’implicita teologia della Chiesa locale, che mostra in fondo che
quest’ultima non dovrebbe tanto essere un “tema speciale” dell’ecclesiologia
quanto I’orizzonte di riferimento per ogni discorso sulla Chiesa, non impedi-
sce comunque alla costituzione liturgica di proporre affermazioni esplicite. Il
testo piu illuminante é senza dubbio SC 41: la Chiesa di Cristo — che nel Cre-
do professiamo ‘““una, santa, cattolica e apostolica” — si manifesta in sommo
grado quando il popolo di Dio prende parte attiva alla medesima liturgia e, in
special modo, alla medesima Eucaristia, presieduta dal vescovo, circondato
dai suoi presbiteri e dagli altri ministri. La Chiesa nella Sacrosanctum Conci-
lium non € intesa come un’astrazione, ma come una realta concreta che si ma-
nifesta qui e ora: di essa, infatti, possiamo contemplare la praecipua manife-
statio nelle nostre cattedrali, quando la comunita diocesana, nella totalita delle
sue componenti (vescovo, presbiteri, diaconi, battezzati e battezzate, con i lo-
ro ministeri e carismi), si raduna per esprimere la sua fede, per ascoltare la
Parola di verita, per celebrare i sacramenti della salvezza, che alimentano il
suo slancio missionario e la sua carita fattiva.

Ha ragione Giuseppe Dossetti quando nota che la riscoperta della Chie-
sa locale compiuta nella Sacrosanctum Concilium non é stata coerentemente
proseguita dalla Lumen gentium?2. La costituzione ecclesiologica, nonostante
il suo approccio al mistero della Chiesa, per tanti aspetti innovativo rispetto
all’ecclesiologia precedente, continua di fatto a muoversi entro un orizzonte
universalista. Non & difficile rendersi conto che Lumen gentium, a differenza
di Sacrosanctum Concilium, quando dice Chiesa pensa alla universa Ecclesia,
quasi per una sorta di riflesso condizionato o di tendenza naturale. Anche la
trattazione sull’episcopato — che avrebbe potuto enormemente favorire il re-
cupero teologico della Chiesa locale — resta vincolata a tele schema. Cio ac-
cade perche I’attenzione prevalente al tema della collegialita episcopale (ov-
vero al legame dei vescovi con la Chiesa universale) distoglie il documento
da una messa a punto sistematica sul rapporto costitutivo tra il pastore e la sua
porzione di popolo.

Non mancano, tuttavia, proprio nel 11l capitolo della Lumen gentium,
alcuni testi significativi, che potremmo considerare in controtendenza: anzi-
tutto LG 23 e, a seguire, LG 26. Il primo testo, dopo aver asserito che i singoli
vescovi «sono il visibile principio e fondamento di unita nelle loro Chiese
particolari», precisa che queste ultime «sono formate a immagine della Chiesa
universale, ed é in esse e a partire da esse [in quibus et ex quibus] che esiste
I’una e unica Chiesa cattolica». Tra Chiese locali o particolari - non entriamo

32 Cfr. G. DOSSETTI, Per una “Chiesa eucaristica”. Rilettura della portata dottrinale della
Costituzione liturgica del Vaticano Il. Lezioni del 1965, a cura di G. Alberigo e G. Ruggieri, il
Mulino, Bologna 2002, pp. 35-41.
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qui nel dibattito sull’espressione da preferire, che ha appassionato la teologia
post-conciliare®® - e Chiesa universale esiste un rapporto di reciproca interdi-
pendenza: le Chiese sono la realizzazione della Chiesa in un luogo, cosicché
la Chiesa universale esiste come il corpo delle Chiese o, come dira AG 19,
come la «comunione delle Chiese».

Nel 1985 la Commissione Teologica Internazionale parlera di «una
specie di osmosi» tra Chiesa locale e Chiesa universale, precisando che la
prima, «formata a immagine della Chiesa universale», «appartiene in quanto
tale alla struttura essenziale della Chiesa», benché possano variare le forme
storiche di tale struttura®. Nel 1992 la Congregazione per la Dottrina della
Fede, in una nota, che pure difende una problematica anteriorita ontologica e
temporale della Chiesa universale sulle Chiese particolari, potra a sua volta
riassumere questa reciprocita in termini di «mutua interiorita»®, perché in
ogni Chiesa particolare «& veramente presente e agisce la Chiesa di Cristo,
una, santa, cattolica e apostolica» (CD 11 § 1). Percio, la Chiesa universale
non puo essere concepita come la somma delle Chiese particolari né come
una federazione di Chiese particolari; essa non € il risultato della loro comu-

3 Cfr. soltanto A. AMATO (a cura fi), La Chiesa locale. Prospettive teologiche e pastorali,
Libreria Ateneo Salesiano, Roma 1976; A. H. LEGRAND-J. MANZANARES-A. GARCIA-Y
GARCIA (a cura di), Chiese locali e cattolicita. Atti del Colloquio internazionale di Salaman-
ca (2-7 aprile 1991), Dehoniane, Bologna 1994; A. CATTANEO, La Chiesa locale: i fonda-
menti ecclesiologici e la sua missione nella teologia postconciliare, LEV, Citta del Vaticano
2003; H. DE LUBAC, Le Chiese particolari nella Chiesa universale. Opere, vol. 27, tr. it., Ja-
ca Book, Milano 2017.

% COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Themata selecta de ecclesiologia.
Documenta (1969-1985), LEV, Citta del Vaticano 1988, parr. 5.1-5.2.

% Quel documento, redatto dalla Congregazione per la Dottrina della Fede ai tempi in cui essa
era presieduta dal cardinale Joseph Ratzinger, probabilmente per reagire agli eccessi di certa
teologia della Chiesa locale (rintracciabili, ad esempio, nell’ecclesiologia di Jean-Marie R.
Tillard), non deve far dimenticare che lo stesso Ratzinger, negli anni del Concilio e del primo
post-Concilio, si era fatto portavoce di un significativo recupero della dimensione locale della
Chiesa. Cfr., a titolo di esempio, J. RATZINGER, Le implicazioni pastorali della dottrina del-
la collegialita dei vescovi, in “Concilium”, n.1 (1965), pp. 44-73, qui pp. 49-50: «La Chiesa
locale si realizza in primo luogo e soprattutto nelle Chiese locali, che non sono semplicemente
parti separate di un corpo amministrativo pit ampio, ma ciascuna di esse contiene la completa
realta “Chiesa”. Le Chiese locali non sono posti amministrativi di un grande apparato, ma so-
no le cellule viventi in ciascuna delle quali ¢ presente tutto il mistero di vita dell’unico corpo
della Chiesa, di modo che ciascuna con diritto pud chiamarsi semplicemente Ecclesia. Ora
possiamo quindi dire: I’'unica Chiesa di Dio che esiste consta delle singole Chiese, ciascuna
delle quali rappresenta la totalita della “Chiesa”». Sui rapporti tra Chiesa locale e Chiesa uni-
versale, che dopo la pubblicazione della suddetta nota hanno opposto vivacemente lo stesso
Ratzinger e Walter Kasper, & chiarificatore il contributo di S. PIE-NINOT, Ecclesiologia. La
sacramentalita della comunita cristiana, tr. it., Queriniana, Brescia 20192,
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nione, ma, nel suo essenziale mistero, & una realta ontologicamente e tempo-
ralmente previa a ogni singola Chiesa particolare.

Tornando al Concilio, LG 26, paragrafo che tratteggia il munus sancti-
ficandi del vescovo, ¢ il testo che sembra avvicinarsi di pit alla Sacrosanctum
Concilium: qui come 13, la rivalutazione della Chiesa locale ci appare come
I’esito naturale di un’ecclesiologia eucaristica, cioé di un’ecclesiologia che
scopre la Chiesa laddove si celebra I’Eucaristia, sacramentum Ecclesiae per
eccellenza. E la prospettiva che, in ambito ortodosso, era stata ben illustrata
da Nicolai Afanasieff®®, che sara ripreso e corretto da loannis Zizioulas®, tro-
vando epigoni cattolici in Henri de Lubac®, Joseph Ratzinger®®, Jean-Marie
R. Tillard*® e Bruno Forte*. Si legge nel paragrafo conciliare:

«Questa Chiesa di Cristo & veramente presente nelle legittime co-
munita locali di fedeli, le quali, unite ai loro pastori, sono anch’esse
chiamate Chiese nel Nuovo Testamento. Esse infatti sono, ciascuna
nel proprio territorio, il popolo nuovo chiamato da Dio nello Spirito
Santo e in una grande fiducia (cfr. 1Ts 1,5). In esse con la predica-
zione del Vangelo di Cristo vengono radunati i fedeli e si celebra il
mistero della Cena del Signore [...]. In ogni comunita che partecipa
all’altare, sotto la sacra presidenza del vescovo, viene offerto il
simbolo di quella carita e «unita del corpo mistico, senza la quale
non puo esserci salvezzax. In queste comunita, sebbene spesso pic-
cole e povere e disperse, € presente Cristo, per virtt del quale si co-
stituisce la Chiesa una, santa, cattolica e apostolica».

In questo testo assai denso, nel quale confluiscono tutti gli aspetti costi-
tutivi di un’ecclesiologia che parta dalle Chiese locali, colpisce soprattutto
I’ultima espressione, laddove - richiamandosi ad Agostino - il Concilio non
teme di applicare la descrizione della Chiesa contenuta nel Simbolo niceno-
costantinopolitano (“Credo la Chiesa una, santa, cattolica e apostolica”) a Cia-

% Cfr. N. AFANASIEFF, La Chiesa che presiede nell’amore, in 1l primato di Pietro, tr. it., Il
Mulino, Bologna 1965, e la raccolta di saggi L ‘étre ecclésial. Perspectives orthodoxes, Labor
et Fides, Geneve 1981.

37 Cfr. 1. ZIZIOULAS, Eucaristia e regno di Dio, tr. it., Qigajon, Magnano (Biella) 1996; ID.,
L’essere ecclesiale, tr. it., Qigajon, Magnano (Biella) 2007.

% Cfr. H. DE LUBAC, Corpus Mysticum. L Eucaristia e la Chiesa nel Medioevo, 1r. it., Gri-
baudi, Torino 1968.

% Cfr. J. RATZINGER, Il nuovo popolo di Dio, tr. it., Queriniana, Brescia 1971.

40 Cfr. J.-M. R. TILLARD, Chiesa di Chiese. L ecclesiologia di comunione, tr. it., Queriniana,
Brescia 1989.

4 Cfr. B. FORTE, La Chiesa nell’Eucaristia, Per un’ecclesiologia eucaristica alla luce del
Vaticano Il, D’ Auria, Napoli 1988% ID., La Chiesa della Trinita. Saggio sul mistero della
Chiesa, comunione e missione, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002°.
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scuna Chiesa particolare, anche piccola e dispersa. In modo ancor piu perspi-
Cuo si esprimera, un anno piu tardi, il decreto sul ministero pastorale dei ve-
scovi Christus Dominus, che al n. 11 asserisce:

«La diocesi e una porzione del popolo di Dio affidata alle cure pa-
storali del vescovo, coadiuvato dal suo presbiterio, in modo che,
aderendo al suo pastore, e da questi radunata nello Spirito Santo per
mezzo del Vangelo e dell’Eucaristia, costituisca una Chiesa partico-
lare nella quale é presente e opera la Chiesa di Cristo, una, santa,
cattolica e apostolica.

Insomma, ogni Chiesa particolare, quale portio Populi Dei, € la Chiesa
santa: la nota della sanctitas appartiene non solo alla Chiesa universale ma,
nell’interezza del corpo ecclesiale, a ogni singola Chiesa locale. Cio per la
precisa ragione che la Chiesa locale ¢ la realizzazione della Chiesa universale
in un luogo, e non una mera circoscrizione territoriale. Ne consegue che quel-
lo che rende santa la Chiesa — vale a dire I’azione congiunta del Figlio e dello
Spirito attraverso la Parola, i sacramenti e il ministero — si ritrova pienamente
in ciascuna comunita, anche la piu piccola e dispersa. La Chiesa di Milano
come quella di Acerenza, la Chiesa di Palermo come quella di Susa, sono cia-
scuna la Ecclesia sancta e realizzano la sanctitas Ecclesiae. Ebbene, il lega-
me tra santita e territorio non pud che essere definito a partire da questa fon-
damentale confessione di fede: ogni Chiesa locale ¢ dotata da Dio di tutti i
mezzi di santificazione.

La fisionomia teologica della Chiesa locale come “grembo di santita”
trova la sua verifica definitiva nello scorrere dei secoli. Se la Chiesa particola-
re € il luogo dove la santita si incarna, € nell’evoluzione storica delle sue pro-
cedure e nel dialogo con la pieta popolare che tale mistero si fa rito e memo-
ria condivisa: temi, questi, che saranno oggetto di approfondimento nel pros-
simo contributo.
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Alcune questioni intorno alla prassi psicoterapeutica in Europa e in Italia
di Mauro Sessa
1. Introduzione

@bbiamo gia avuto modo di trattare di natura, utilita e prassi della psicotera-
pia, presentando un panorama dell’attivita psicoterapeutica’, anche focaliz-
zando 1’attenzione sui diversi approcci e soffermandoci sulle loro peculiarita?,
Abbiamo evidenziato che le persone che vanno in psicoterapia lo fanno per i
piu svariati motivi, che vanno da un generico disagio esistenziale e, quindi,
senza una sintomatologia psicopatologica specifica e/o manifesta a forme di
disturbi che hanno una ben definita strutturazione di natura clinica, come sin-
tomatologie nevrotiche, disturbi di personalita o addirittura gravi forme di psi-
cosi®,

Normalmente il professionista psicoterapeuta si occupa anche della ria-
bilitazione di soggetti con disturbi psichiatrici e/o di soggetti tossicodipenden-
ti e in Italia lo puo fare sia all’interno di strutture sanitarie pubbliche (CSM,
Centri di Salute Mentale per i soggetti psichiatrici, e i SERT (Servizi Tossi-

L Cfr. i saggi gia pubblicati su questa Rivista: M. SESSA, L avventura psicoterapeutica e le
grandi scuole in “Rivista di Letteratura e Storia Ecclesiastica”, a. XXVII (2021), n. 1, pp. 137-
166; ID., Persona umana e benessere psicofisico: il contributo della scuola cognitivo - com-
portamentale in “Rivista di Letteratura e Storia Ecclesiastica”, a. XXVII (2021), n. 2, pp. 129-
159; ID., Lo spettro ansioso in contesti lavorativi e scolastici. Natura e misurabilita in “Ri-
vista di Letteratura e Storia Ecclesiastica”, a. XXVIII (2022), n. 1, pp. 113-141; ID., La multi-
dimensionalita della persona umana: emozioni e neuroscienza, in “Rivista di Letteratura e
Storia Ecclesiastica”, a. XXX (2024), n. 2, pp. 111-131,; ID., Relazioni primarie e sviluppo psi-
cologico della persona. La teoria dell’attaccamento, in “Rivista di Letteratura e Storia Ecclesi-
astica”, a. XXXI (2025), n. 1, pp. 33-46; ID., L ‘avventura psicoterapeutica e la scuola sistemico-
relazionale in “Rivista di Letteratura e Storia Ecclesiastica”, a. XXXI (2025), n 2, pp. 51-96.

2 Qltre all’approccio psicodinamico, cognitivo-comportamentale e sistemico-relazionale,
I’universo del settore presenta una molteplicita di forme: la psicoterapia umanistica, la psico-
terapia interpersonale, la psicoterapia cognitiva post-razionalista, la psicoterapia della gestalt,
la psicoterapia analitico transazionale, la psicoterapia ret-rebt, la psicoterapia breve, la psicote-
rapia di gruppo, la psicoterapia con la procedura immaginativa, la psicoterapia corporea etc.

% Spesso vengono affrontati meri fenomeni sintomatici, come ansia, depressione, disturbo bi-
polare, fobie, ossessioni, disturbi alimentari (principalmente anoressia e bulimia) o della sfera
sessuale. Numerosi statisticamente i disturbi di natura compulsiva come 1’abuso di sostanze
(alcol, droghe) che vengono raggruppati come “disturbi di asse I del DSM”). Impegnativi sono
1 trattamenti dei disturbi della personalita (“disturbi di asse II del DSM”) e le numerose e va-
riegate forme di disagio personale (molte delle quali non sono psicopatologicamente struttura-
te, come difficolta relazionali, affettive, interpersonali, ed i fenomeni relazionali complessi
quali il mobbing, il conflitto coniugale ed altri).
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Alcune questioni sulla prassi psicoterapeutica in Europa e in Italia

codipendenze) all’interno di Comunita Terapeutiche, sia private (presso uno
studio professionale privato).

Riteniamo utile, in questa sede e sul presupposto del discorso in prece-
denza portato avanti, soffermarci sull’efficacia della psicoterapia, in funzione
della quale la normativa attuale regola la formazione degli psicoterapeuti e
I’accesso alla professione, con uno sguardo al panorama italiano piu in parti-
colare ed a quello europeo piu in generale.

2. L’efficacia della psicoterapia

Circa I’efficacia dei diversi orientamenti psicoterapeutici numerosi so-
no gli studi sull’efficacia della psicoterapia®, soprattutto con il contributo di
Smith, Glass e Miller negli anni ‘80, i quali promuovono la metanalisi, stru-
mento metodologico che pianifica la comparazione di diversi protocolli di ri-
cerca®, incentrati su rilevazioni empiriche.

Se tale strumento non pu0 avere valore assoluto, stante la peculiarita
del singolo paziente, non si esclude che possa assurgere a linea-guida.

I risultati delle metanalisi negli ultimi quarant’anni rivelano i tassi medi
di efficacia con buoni risultati, ad esempio, i trattamenti a orientamento co-
gnitivo-comportamentale ed a orientamento psicodinamico®.

La circostanza che siano state prese in considerazione le terapie brevi &
intuibile facilmente, stante la necessita di rilevazioni statistiche che sarebbero
oltremodo di difficile rilevazione in tempi lunghi o lunghissimi. Si comprende
chiaramente, peraltro, che I’efficacia varia da terapeuta a terapeuta.

Il Depression Collaborative Research Program nell’ambito delle ricer-
che che ha patrocinato é giunta alla conclusione che, nel trattamento della de-
pressione, la psicoterapia cognitivo-comportamentale ha ottenuto risultati ef-

4 Tali studi sono abbondanti gia da fine anni ‘60 e si puo dire che abbiano avuto inizio con la
pubblicazione delle registrazioni di tutte le sedute di una psicoterapia. Fu Carl Rogers (1942,
1957) ad imprimere 1’'impulso a studiare fenomenologicamente 1’azione terapeutica, soprattut-
to in riferimento all’interazione paziente/terapeuta, il che € utile per qualsivoglia indirizzo o
scuola.

® A. ZUCCONI, Decondizionare i terapisti, in “Pulsazione”, n. 1 (1980), pp. 14-15. Cfr. pure
ID., Denominatori comuni nelle varie forme di psicoterapia, in Atti Congresso di Psicologia
Umanistica. Associazione Italiana di Psicologia Umanistica, Firenze 1982.

® Si pensi agli studi di Dobson (1989); Robinson (1990) etc. Alcuni studi hanno evidenziato
maggiormente ’efficacia per le terapie cognitivo-comportamentali, mentre altre metanalisi
hanno valorizzato maggiormente 1’efficacia della cosiddetta psicoterapia dinamica breve. Cfr.
K.S. DOBSON, A Meta-Analysis of the Efficacy of Cognitive Therapy for Depression, in
“Journal of Consulting and Clinical Psychology”, a. 57 (1989), n. 3, pp. 414-419; L.A. RO-
BINSON-J.S. BERMAN-R.A. NEIMEYER, Psychotherapy for the Treatment of Depression:
A Comprehensive Review of Controlled Outcome Research, in “Psychological Bulletin™, vol.
108 (1990), n. 1, pp. 30-49.
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ficaci addirittura quanto gli psicofarmaci. 1l parametro di riferimento é stato la
rapidita nella rimozione della sintomatologia e la stabilizzazione nel tempo
del risultato positivo (indice di guarigione e indice di recidiva). Nei casi mol-
to gravi, pero, i farmaci continuano a rivelarsi piu efficaci. Non sono mancati
casi in cui analoghi risultati si sono verificati anche per disturbi diversi’.

A riprova sono state usate anche metodiche che si sono avvalse della
neuroimaging. Abbiamo qui un esempio di come sia utile la verifica empirica,
soprattutto in termini di visualizzazione “in vivo” del cervello®, a riprova non
solo dell’efficacia della psicoterapia in funzione delle modificazioni
nell’attivita funzionale cerebrale dei pazienti, ma anche del fatto che a tali
modificazioni sono correlate significativi miglioramenti sul piano clinico che
riguardano il miglioramento dell’attivita funzionale delle aree corticali e sot-
tocorticali implicate nelle varie e specifiche patologie correlate.

La modificazione dell’attivita neuronale, in termini migliorativi, avvie-
ne quindi anche in patologie psichiatriche e si riverberano anche in parametri
biologici®. Ciod che & veramente suggestivo & che la ricerca ha dimostrato che
sia la psicoterapia che il farmaco sono entrambi efficaci nella cura delle di-
verse patologie psichiatriche, generando entrambe un efficace miglioramento
clinico: entrambe le modalita di trattamento modificano I’attivita neuronale,
spesso delle medesime aree del cervello, ed inducendo anche cambiamenti
nella stessa direzione di alcuni parametri biologici. In ogni caso esiste un co-
mune denominatore che puo fondare un’azione integrata’®.

" Fautore delle ricerche fu il San Francisco Psychotherapy Research Group (Mount Zion Ho-
spital di San Francisco) con Sampson e Weiss. Cfr. S. HAROLD, A new psychoanalytic theo-
ry and its testing in formal research, in J.W. BARRON -N. MORRIS-N. WOLITZKY EA-
GLE-L. WOLITSKY EAGLE (a cura di), Interface of psychoanalysis and psychology APA,
Washington 1992, pp. 586-604.

8 Si tratta della Tomografia ad emissione di positroni (PET) e della risonanza magnetica fun-
zionale (fMRI). Molti studi si sono concentrati su gruppi di pazienti con disturbo ossessivo-
compulsivo e di fobia specifica o sociale; altri su quelli con disturbi depressivi maggiori o
schizofrenia. Schwartz prova a confrontare ’efficacia dell’approccio psichiatrico attraverso
psicofarmaci e la psicoterapia cognitivo-comportamentale, in termini sia biologici che com-
portamentali.

® J.M. SCHWARTZ, Systematic change in cerebral glucose metabolic rate after successful
behavior modification treatment of obsessive-compulsive disorder, in “Archives of General
Psychiatry”, n. 53 (1996), pp. 109-113. Si dimostra che i migliori risultati si ottengono quanto
maggiore ¢ ’alleanza terapeutica o fiducia tra paziente e terapeuta.

10T, CARERE-COMES-P. ADAMI ROOK-L. PANSERI, Che cosa unisce gli psicoterapeuti
(e che cosa li separa), Vertici, Firenze 2007; L. CIONINI, Psicoterapie. Modelli a confronto,
Carocci, Roma 1998.
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3. La legislazione e accesso alla formazione specialistica in Europa

Pare opportuno, a completamento delle questioni precedentemente po-
ste, andare ad indagare sulla legislazione europea e sull’accesso alla forma-
zione specialistica, che vede una certa differenza tra le prospettive prevalenti
in Europa e le scelte della politica della salute mentale in Italia.

In Italia I’art. 3 della legge del 18 febbraio 1989 n. 56 in materia di
“Ordinamento della professione di psicologo” stabilisce che 1’esercizio
dell attivita psicoterapeutica, in ambito pubblico o privato, é riservato a lau-
reati in psicologia o medicina e chirurgia iscritti nei rispettivi albi e che per
tale attivita la legge prevede una formazione professionale da acquisire, dopo
il conseguimento della laurea e dell’iscrizione all’Ordine, mediante corsi di
durata almeno quadriennale presso scuole di specializzazione universitarie, 0
- a titolo oneroso - presso scuole private autorizzate (“riconosciute”)
dall’allora MIUR (Ministero dell’Universitd e della Ricerca) attraverso
un’apposita Commissione Ministerialet?.

Va rilevata I’assenza di una norma di legge che stabilisca cosa si inten-
da per psicoterapia e di cosa si possa occupare. La norma indica che il profes-
sionista medico ed il professionista psicologo rilasciano entrambi prestazioni
riconosciute come sanitarie, ovvero ascrivibili a diagnosi, cura e riabilitazione
nel proprio ambito di competenza®?,

Possiamo affermare che lo psicologo effettua interventi equiparabili a
prestazioni sanitarie consistenti nel sostegno psicologico e nel trattamento dei
disturbi mentali, utilizzando strumenti di natura conoscitiva e tipicamente di
ambito psicologico (L. 56/89 art. 1), con la preclusione di somministrare far-
maci, il che compete esclusivamente al medico-chirurgo (art. 3 L. 56/89).

1 | a norma prevede una deroga all’art. 3 della L. 56/89, statuendo che i medici specialisti in
psichiatria o neuropsichiatria infantile possano chiedere di essere inseriti nell’elenco degli
psicoterapeuti del proprio Ordine anche se non hanno frequentato scuole di specializzazione in
psicoterapia e la stessa deroga € applicata dal D. M. del 24/07/06, per gli psicologi specialisti
che insegnano nelle scuole di specializzazione.

12 attivita psicoterapeutica ha natura sanitaria in quanto ha il “fine di guarire” ed ¢, quindi,
“diretta alla guarigione da vere e proprie malattie” secondo la statuizione della Corte di Cassa-
zione pen. Sez. VI, Sent. n. 14408, 11.04.2011 (avverso sent. n. 4021/2009, Corte di Appello
di Bologna, 12.05.2010); Corte di Cassazione pen. Sez.VI, Sent. n. 34200, 06.09.2007; Corte
di Cassazione pen. Sez.VI, Sent. n. 17702, 03.03.2004; Corte di Cassazione pen. Sez. Il, Sent.
n. 5838, 22.05.1995; Corte di Cassazione pen. Sez. Il, Sent. n. 6005, 05.12.1972. Anche il det-
tato normativo ¢ dello stesso parere: “La professione di psicologo comprende 1’uso degli
strumenti conoscitivi e di intervento per la prevenzione, la diagnosi, le attivita di abilitazione-
riabilitazione e di sostegno in ambito psicologico rivolte alla persona, al gruppo, agli organi-
smi sociali e alle comunita. Comprende altresi le attivita di sperimentazione, ricerca e didatti-
ca in tale ambito” (art. 1 L. 56/89).
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Le situazioni di disagio psichico o di disturbi mentali costituiscono
quindi il campo dello psicologo, insieme con disagi psichici, relazionali e psi-
cosociali effettuati attraverso strumenti diagnostici, conoscitivi e d’intervento
di ambito psicologico.

In Europa non esiste, ad oggi, una definizione unitaria di “psicotera-
pia”’, né un sistema comune di accesso alla formazione specialistica.
L’Unione Europea, pur promuovendo la libera circolazione dei professionisti
e il reciproco riconoscimento delle qualifiche professionali, non ha mai elabo-
rato una disciplina uniforme della professione psicoterapeutica. La materia
rimane affidata alla competenza dei singoli Stati membri nel rispetto del prin-
cipio di sussidiarieta previsto dall’art. 5 del Trattato sull’Unione Europea.

Le principali fonti europee che incidono indirettamente sul settore sono:
la Direttiva 2005/36/CE sul riconoscimento delle qualifiche professionali; la
Direttiva 2013/55/UE, che modifica la precedente introducendo procedure piu
flessibili di riconoscimento; la Carta Sociale Europea; la giurisprudenza della
Corte Europea dei Diritti dell’Uomo in materia di liberta professionale e tute-
la del diritto alla salute®®.

Tali norme, pur non disciplinando direttamente la psicoterapia, impon-
gono agli Stati membri di giustificare eventuali restrizioni all’accesso profes-
sionale secondo criteri di proporzionalita, ragionevolezza e tutela
dell’interesse pubblico.

Dal confronto tra i sistemi europei emergono sostanzialmente tre mo-
delli:

a) Modello sanitario-restrittivo, che considera la psicoterapia una
specializzazione sanitaria riservata a professioni specifiche;

b)  Modello interdisciplinare regolamentato, che consente I’accesso
anche a professionisti dell’area educativa, sociale e umanistica previa forma-
zione specialistica;

13 Direttiva 2005/36/CE del Parlamento europeo e del Consiglio del 7 settembre 2005 relativa
al riconoscimento delle qualifiche professionali, in “Gazzetta Ufficiale dell’Unione Europea ”,
L 255, 30 settembre 2005, pp. 22-142; Direttiva 2013/55/UE del Parlamento europeo e del
Consiglio del 20 novembre 2013 recante modifica della Direttiva 2005/36/CE relativa al rico-
noscimento delle qualifiche professionali e del Regolamento (UE) n. 1024/2012 relativo alla
cooperazione amministrativa attraverso il sistema di informazione del mercato interno (IMl),
in “Gazzetta Ufficiale dell’Unione Europea”, L 354, 28 dicembre 2013, pp. 132-170; Carta
Sociale Europea, adottata a Torino il 18 ottobre 1961 nell’ambito del Consiglio d’Europa;
successivamente Carta Sociale Europea riveduta, Strasburgo, 3 maggio 1996. In Italia la ver-
sione riveduta é stata ratificata con la Legge 9 febbraio 1999, n. 30, Ratifica ed esecuzione
della Carta sociale europea, riveduta, con annesso, fatta a Strasburgo il 3 maggio 1996, in
G.U. n. 44 del 23 febbraio 1999. Per la giurisprudenza della Corte Europea dei Diritti
dell’Uomo cfr. CORTE EUROPEA DEI DIRITTI DELL’UOMO, sentenza del 23 giugno
1981, Serie A, n. 43.
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c¢) Modello autonomo-professionale, che riconosce la psicoterapia
come professione autonoma distinta sia dalla psicologia sia dalla medicina.

Queste differenze non sono soltanto tecniche, ma riflettono differenti
visioni del disagio psichico: come patologia medica; come fenomeno relazio-
nale e sociale; come esperienza esistenziale; come questione educativa e co-
munitaria.

4. Panoramica della professione in Europa
4.1 L’Austria: la psicoterapia come professione autonoma

L’ Austria rappresenta uno dei modelli piu avanzati e inclusivi in Euro-
pa. La materia & disciplinata dalla Psychotherapiegesetz*, legge federale che
riconosce la psicoterapia come professione autonoma indipendente sia dalla
medicina sia dalla psicologia.

La normativa austriaca si fonda sull’idea che la competenza psicotera-
peutica non derivi esclusivamente da conoscenze medico-biologiche, ma so-
prattutto dalla formazione relazionale, clinica ed esperienziale del terapeuta.

L’accesso é multidisciplinare, nel senso che la formazione specialistica
e riservata non solo a laureati in medicina e psicologia, ma anche a professio-
nisti provenienti da: discipline umanistiche; pedagogia; assistenza sociale; fi-
losofia; teologia; scienze dell’educazione e professioni sanitarie.

Il sistema austriaco considera centrale la maturita personale e relaziona-
le del futuro terapeuta, valorizzando competenze interdisciplinari.

La struttura della formazione comprende un percorso articolato in due
fasi: 1) Propedeutikum: corso biennale interuniversitario propedeutico, soste-
nuto anche con finanziamenti pubblici, comprendente: psicologia clinica; psi-
copatologia; psichiatria; neuroscienze; metodologia; etica professionale; teo-
ria della relazione terapeutica; 2) Fachspezifikum: formazione specialistica
quadriennale o quinquennale in uno specifico orientamento psicoterapeutico,
comprendente: pratica clinica supervisionata; psicoterapia personale; forma-
zione teorica; supervisione continuativa.

Numerose universita pubbliche e private organizzano master in scienze
psicoterapeutiche (PTW - Psychotherapiewissenschaften) e corsi specialistici
con forte integrazione tra teoria e pratica.

14 psychotherapiegesetz (PthG), Bundesgesetz vom 7. Juni 1990 Uber die Austibung der Psy-
chotherapie, BGBI. Nr. 361/1990 (Legge federale del 7 giugno 1990 sull’esercizio della psico-
terapia (Psychotherapiegesetz), in “Gazzetta federale austriaca” (Bundesgesetzblatt - BGBI) n.
361/1990. Dal 2024 ¢ stata sostituita dal nuovo Psychotherapiegesetz 2024 (PThG 2024), in
BGBI I, n. 49/2024.
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Terminata la formazione, il professionista puo iscriversi alla Camera
degli psicoterapeuti non medici ed esercitare liberamente la professione. Il
modello austriaco supera, cosi, la tradizionale dicotomia medico/psicologo e
propone una concezione pluralistica della cura. La psicoterapia non viene vi-
sta esclusivamente come atto sanitario, ma come intervento complesso sulla
persona, sulle relazioni e sul contesto sociale.

Rispetto ai sistemi piu restrittivi, il modello austriaco: riduce il mono-
polio professionale; valorizza la multidisciplinarita; favorisce I’accessibilita
formativa; mantiene elevati standard qualitativi tramite il controllo pubblico
della formazione.

4.2 La Francia

La normativa francese oscilla tra tradizione psicoanalitica e regolamen-
tazione sanitaria, in quanto presenta un modello intermedio, fortemente in-
fluenzato dalla tradizione psichiatrica e psicoanalitica francese®®. La normati-
va ha introdotto il titolo protetto di psychothérapeute, istituendo registri pro-
fessionali regionali presso le Agenzie Regionali della Sanita (ARS)*. Posso-
no accedere alla professione: laureati in psicologia; medici; psicoanalisti; tito-
lari di master in psicopatologia clinica o discipline affini. La Francia conserva
una forte influenza della cultura psicoanalitica, storicamente molto autonoma
rispetto alla medicina.

In termini di formazione richiesta, la legge richiede: formazione univer-
sitaria in psicopatologia; tirocinio clinico; supervisione; pratica professionale
controllata. La normativa tenta, cosi, di conciliare tutela sanitaria, pluralismo
terapeutico, liberta professionale.

Rispetto all’ltalia, la Francia appare meno rigida nell’accesso; ricono-
sce maggiormente la pluralita degli approcci psicoterapeutici; mantiene tutta-
via un forte controllo pubblico sul titolo professionale.

La psicoterapia francese conserva quindi una doppia anima sanitaria e
legata alla culturale-relazionale.

15 Cfr. M. ELKAIM (a cura di), A Law Regulating Psychoanalysis in France: An Historic
Turning Point for Psychoanalysis?, in “Journal of European Psychoanalysis ”, n. 18 (2004);
M. BOTBOL, The Place of Psychoanalysis in French Psychiatry, in “BJPsych International ”,
vol. 15 (2018), n. 4, pp. 96-98. Per una panoramica storica cfr. M. FRANCIONI, Storia della
psicoanalisi francese, Bollati Boringhieri, Torino 1982.

16 La disciplina moderna deriva principalmente da: Loi n. 2004-806 du 9 aolt 2004 relative a
la politique de santé publique, in “Journal Officiel de la République Frangaise” (JORF), n.
185, 11 agosto 2004 e Décret n. 2010-534 du 20 mai 2010 relatif a I’'usage du titre de psy-
chothérapeute, in “Journal Officiel de la République Frangaise ” (JORF), n. 117, 22 mai 2010.
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4.3 La Germania: integrazione tra psicoterapia, educazione e sanita

La Germania rappresenta uno dei sistemi piu articolati e strutturati
d’Europal’ ed & interessante I’evoluzione normativa, in quanto tradizional-
mente potevano accedere: psicologi, pedagogisti, laureati in scienze
dell’educazione.

Particolarmente significativa € stata I’apertura verso le professioni pe-
dagogiche nella psicoterapia infantile e adolescenziale.

La riforma del 2019 ha introdotto: una laurea universitaria specifica in
psicoterapia; un esame di Stato; una successiva formazione specialistica pro-
fessionalizzante retribuita®®,

Sussiste una rigida distinzione professionale tra:

e  Psychologische Psychotherapeuten (psicoterapeuti per adulti);

e  Kinder - und Jugendlichenpsychotherapeuten (psicoterapeuti per
bambini e adolescenti).

Tale distinzione riconosce la specificita evolutiva, pedagogica e fami-
liare dell’eta infantile.

Il sistema tedesco integra universita e pratica clinica, valorizza la for-
mazione pubblica, riconosce il ruolo delle scienze educative, garantisce forte
supervisione professionale.

A differenza del sistema italiano, la Germania non riduce integralmente
la psicoterapia al paradigma sanitario tradizionale, soprattutto nell’ambito
evolutivo.

4.4 La Svizzera: il modello pragmatico e interdisciplinare

La Svizzera disciplina la materia attraverso la Legge federale sulle pro-
fessioni psicologiche (LPsy)®.

Il sistema svizzero & caratterizzato da un forte controllo qualitativo,
un’integrazione teoria-pratica, un approccio pragmatico e interdisciplinare.

17 L a disciplina storica & contenuta nel Psychotherapeutengesetz (PsychThG) del 1998, pro-
fondamente riformato nel 2019.

18 Gesetz (iber den Beruf der Psychotherapeutin und des Psychotherapeuten (Psychotherapeu-
tengesetz - PsychThG), vom 16 Juni 1998, in BGBI. | S. 1311, entrato in vigore il 1 gennaio
1999. La nuova formulazione attualmente vigente é: Psychotherapeutengesetz (PsychThG),
vom 15 November 2019, in BGBI. | S. 1604, entrata in vigore il 1 settembre 2020.

19 Bundesgesetz tber die Psychologieberufe (Psychologieberufegesetz, PsyG) vom 18 Marz
2011 (Stand am 1. Juli 2023), SR 935. [Legge federale sulle professioni psicologiche
(LPsy/PsyG) del 18 marzo 2011].
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L accesso alla formazione ed alla professione & consentito ai laureati in
psicologia e, in alcuni casi, a laureati in scienze umane e sociali con integra-
zioni universitarie specifiche.

Le istituzioni formative comprendono: universita, politecnici federali,
scuole universitarie professionali (SUP).

Le SUP svolgono un ruolo particolarmente importante nella formazione
applicata e interdisciplinare®.

Nel percorso volto alla formazione specialistica sono presenti:

o Master in psicologia applicata;

o Master in scienze psicoterapeutiche (SPT);

e  Percorsi con forte orientamento pratico-clinico.

La LPsy disciplina la tutela dei titoli professionali, I’accreditamento dei
percorsi, la formazione continua, i requisiti etici e deontologici.

Il modello svizzero cerca un equilibrio tra rigore scientifico, flessibilita
formativa, apertura interdisciplinare, tutela dell’utenza. Esso € uno dei sistemi
europei che meglio riesce a coniugare qualita della formazione, accessibilita e
pluralismo professionale.

5. L ltalia: il modello sanitario-restrittivo

L’Italia presenta uno dei sistemi piu restrittivi in Europa. La normativa
fondamentale & costituita dalla famosa L. 562 e da decreti ministeriali succes-
sivi sulle scuole di specializzazione?, permettendo un accesso limitato.

“L’esercizio dell’attivita psicoterapeutica € subordinato ad una spe-
cifica formazione professionale da acquisirsi, dopo il conseguimen-
to della laurea in psicologia o medicina e chirurgia, mediante corsi
di specializzazione almeno quadriennali”?,

20| e SUP costituiscono istituzioni universitarie riconosciute dalla Confederazione e orientate
prevalentemente alla formazione professionale applicata, alla ricerca pratica e al trasferimento
delle conoscenze verso il mondo del lavoro. A differenza delle universita tradizionali, che pri-
vilegiano la ricerca teorica e fondamentale, le SUP integrano sistematicamente: formazione
accademica, esperienza professionale, tirocini, applicazione pratica delle conoscenze. Nel set-
tore della psicologia e della psicoterapia, alcune SUP offrono: Bachelor e Master in psicologia
applicata, percorsi in lavoro sociale, scienze dell’educazione, consulenza e intervento psicoso-
ciale, formazione continua in ambito clinico e psicoterapeutico. Un esempio particolarmente
noto & il Zurcher Hochschule fir Angewandte Wissenschaften (ZHAW), che offre un impor-
tante Master in Psicologia Applicata.

21 | egge 18 febbraio 1989 n. 56 (“Ordinamento della professione di psicologo”); D.M. 11 di-
cembre 1998, n. 509.

22 Art. 3 della Legge 56/1989.

2 D.M. 11 dicembre 1998, n. 509, Regolamento recante norme per il riconoscimento degli
istituti abilitati ad attivare corsi di specializzazione in psicoterapia, pubblicato in G.U. n. 37

123



Alcune questioni sulla prassi psicoterapeutica in Europa e in Italia

L’accesso e quindi riservato esclusivamente a laureati in psicologia
iscritti all’Ordine degli Psicologi e laureati in medicina iscritti all’Ordine dei
Medici.

La formazione specialistica puo essere svolta: presso scuole universita-
rie, oppure presso scuole private riconosciute dal Ministero dell’Universita e
della Ricerca (MUR).

Non mancano ambiguita normative. La normativa italiana presenta al-
cune criticita come I’assenza di una definizione legislativa di psicoterapia, la
mancata delimitazione dei confini rispetto al sostegno psicologico, la sovrap-
posizione tra competenze professionali.

L’art. 1 della Legge 56/1989 attribuisce allo psicologo attivita di pre-
venzione, diagnosi, abilitazione-riabilitazione, sostegno psicologico, interven-
ti sulla persona, sul gruppo e sulla comunita. La prescrizione farmacologica
resta invece riservata al medico.

Il ruolo delle scuole private e pressoché esclusivo, in quanto il sistema
italiano é caratterizzato da una forte presenza di scuole private riconosciute
dal MUR, spesso economicamente onerose. Tali istituti, sottoposti alla vigi-
lanza ministeriale e alla valutazione della Commissione Tecnico-Consultiva,
devono garantire standard formativi relativi alla durata quadriennale dei corsi,
alla qualificazione del corpo docente, alle attivita di tirocinio e alla supervi-
sione clinica.

Il Ministero dell’Universita e della Ricerca pubblica periodicamente
I’elenco degli istituti autorizzati, che oggi costituiscono una rete estremamen-
te articolata e diffusa sull’intero territorio nazionale, rappresentando il princi-
pale canale di accesso alla formazione psicoterapeutica post-lauream.

Tale configurazione ha favorito nel tempo una notevole pluralita di
orientamenti teorici - psicoanalitico, cognitivo-comportamentale, sistemico-
relazionale, umanistico-esistenziale, gestaltico, analitico-transazionale e inte-
grato - contribuendo alla ricchezza e al pluralismo della cultura psicoterapeu-
tica italiana. Dal punto di vista scientifico, questo & uno dei punti piu interes-
santi del confronto europeo: I’ltalia € probabilmente il Paese occidentale in

del 15 febbraio 1999. Ordinanza Ministeriale 30 dicembre 1999, Istruzioni per la presentazio-
ne delle istanze di riconoscimento degli istituti di psicoterapia ai sensi dell’art. 2, comma 1,
del D.M. 11 dicembre 1998, n. 509; Ordinanza Ministeriale 16 luglio 2004, Modificazioni ed
integrazioni all’Ordinanza Ministeriale 30 dicembre 1999. In Italia la formazione specialistica
in psicoterapia ¢ disciplinata dall’art. 3 della Legge 18 febbraio 1989, n. 56 e dal D.M. 11 di-
cembre 1998, n. 509, recante il regolamento per il riconoscimento degli istituti abilitati ad at-
tivare corsi di specializzazione in psicoterapia. Il sistema & stato successivamente integrato
dall’Ordinanza Ministeriale 30 dicembre 1999, relativa alle procedure di riconoscimento degli
istituti, e dalle successive modifiche introdotte con 1’Ordinanza Ministeriale 16 luglio 2004,
nonché dai decreti ministeriali periodicamente emanati per 1’autorizzazione e la vigilanza del-
le scuole di specializzazione.
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cui la formazione dello psicoterapeuta € piu rigidamente regolata dallo Stato
ma, al tempo stesso, pill largamente affidata a istituzioni private 2*. Questo
produce la privatizzazione della formazione, elevati costi di accesso, disugua-
glianze economiche, nonché forte dipendenza dal mercato formativo.

In definitiva abbiamo alcuni aspetti comparativi critici: rispetto ad Au-
stria, Germania e Svizzera, il modello italiano limita fortemente
I’interdisciplinarita, esclude professionisti dell’area educativa e sociale, man-
tiene un’impostazione fortemente sanitaria e tutela rigidamente gli ordini pro-
fessionali.

Alcuni autori hanno evidenziato come il modello italiano della forma-
zione psicoterapeutica, caratterizzato da un accesso riservato ai laureati in
medicina e psicologia e da un forte controllo ordinistico della professione, ri-
fletta una concezione tradizionale delle professioni sanitarie fondata sulla de-
limitazione delle giurisdizioni professionali piu che sull’apertura interdisci-
plinare presente in altri contesti europei. Molti studiosi ritengono che il siste-
ma italiano rifletta una concezione novecentesca delle professioni sanitarie,
fondata piu sulla protezione corporativa che sull’effettiva pluralita delle com-
petenze cliniche?®.

6. Riflessioni comparative generali

La domanda di fondo e: la psicoterapia € un atto sanitario o una pratica
relazionale?

La principale differenza tra i sistemi europei riguarda la natura stessa
della psicoterapia. Nei modelli restrittivi, come quello italiano, la psicoterapia
viene assimilata prevalentemente ad un atto sanitario specialistico. Nei mo-
delli piu aperti, invece, essa e considerata una pratica relazionale, un interven-
to interdisciplinare, un’attivita clinica complessa e un’esperienza trasformati-
va della persona.

Questa differenza teorica produce conseguenze concrete sull’accesso
alla formazione e sull’organizzazione delle professioni.

Resta il problema del monopolio professionale. | sistemi piu chiusi
pongono il problema del monopolio professionale e della tutela corporativa.

24 MINISTERO DELL’UNIVERSITA E DELLA RICERCA, Istituti di specializzazione in
psicoterapia riconosciuti ai sensi del D.M. 11 dicembre 1998, n. 509, disponibile sul portale
istituzionale del Ministero dell’Universita e della Ricerca, sezione “Istituti abilitati”. Cfr. S.
BOTTI-E. STANCHINA, | fondamentali per scegliere la scuola di psicoterapia. Strumenti
pratici e consigli degli esperti per una decisione consapevole, Erickson, Trento 2022.

% C. MAFFEI-M.G. STREPPARAVA-F. DEL CORNO, La formazione privata alla
psicoterapia in Italia: problemi e prospettive, in “Giornale Italiano di Psicologia”, XL (2013),
n. 3, pp. 459-476.
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Le restrizioni all’accesso vengono spesso giustificate con la tutela della salute
pubblica, la necessita di elevati standard clinici e la protezione dell’utenza.

Tuttavia numerosi studiosi evidenziano il rischio che tali limitazioni ri-
ducano il pluralismo teorico, ostacolino I’innovazione, escludano professiona-
litd competenti e trasformino la formazione in un sistema elitario.

Circa la formazione, qualita e accessibilita economica, un ulteriore te-
ma centrale riguarda il rapporto tra qualita della formazione, accessibilita
economica e finanziamento pubblico.

I modelli maggiormente integrati con I’universita pubblica (Austria e
Germania) tendono a garantire maggiore controllo scientifico, minori costi e
pit ampia accessibilita.

Il sistema italiano, fortemente privatizzato, rischia invece di rendere la
formazione psicoterapeutica economicamente selettiva.

Abbiamo poi la questione sui rapporti tra psicoterapia e diritti fonda-
mentali. Sempre piu frequentemente il dibattito europeo collega la psicotera-
pia al diritto alla salute mentale, al diritto all’autodeterminazione terapeutica,
al pluralismo delle cure ed alla liberta professionale.

Secondo la consolidata giurisprudenza della Corte Europea dei Diritti
dell’Uomo, le limitazioni all’accesso e all’esercizio delle professioni possono
essere introdotte dagli Stati soltanto qualora perseguano finalita legittime di
interesse generale e rispettino i principi di necessita e proporzionalita, evitan-
do restrizioni arbitrarie o eccessive. La Corte Europea dei Diritti dell’Uomo
ha piu volte affermato che eventuali limitazioni all’accesso professionale de-
VONo essere: proporzionate, necessarie, ragionevoli, giustificate da effettive
esigenze di tutela pubblica?®.

L’ analisi comparativa dei sistemi europei dimostra come la psicoterapia
rappresenti oggi un crocevia tra medicina, psicologia, pedagogia, scienze so-
ciali, filosofia della cura.

L’Europa non offre un modello unico, ma una pluralita di approcci che
riflettono differenti visioni antropologiche, culturali e istituzionali della soffe-
renza psichica e della relazione terapeutica.

% | e Compte, Van Leuven and De Meyere v. Belgium, Corte Europea dei Diritti dell’Uomo,
sentenza del 23 giugno 1981, Series A, n. 43. In questa decisione la Corte afferma che la rego-
lamentazione delle professioni da parte dello Stato € legittima purché persegua un interesse
pubblico e non imponga restrizioni arbitrarie o sproporzionate. Sent. Bigaeva v. Greece, Ri-
corso n. 26713/05, sentenza del 28 maggio 2009. La Corte ha ritenuto che le limitazioni
all’accesso professionale devono essere giustificate da uno scopo legittimo e rispettare il prin-
cipio di proporzionalita. Cfr. S. GREER, The European Convention on Human Rights. Achie-
vements, Problems and Prospects, Cambridge University Press, Cambridge 2006, pp. 164-
170.
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I modelli piu innovativi sembrano essere quelli capaci di integrare
competenze differenti, valorizzare la dimensione relazionale, mantenere ele-
vati standard formativi, evitare eccessive chiusure corporative, garantire ac-
cessibilita economica e qualita clinica.

In prospettiva, la crescente mobilita professionale europea potrebbe fa-
vorire una progressiva armonizzazione normativa, orientata verso modelli
sempre piu interdisciplinari, nei quali la qualita della formazione venga valu-
tata non soltanto sulla base del titolo universitario di accesso, ma soprattutto
sulle competenze cliniche, relazionali, etiche ed esperienziali effettivamente
maturate durante il percorso specialistico.

7. | servizi psicoterapeutici garantiti dalle ASL in Italia

Nel sistema sanitario italiano i servizi psicologici e psicoterapeutici
rientrano progressivamente tra le prestazioni riconosciute dal Servizio Sanita-
rio Nazionale (SSN), sebbene con significative differenze territoriali tra Re-
gioni e Aziende Sanitarie Locali (ASL).

Il fondamento costituzionale dell’assistenza psicologica e psicoterapeu-
tica si rinviene nell’art. 32 della Costituzione, che tutela la salute come “fon-
damentale diritto dell’individuo e interesse della collettivita”. La nozione mo-
derna di salute, secondo I’Organizzazione Mondiale della Sanita (OMS),
comprende non soltanto il benessere fisico ma anche quello psichico e rela-
zionale. In questa prospettiva, la salute mentale costituisce parte integrante
del diritto alla salute.

La disciplina generale dell’assistenza sanitaria pubblica trova il proprio
fondamento nella legge 833/1978, istitutiva del Servizio Sanitario Nazionale,
nel D.Lgs. 502/1992 e nella definizione dei cosiddeti Livelli Essenziali di As-
sistenza (LEA) aggiornati con il D.P.C.M. 12 gennaio 2017%.

I LEA individuano le prestazioni che il SSN é tenuto a garantire uni-
formemente su tutto il territorio nazionale, gratuitamente o mediante parteci-
pazione al ticket sanitario.

Il riconoscimento della psicoterapia nei LEA. Una delle novita pit im-
portanti introdotte dal D.P.C.M. 12 gennaio 2017 riguarda proprio il ricono-
scimento esplicito della psicoterapia tra le prestazioni garantite dal SSN. |
nuovi LEA prevedono infatti:

o La presa in carico multidisciplinare;

21 Legge 23 dicembre 1978, n. 833, Istituzione del Servizio Sanitario Nazionale, in G.U. n.
360 del 28 dicembre 1978; Decreto Legislativo 30 dicembre 1992, n. 502, Riordino della
disciplina in materia sanitaria, e successive modificazioni; D.P.C.M. 12 gennaio 2017,
Definizione e aggiornamento dei livelli essenziali di assistenza, in G.U. n. 65 del 18 marzo
2017, Suppl. Ord. n. 15.
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L’erogazione di interventi psicologici;

Varie attivita psicoterapeutiche;

La riabilitazione psicosociale;

Il sostegno familiare;

La previsione di programmi terapeutici individualizzati.

Per la prima volta viene espressamente richiamata la psicoterapia nelle
sue varie forme individuale, familiare, di coppia, di gruppo.

La normativa sottolinea inoltre I’importanza della continuita assisten-
ziale e dell’integrazione tra servizi sanitari e servizi sociali territoriali. I prin-
cipali servizi psicoterapeutici delle ASL. | servizi psicologici e psicoterapeu-
tici vengono erogati attraverso differenti strutture territoriali e ospedaliere
delle ASL. Abbiamo i Centri di Salute Mentale (CSM)?, che costituiscono il
principale presidio territoriale per la salute mentale degli adulti e garantisco-
no:

Valutazione diagnostica;
Colloqui psicologici;
Psicoterapia;

Presa in carico multidisciplinare;
Interventi farmacologici;
Riabilitazione psicosociale.

Nei CSM operano: psicologi, psicoterapeuti, psichiatri, educatori, assi-
stenti sociali, infermieri professionali. L accesso pud avvenire: tramite impe-
gnativa del medico di base, attraverso il CUP, oppure direttamente nei casi
urgenti. | trattamenti possono essere gratuiti oppure soggetti a ticket, con pos-
sibilita di esenzione in presenza di: basso reddito, invalidita, disturbi psichia-
trici riconosciuti, condizioni di particolare fragilita sociale.

Abbiamo poi i Consultori familiari, istituiti nel 1975%°, uno dei pit im-
portanti servizi territoriali di prevenzione e sostegno psicologico. | consultori
offrono:

e  Consulenza psicologica;

o Sostegno alla coppia;

28 Legge 13 maggio 1978, n. 180, Accertamenti e trattamenti sanitari volontari e obbligatori,
in G.U. n. 133 del 16 maggio 1978. Cfr. pure D.P.R. 7 aprile 1994, Approvazione del Progetto
Obiettivo “Tutela della salute mentale 1994-1996”, pubblicato in G.U. n. 93 del 22 aprile
1994 e D.P.C.M. 12 gennaio 2017, Definizione e aggiornamento dei Livelli Essenziali di Assi-
stenza (LEA), G.U. n. 65 del 18 marzo 2017. La Legge 180/1978 ha avviato il superamento
dell’ospedale psichiatrico e I’organizzazione di servizi territoriali di salute mentale, costituen-
do il presupposto storico-istituzionale dei successivi Centri di Salute Mentale.

2 | egge 29 luglio 1975 n. 405; Legge 22 maggio 1978, n. 194, Norme per la tutela sociale
della maternita e sull’interruzione volontaria della gravidanza, che attribuisce ai consultori
importanti funzioni di sostegno alla maternita e di assistenza alla donna in gravidanza.
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Terapia familiare;

Supporto alla genitorialita;
Assistenza in gravidanza e maternita;
Sostegno agli adolescenti;

e  Consulenza sessuologica.

In molte realta territoriali il consultorio rappresenta il primo livello di
accesso al supporto psicologico pubblico. Una caratteristica importante € la
forte accessibilita: spesso non e necessaria impegnativa, il servizio & general-
mente gratuito ed e garantita particolare tutela della riservatezza.

Abbiamo poi la Neuropsichiatria infantile e adolescenziale (NPIA). Le
ASL garantiscono servizi specialistici per:

e  Disturbi del neurosviluppo;

Disturbi dell’apprendimento;
Disagio adolescenziale;

Disturbi emotivi e comportamentali;
Autismo;

Disturbi alimentari.

La normativa LEA prevede:

e  Presain carico multidisciplinare;

o Programmi terapeutici individualizzati;

o Interventi domiciliari e territoriali.

In tali servizi la psicoterapia dell’eta evolutiva assume un ruolo centrale
accanto agli interventi educativi, riabilitativi e familiari.

Abbiamo, inoltre, i Servizi per le Dipendenze (SerD). | SerD (gia SerT)
sono servizi pubblici dedicati alle tossicodipendenze, alle dipendenze da al-
col; alle dipendenze comportamentali; al gioco d’azzardo patologico. Le pre-
stazioni comprendono: colloqui psicologici, psicoterapia, interventi motiva-
zionali, sostegno familiare, programmi riabilitativi integrati. | servizi sono
gratuiti e prevedono un approccio multidisciplinare.

Vengono offerti servizi di Psicologia ospedaliera da parte di sempre piu
ASL che dispongono di servizi di psicologia clinica ospedaliera. Gli psicologi
e psicoterapeuti operano nei reparti oncologici, in cardiologia, nelle terapie
intensive, nei reparti pediatrici, nei servizi di cure palliative, nei percorsi di
trapianto e malattie croniche.

L’intervento psicologico ospedaliero si occupa del supporto emotivo al
paziente, dell’elaborazione della malattia, dell’aderenza terapeutica e del so-
stegno ai familiari. La psicoterapia nel SSN presenta, pero, criticita organiz-
zative. Nonostante il riconoscimento normativo, la concreta erogazione dei
servizi psicoterapeutici nel SSN presenta in primis disomogeneita territoriale,
a causa della forte differenza tra Regioni: alcune ASL garantiscono percorsi
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psicoterapeutici strutturati; altre offrono soltanto colloqui di sostegno limitati
nel tempo. Il principio di uniformita dei LEA risulta, quindi, spesso solo par-
zialmente realizzato.

Altra criticita & data alla notoria e cronica carenza di personale. | dati
mostrano, infatti, una significativa insufficienza di psicologi e psicoterapeuti
nel SSN. Molti servizi, infatti, hanno liste d’attesa molto lunghe, garantiscono
poche sedute, privilegiano i casi piu gravi, faticano a rispondere alla crescente
domanda di salute mentale. La situazione é diventata particolarmente deficita-
ria dopo la pandemia da Covid-19, che ha determinato aumento di ansia e de-
pressione, crescita del disagio adolescenziale, incremento delle richieste di
sostegno psicologico. Una critica frequentemente rivolta ai servizi pubblici
riguarda, infatti, il rischio di eccessiva medicalizzazione della sofferenza psi-
chica. In molte realta prevale I’approccio farmacologico, la psicoterapia risul-
ta residuale, i tempi clinici sono compressi dalle esigenze organizzative. Nu-
merosi studiosi sottolineano, invece, I’importanza di interventi psicoterapeu-
tici continuativi, integrazione tra farmaci e psicoterapia, approccio bio-
psicosociale alla salute mentale®.

Un breve cenno merita la figura dello “psicologo di base” nell’ambito
dell’ampio dibattito di questi ultimi anni sull’introduzione di questa figura,
definita anche “psicologo delle cure primarie”. Alcune Regioni hanno gia
sperimentato modelli innovativi di assistenza psicologica territoriale integrata
con medici di medicina generale, case della comunita e servizi sociali.

L obiettivo & intercettare precocemente il disagio, ridurre la cronicizza-
zione, alleggerire i servizi specialistici, favorire la prevenzione. In tale ottica e
da considerare anche la recente introduzione del Bonus Psicologo, contributo
economico destinato a sostenere le spese per sedute di psicoterapia presso
professionisti privati aderenti all’iniziativa®l. La misura nasce dalla crescente
consapevolezza dell’importanza della salute mentale e dall’insufficienza
dell’offerta pubblica rispetto alla domanda. Il bonus rappresenta tuttavia una
misura economica integrativa € non un vero potenziamento strutturale dei
servizi pubblici.

% G.L. ENGEL, The Need for a New Medical Model: A Challenge for Biomedicine, in
“Science”, vol. 196 (1977), n. 4286, pp. 129-136. Si tratta di un testo fondativo del modello
bio-psico-sociale, nel quale Engel critica il riduzionismo biomedico e propone una concezione
integrata della malattia che tenga conto dei fattori biologici, psicologici e sociali. Cfr. pure
AV. HORWITZ-J. C. WAKEFIELD, The Loss of Sadness. How Psychiatry Transformed
Normal Sorrow into Depressive Disorder, Oxford University Press, New York 2007. Qui gli
autori analizzano il rischio di trasformare esperienze esistenziali normali in patologie psichia-
triche, favorendo un’eccessiva medicalizzazione.

31 Decreto-Legge 30 dicembre 2021, n. 228 (Disposizioni urgenti in materia di termini
legislativi), convertito con modificazioni dalla Legge 25 febbraio 2022, n. 15, art. 1-quater,
comma 3.
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8. Conclusioni

Rispetto ad altri Paesi europei, il sistema italiano presenta caratteristi-
che peculiari. In Austria, Germania e Svizzera la psicoterapia territoriale €
spesso maggiormente integrata nei servizi pubblici, esiste una piu ampia pre-
senza di psicoterapeuti nei servizi sanitari, la presa in carico multidisciplinare
risulta piu sviluppata.

L’ltalia, invece, mantiene forte centralita medico-psichiatrica, insuffi-
cienza cronica di personale psicologico, significativa variabilita territoriale.

Il sistema italiano continua inoltre a risentire di una storica separazione
tra dimensione sanitaria, dimensione sociale, dimensione educativa. | servizi
psicoterapeutici garantiti dalle ASL rappresentano oggi una componente es-
senziale del diritto alla salute mentale nel Servizio Sanitario Nazionale.

La normativa italiana, soprattutto attraverso i LEA del 2017, ha ricono-
sciuto formalmente: il ruolo della psicoterapia, la necessita della presa in cari-
co multidisciplinare, I’importanza dell’assistenza territoriale integrata.

Permangono tuttavia rilevanti criticita: disuguaglianze territoriali, insuf-
ficienza di personale, lunghe liste d’attesa, limitata disponibilita di percorsi
psicoterapeutici continuativi.

La crescente domanda di salute mentale richiede oggi un ripensamento
complessivo del sistema, orientato verso: maggiore integrazione territoriale,
potenziamento della psicologia pubblica, rafforzamento dei servizi preventivi,
sviluppo della psicoterapia accessibile e universalistica.

In tale prospettiva, la salute psicologica non puo piu essere considerata
un settore marginale dell’assistenza sanitaria, ma deve essere riconosciuta
come elemento fondamentale del benessere individuale e collettivo.
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Dalla Evangelii Gaudium alla Aperuit Illis. Per un’animazione biblica del-
la pastorale

di Luigi Coppola

31 presente saggio, oltre a costituire un atto di gratitudine a Papa Francesco
per il suo magistero, conclusosi con la sua dipartita il 21 aprile 2025, e
un’“investigazione” sull’eventualita di poter raccogliere, da quest’ultimo, al-
cuni spunti di riflessione sull’importanza attribuita, nei suoi vari pronuncia-
menti, alla Bibbia. E da qui che sgorga la domanda: Nell’insieme del magiste-
ro di Francesco, pu0 essere individuato un insegnamento improntato
all’animazione biblica della pastorale? Qui, dunque, s’intende esplorare se e
quale impulso lo stesso Francesco abbia potuto dare all’auspicio
dell’Esortazione apostolica postsinodale Verbum Domini, di Benedetto XVI,
sulla Parola di Dio nella vita e nella missione della Chiesa, del 30 settembre
2010, circa I’animazione biblica della pastorale ecclesiale®.

! «In tale linea, il Sinodo ha invitato ad un particolare impegno pastorale per far emergere il
posto centrale della Parola di Dio nella vita ecclesiale, raccomandando di “incrementare la
‘pastorale biblica’ non in giustapposizione con altre forme della pastorale, ma come
animazione biblica dell’intera pastorale” [Propositio 30; Cfr Conc. Ecum. Vat. Il, Cost.
dogm. sulla divina Rivelazione Dei Verbum, 24]. Non si tratta, quindi, di aggiungere qualche
incontro in parrocchia o nella diocesi, ma di verificare che nelle abituali attivitd delle
comunita cristiane, nelle parrocchie, nelle associazioni e nei movimenti, si abbia realmente a
cuore I’incontro personale con Cristo che si comunica a noi nella sua Parola. In tal senso,
poiché I’“ignoranza delle Scritture & ignoranza di Cristo” [S. GIROLAMO, Commentariorum
in Isaiam libri, Prol.: PL 24, 17 B], I’animazione biblica di tutta la pastorale ordinaria e
straordinaria portera ad una maggiore conoscenza della persona di Cristo, Rivelatore del Padre
e pienezza della Rivelazione divina. Esorto pertanto i Pastori e i fedeli a tenere conto
dell’importanza di questa animazione: sara anche il modo migliore per far fronte ad alcuni
problemi pastorali emersi durante 1’ Assemblea sinodale legati, ad esempio, alla proliferazione
di sette, che diffondono una lettura distorta e strumentale della sacra Scrittura. L& dove non si
formano i fedeli ad una conoscenza della Bibbia secondo la fede della Chiesa nell’alveo della
sua Tradizione viva, di fatto si lascia un vuoto pastorale in cui realta come le sette possono
trovare terreno per mettere radici. Per questo € necessario anche provvedere ad una
preparazione adeguata dei sacerdoti e dei laici che possano istruire il Popolo di Dio nel
genuino approccio alle Scritture. Inoltre, come é stato sottolineato durante i lavori sinodali, €
bene che nell’attivita pastorale si favorisca anche la diffusione di piccole comunita, “formate
da famiglie o radicate nelle parrocchie o legate ai diversi movimenti ecclesiali e nuove
comunita” [Propositio 21], in cui promuovere la formazione, la preghiera e la conoscenza
della Bibbia secondo la fede della Chiesa». BENEDETTO XVI, Esortazione apostolica
postsinodale Verbum Domini (30-9-2010), n. 73, in AAS 102 (2010), pp. 681-787, qui p. 747-
748. Cfr. V. SPICACCI, Il rinnovamento della chiesa alla luce del Sinodo sulla nuova
evangelizzazione, in “Asprenas”, a. 60 (2013), pp. 277-295.
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Prima di procedere con I’esposizione dell’itinerario qui proposto, tutta-
via, si rende necessaria un’ulteriore premessa relativa al campo d’indagine di
tale studio. Esso, infatti, non puo tenere conto di tutte le citazioni “sulla” Bib-
bia, pronunciate, in forma verbale e/o scritta da Francesco, nell’arco dei dodi-
ci anni del suo pontificato, ma richiede, per cosi dire, un “restringimento di
campo”, che graviti intorno a due poli fondamentali. Questi si potrebbero in-
dividuare nell’Esortazione apostolica, del 24 novembre 2013, sull’annuncio
nel mondo attuale, denominata Evangelii Gaudium e la Lettera apostolica in
forma di Motu proprio, del 30 settembre 2019, Aperuit Illis, con la quale é
stata istituita la Domenica della Parola di Dio, terza del tempo liturgico “ordi-
nario”.

Il punto di partenza sara, dunque, I’individuazione di alcuni passaggi
dell’Evangelii Gaudium, seguiti da un commento, quale approfondimento del
rapporto tra I’Esortazione apostolica e la Bibbia. Il medesimo procedimento si
avra con la Aperuit Illis, attingendo, oltre che dal testo della Lettera apostoli-
ca, anche dalle omelie preparate da Francesco, durante I’annuale celebrazione
della Domenica della Parola di Dio. Infine, si provera a fare tesoro di questi
insegnamenti, cercando di trarne delle indicazioni utili per un servizio eccle-
siale improntato al primato della Parola, che sia lontano da ogni “estremismo
biblicistico e sempre piti animato dalle parole della Scrittura®.

1. La Evangelii Gaudium e la Bibbia

Nel tentativo di individuare un sostrato biblico-pastorale nell’insieme
del magistero di Papa Francesco, ma anche partendo da una lettura
dell’Evangelii Gaudium, e possibile focalizzarsi su quattro passaggi, che po-
trebbero  servire al riconoscimento di alcune “pietre  miliari”
nell’insegnamento biblico di Francesco.

«Certamente, per intendere adeguatamente il senso del messaggio
centrale di un testo, & necessario porlo in connessione con
I’insegnamento di tutta la Bibbia, trasmessa dalla Chiesa [...] In tal
modo si evitano interpretazioni shagliate o parziali, che contraddi-
cono altri insegnamenti della stessa Scrittura»*.
Gli elementi caratteristici di questo primo passaggio sono rinvenibili
nel principio di una lettura canonica ed ecclesiale nell’interpretazione di qual-

2 Cfr. V. SPICACCI, La grande avventura della sinodalita, Cantagalli, Siena 2022, pp. 205-
223.

3Cfr. 1Tm 6,3.

4 FRANCESCO, Esortazione apostolica Evangelii Gaudium (24-11-2013), n. 148, in AAS 105
(2013), pp. 1019-1137, qui 1081-1082.
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siasi testo biblico, evitando ogni tentazione di parzialita circa I’ispirazione di-
vina delle Scritture e tenendo conto della dimensione esperienziale della vita,
imprescindibile nell’approccio alla Bibbia. La sottolineatura di questo princi-
pio d’unita, di questa connessione di parole divine e vita umana, sembra esse-
re cio che, nell’ottica di Papa Francesco, pu0 restituire, soprattutto
nell’ambito della predicazione, un possibile recupero dell’esperienza della fe-
condita e della forza, della gioia e del gusto della Parola proclamata.

«Esiste una modalita concreta per ascoltare quello che il Signore
vuole dirci nella sua Parola e per lasciarci trasformare dal suo Spiri-
to. E ¢id che chiamiamo “lectio divina”. Consiste nella lettura della
Parola di Dio all’interno di un momento di preghiera per permetter-
le di illuminarci e rinnovarci. Questa lettura orante della Bibbia non
¢ separata dallo studio che il predicatore compie per individuare il
messaggio centrale del testo; al contrario, deve partire da Ii, per cer-
care di scoprire che cosa dice quello stesso messaggio alla sua vi-
tax®.

La concretezza dell’ascolto discende dal principio teologico
dell’incarnazione della Parola di Dio, per cui ci si mette in ascolto di queste
parole per incontrare la persona del Figlio, avvento di Dio nella carne di Ge-
su, il Cristo. Tale incontro si realizza in un dialogo basato su una lettura della
Bibbia mossa dallo Spirito Santo e da questi guidata, mediante successive “il-
luminazioni”, e compiuta, attraverso progressive “rigenerazioni’. Lettera e
Spirito sono come un corpo inscindibile dalla propria coscienza: non si incon-
tra un corpo senza coscienza, sarebbe un cadavere; non si incontra una co-
scienza senza corpo, sarebbe un condensato di auto-proiezioni della mente
umana, la quale, a un tempo, puo strumentalizzare cio che legge ed essere se-
dotta su cosa e come ascoltare.

«La preoccupazione per la modalita della predicazione € anch’essa
un atteggiamento profondamente spirituale. Significa rispondere
all’amore di Dio, dedicandoci con tutte le nostre capacita e la nostra
creativita alla missione che Egli ci affida; ma & anche un esercizio
squisito di amore al prossimo, perché non vogliamo offrire agli altri
qualcosa di scarsa qualitd. Nella Bibbia, per esempio, troviamo la
raccomandazione di preparare la predicazione per assicurare ad essa
una misura adeguata: “Compendia il tuo discorso. Molte cose in
poche parole” (Sir 32,8)»°.

5 1vi, n. 152, in AAS 105 (2013), pp. 1083-1084.
6 vi, n. 156, in AAS 105 (2013), pp. 1085-1086.
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Una tentazione costante, che devono affrontare coloro che sono impe-
gnati nel servizio della Parola, € I’eccessiva preoccupazione per la quantita di
persone ascoltanti. Cio, oltre a svilire i fini dell’ascolto, ne adultera anche i
mezzi. Spesso, infatti, nella preparazione delle parole da comunicare al popo-
lo di Dio, il primo atto non & un mettersi in ascolto in prima persona del Si-
gnore, ma la volonta di attrarre a sé quante piu persone possibili. Questo mo-
do di pensare si trasforma, gradualmente, in una dettagliata cura estetica delle
parole che, potremmo dire, trascura I’etica della Scrittura con la quale pregare
per poterla poi annunciare’. Ancora una volta, dunque, si verifica, anche in
ambito spirituale, che la quantita va a discapito della qualita. Questo circolo
Vizioso esige un vero e proprio processo di riabilitazione, di riconversione che
potrebbe passare attraverso due principi: la comprensione che la preparazione
personale ¢ la prima forma di annuncio e, di conseguenza, che il primo “an-
nunciato” ¢ proprio il predicatore, mediante il suo ascolto personale ¢ la sua
stessa bocca predicante.

«Lo studio della Sacra Scrittura dev’essere una porta aperta a tutti i
credenti. E fondamentale che la Parola rivelata fecondi radicalmen-
te la catechesi e tutti gli sforzi per trasmettere la fede.
L’evangelizzazione richiede la familiarita con la Parola di Dio e
guesto esige che le diocesi, le parrocchie e tutte le aggregazioni cat-
toliche propongano uno studio serio e perseverante della Bibbia,
come pure ne promuovano la lettura orante personale e comunita-
ria»®.

Un altro atteggiamento sterile e legato all’eccessiva “specializzazione”
con la quale qualcuno tenta di categorizzare la Sacra Scrittura, relegandola nei
meandri di una settorializzazione stantia e consegnandola, cosi, al peggior
modo di approccio al testo sacro, quello eretico-settario. Il rimedio & nelle
stesse Scritture; in esse, infatti, si pud notare come la principale preoccupa-
zione di san Paolo fosse quella di poter trovare delle porte aperte per
I’ingresso della Parola nei cuori delle persone. Una delle espressioni piu vi-
branti dell’apostolo, a tale riguardo, é la seguente: «Perseverate nella preghie-
ra e vegliate in essa, rendendo grazie. Pregate anche per noi, perché Dio ci
apra la porta della Parola per annunciare il mistero di Cristo. Per questo mi
trovo in prigione, affinché possa farlo conoscere, parlandone come devo»
(Col 4,2-4). E questo lo spirito che dovrebbe animare i ministri della Parola.
In questo senso, per concretezza, dovrebbe essere data attuazione all’idea il-

T Cfr. I. SCHINELLA, L’etica della Scrittura: La legge delle Spirito (Quaderni di Vivarium
6), Ursini, Catanzaro 2007, pp. 11-14.
8 FRANCESCO, Evangelii Gaudium, n. 175, in AAS 105 (2013), p. 1093.
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luminata e lungimirante delle “Scuole popolari di Sacra Scrittura”, proposta
dal XXXI Sinodo della Chiesa di Napoli®; inoltre, gli Orientamenti pastorali,
che ne sono il frutto, consegnano una preziosa nota di metodo a tal riguardo:

«La questione dell’annuncio tira in gioco quella del linguaggio, che ri-
sulta il canale primario attraverso cui si intende realizzare il proposito di dif-
fusione della fede. Il Sinodo propende verso un maggiore utilizzo di uno stile
narrativo per presentare il cristianesimo non tanto come un insieme di idee e
di dottrine, ma come un racconto di salvezza»™.

2. La Aperuit Illis e la Domenica della Parola di Dio

La nostra analisi prosegue con la Lettera apostolica Aperuit Illis, scan-
dagliando la quale ¢ possibile cogliere cinque passaggi decisivi, al fine di in-
dividuare delle linee direttrici, tracciate da Papa Francesco, nel contesto
dell’animazione della pastorale biblica.

«Alla stessa stregua, i parroci potranno trovare le forme per la con-
segna della Bibbia, o di un suo libro, a tutta I’assemblea in modo da
far emergere I’importanza di continuare nella vita quotidiana la let-
tura, I’approfondimento e la preghiera con la Sacra Scrittura, con un
particolare riferimento alla lectio divina»*?.

Papa Francesco — sottolineando la necessita di formare degli autentici
annunciatori della Parola e ponendo, per questo, un parallelo con i ministeri
istituiti del lettorato e dell’accolitato — suggerisce ai parroci di trovare delle
“forme” per la consegna della Bibbia, o parte di essa, all’intera assemblea du-
rante la celebrazione della Domenica della Parola di Dio. Ma di che tipo di
consegna si tratta? Benemerito quel parroco che, in una di queste domeniche,
si fara carico dell’esborso economico per mettere materialmente la Bibbia tra
le mani dei fedeli! Tuttavia, anche questo gesto potrebbe essere ridotto a una
ritualita sterile che colloca il testo biblico nelle case, chiuso tra le mani di
ogni cristiano, piuttosto che aperto per essere letto e meditato. Si tratta, dun-
que, di una consegna che & un impegno: quello del parroco, di attuare itinerari

% Cfr. XXXI SINODO DELLA CHIESA DI NAPOLLI, Comunita Missionaria per I’annuncio
del Vangelo. Documento Sinodale per [’evangelizzazione e la catechesi e norme attuative,
Napoli 2023, pp. 48-50.

10 D. BATTAGLIA, Orientamenti pastorali del XXXI Sinodo della Chiesa di Napoli, Napoli
2025, nn. 76-98, qui 86.

11 FRANCESCO, Lettera apostolica in forma di Motu proprio Aperuit Illis (30-9-2019), n. 3,
in AAS 111 (2019), pp. 1495-1504, qui 1497.
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in stile catecumenale®?; quello dei “parrocchiani” di approfondire la lettura
personale e comunitaria della Sacra Scrittura, e da essa apprendere I’arte della
preghiera. Forse proprio per questo il suggerimento piu utile resta quello di
praticare la lectio divina, personalmente, ogni giorno, comunitariamente, al-
meno una volta alla settimana. Si tratta, innanzitutto, di fare spazio alla Paro-
la, attraverso la dedizione di un tempo concreto di ascolto integrale, personale
e quolgidiano, come affermato da Papa Francesco, nell’omelia del 26 gennaio
2020

«Il ritorno del popolo d’lIsraele in patria, dopo I’esilio babilonese, fu
segnato in modo significativo dalla lettura del libro della Legge. La
Bibbia ci offre una commovente descrizione di quel momento nel
libro di Neemia [...] Queste parole contengono un grande insegna-
mento. La Bibbia non puo essere solo patrimonio di alcuni e tanto
meno una raccolta di libri per pochi privilegiati. Essa appartiene,
anzitutto, al popolo convocato per ascoltarla e riconoscersi in quella
Parola»'4.

A livello veterotestamentario il capitolo 8 del Libro di Neemia resta
I’icona sempre attuale di come strutturare un ascolto della Parola, che prenda
le mosse dalla lettura condivisa, generalmente, di un brano pitu 0 meno ampio
della Scrittura e che conduca i singoli alla preghiera di lode, di ringraziamen-
to, di supplica, di pentimento e di adorazione. Partendo da questi presupposti,
quello della comunita cristiana, sara un ascolto “di popolo”, che conduce a
concreti frutti comuni di conversione e non all’illusione di far parte di un
gruppo privilegiato. Prescindendone, invece, la Bibbia non sara intesa come
la bussola di un popolo pellegrino, che vive, insieme, quotidiane tappe di un
rinnovato esodo. Nell’approccio alla Scrittura, gli eccessi di una lettura sog-
gettivistica, che da luogo a gruppi settari e gnostici, e di un mettere in secon-
do piano la grazia di Dio, che genera un atteggiamento pelagiano pur nella
santa intenzione di voler mettere in pratica la Parola ascoltata, sono evitabili
restando nell’alveo di una lettura biblica nella Chiesa e con la Chiesa. Papa

12 Qui intendo dire che, come nel catecumenato ecclesiale a ogni passaggio & prevista una
traditio — cio¢ una “consegna” — che é fatta per la vita ovvero per un culto esistenziale (Cfr.
Rm 12,1s.) e non per essere esaurita nel mero ambito di un atto liturgico, cosi la consegna
della Bibbia dovrebbe essere, da parte delle comunita parrocchiali, il culmine di un cammino
almeno iniziale d’ascolto e, al tempo stesso, dare slancio a cammini sempre piu profondi di
ascolto personale e comunitario della Parola. Cfr. . SPICACCI, La grande avventura della
sinodalita, cit., pp. 227-252.

13 Cfr. FRANCESCO, Omelia in occasione della prima Domenica della Parola di Dio (26-1-
2020), in AAS 112 (2020), pp. 141-143, qui 143.

14 FRANCESCO, Aperuit Illis, n. 4, in AAS 111 (2019), pp. 1497-1498.
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Francesco, sottolinea questo aspetto nell’omelia del 23 gennaio 2022, terza
Domenica della Parola di Dio™.

«La Bibbia, pertanto, in quanto Sacra Scrittura, parla di Cristo e lo
annuncia come colui che deve attraversare le sofferenze per entrare
nella gloria (cfr v. 26). Non una sola parte, ma tutte le Scritture par-
lano di Lui. La sua morte e risurrezione sono indecifrabili senza di
esse. Per questo una delle confessioni di fede piu antiche sottolinea
che Cristo “mori per 1 nostri peccati secondo le Scritture e che fu
sepolto e che é risorto il terzo giorno secondo le Scritture e che ap-
parve a Cefa” (1Cor 15,3-5) [...] Poiché la fede proviene
dall’ascolto e I’ascolto e incentrato sulla parola di Cristo (cfr Rm
10,17), P’invito che ne scaturisce & I’urgenza e I’importanza che i
credenti devono riservare all’ascolto della Parola del Signore sia
nell’azione liturgica, sia nella preghiera e riflessione personali»*®.

A livello neotestamentario, d’altro canto, il modello di ogni lettura
orante e comunitaria della Sacra Scrittura resta quello di Lc 24,13-35. Tale
pericope, piu di ogni altra, € un’affermazione potente della seguente verita:
«Tutta la divina Scrittura & un libro solo e quest’unico libro & Cristo»'’. In
questo senso, la confessione di fede di 1Cor 15,3-5 aiuta a declinare le Scrit-
ture come il luogo teologico, nel quale incontrare il Signore Gesu, il Cristo
crocifisso, morto, sepolto e risorto, che nelle righe del testo sacro puo essere
contemplato come promessa e compimento. In definitiva, il testo di Rm 10,17
e il paradigma che sottende alle dinamiche del concepimento, dell’incremento
e del compimento della fede cristiana. Papa Francesco, nell’ultima Domenica
della Parola di Dio, il 26 gennaio 2025, durante il Giubileo del mondo della
comunicazione, evidenzia con parresia questa verita, mettendo in risalto il le-
game che intercorre tra Sacra Scrittura e Spirito Santo, tra |’ascolto orante e
I’adesione obbediente?®,

«Il giorno dedicato alla Bibbia vuole essere non “una volta

all’anno”, ma una volta per tutto 1’anno, perché abbiamo urgente
necessita di diventare familiari e intimi della Sacra Scrittura e del

15 Cfr. FRANCESCO, Omelia in occasione della terza Domenica della Parola di Dio (23-1-
2022), in AAS 114 (2022), pp. 217-221, qui 220-221.

16 FRANCESCO, Aperuit Illis, n. 7, in AAS 111 (2019), pp. 1499-1500.

o CATECHISMO DELLA CHIESA CATTOLICA, n. 134, in
https://www.vatican.va/archive/catechism_it/plslc2a3_it.htm [ultimo accesso: 14-11-2025].
18 Cfr. FRANCESCO, Omelia in occasione della sesta Domenica della Parola di Dio (26-1-
2025), in https://www.vatican.va/
content/francesco/it/homilies/2025/documents/20250126-domenica-parola-didio.html [ultimo
accesso: 14-11-2025].
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Risorto [...] altrimenti il cuore resta freddo e gli occhi rimangono
chiusi, colpiti come siamo da innumerevoli forme di cecita»*®.

Papa Francesco ci ha abituato a quelli che, a una lettura superficiale,
possono sembrare degli slogan ma che, invece, sono frasi ispirate da una
straordinaria capacita spirituale di sintesi. Una di queste si riferisce al giorno
dedicato alla Bibbia non solo come da celebrarsi annualmente, ma come pane
quotidiano di ogni giorno dell’anno, come rimedio alle cecita, chiusure e
freddezze che caratterizzano la nostra ferialita. Nell’omelia di domenica 21
gennaio 2024, Papa Francesco ha focalizzato I’attenzione sugli effetti della
Parola ascoltata, piti feconda e forte di ogni fecondita e fortezza umana?.

«La Bibbia non & una raccolta di libri di storia, né di cronaca, ma €
interamente rivolta alla salvezza integrale della persona.
L’innegabile radicamento storico dei libri contenuti nel testo sacro
non deve far dimenticare questa finalita primordiale: la nostra sal-
vezza. Tutto € indirizzato a questa finalita iscritta nella natura stessa
della Bibbia, che & composta come storia di salvezza in cui Dio par-
la e agisce per andare incontro a tutti gli uomini e salvarli dal male
e dalla morte»?*,

La categoria di “storia della salvezza”, dunque, si profila come la sal-
vezza nella storia di ogni uomo che, mettendosi in ascolto del Signore, impa-
ra, alternando regressioni e progressioni nel cammino di fede, a guardare la
realta con gli occhi stessi del Signore, ad aprirsi alle novita che la Parola pro-
spetta con le sue promesse; parole che gli riscaldano il cuore e gli insegnano
come parlare con ogni fratello e sorella in umanita e di comunita. Domenica
24 gennaio 2021, Papa Francesco, oltre a ripetere i suoi ritornelli, ispirati alla
concretezza e alla saggezza ignaziana, che consiglia delle “ripetizioni” negli
esercizi spirituali, cogliendo I’occasione offerta dal ciclo di letture domenica-
le dell’Anno B, durante il quale si legge il Vangelo secondo Marco e partendo
dalla lettura liturgica di esso, ne consiglia anche I’approfondimento persona-
le?.

Infine, nella celebrazione del 22 gennaio 2023, Papa Francesco, in po-
che parole, sintetizza I’universalita, la radicalita e la missionarieta della Paro-
la: «Cogliamo questo dinamismo, che ci aiuta a vivere la Domenica della Pa-

19 FRANCESCO, Apertuit Illis, n. 8, in AAS 111 (2019), p. 1500.

20 Cfr. FRANCESCO, Omelia in occasione della quinta Domenica della Parola di Dio (21-1-
2024, in AAS 116 (2024), pp. 199-202, qui 201.

2L FRANCESCO, Aperduit Illis, n. 9, in AAS 111 (2019), p. 1501.

22 Cfr. FRANCESCO, Omelia in occasione della seconda Domenica della Parola di Dio (24-1-
2021), in AAS 113 (2021), pp. 187-189, qui 189.
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rola di Dio: la Parola ¢ per tutti, la Parola chiama alla conversione, la Paro-
la rende annunciatori»®3,

3. Le indicazioni magisteriali e ’animazione biblica

Giunti alla fine di questo excursus nel magistero biblico lasciatoci in
eredita da Papa Francesco, proviamo a trarre delle conclusioni “operative” per
I’animazione biblica della pastorale. Restera deluso, pero, chi si aspetta delle
ricette preconfezionate, perché ogni persona e comunita e una storia particola-
re. Inoltre, Papa Francesco non ha mancato di dare dei consigli molto concre-
ti, che durante questo studio sono stati sintetizzati e sistematizzati. Qui, dun-
que, piu che fornire risposte, si tratta di tracciare delle proposte di “orienta-
mento” per addestrare all’arte dell’ascolto della Parola i singoli e le comunita.
Nell’ottica di un compendio degli insegnamenti principali di Francesco circa
le tematiche qui affrontate, e attingendo ancora dalle sue parole, si dipanano
tre sentieri per un cammino d’ascolto della Parola: il sentiero teologale, il sen-
tiero filiale, il sentiero spirituale.

a. Il sentiero teologico - Papa Francesco, durante I’Udienza generale del
27 gennaio 2021, affermava:

«QOggi vorrei soffermarmi sulla preghiera che possiamo fare a parti-
re da un brano della Bibbia. Le parole della Sacra Scrittura non so-
no state scritte per restare imprigionate sul papiro, sulla pergamena
o0 sulla carta, ma per essere accolte da una persona che prega, fa-
cendole germogliare nel proprio cuore»?,

Il sentiero che queste parole contribuiscono a delineare ¢ “teologico”,
perché ha Dio come origine e fine. Colloquio, dialogo, preghiera, sono i ter-
mini chiave di una lettura della Bibbia, che parte dalla lettera della Scrittura e
raggiunge, attraverso tutti i sensi umani, I’esistenza della persona che ascolta.
Un ascolto integrale, ovvero di tutto cio che Dio comunica e con tutte le fa-
colta fisiche, intellettuali, sentimentali, spirituali di cui I’uomo e detentore, €
la condizione di possibilita di un incontro che, parte dal parlare di Dio
all’uomo, fa scaturire la preghiera dell’uomo a Dio, e culmina nella capacita
di dialogo con gli altri esseri umani, ascoltando Dio attraverso di loro e loro

28 FRANCESCO, Omelia in occasione della quarta Domenica della Parola di Dio (22-1-2023),
in AAS 115 (2023), pp. 141-144, qui 141.

24 FRANCESCO, Catechesi sulla preghiera - 22. La preghiera con le Sacre Scritture (27-1-
2021), in https://www.vatican.va/con tent/francesco/it/audiences/2021/documents/papa-
francesco_20210127_udienza-generale.html [ultimo accesso: 14-11-2025].
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come attraverso I’orecchio di Dio. Se le conferenze bibliche si tramutassero in
appuntamenti improntati a questo modo di far dialogare la Parola con la per-
sona e le persone tra loro, con al centro la Parola, non basterebbe lo spazio
per contenere tutti nello stesso luogo e le nostre comunita si accrescerebbero
di nuovi fratelli e sorelle di cammino®.

b. 1l sentiero cristologico

«Il credente non cerca nelle Sacre Scritture I’appoggio per la pro-
pria visione filosofica o morale, ma perché spera in un incontro; sa
che esse, quelle parole, sono state scritte nello Spirito Santo, e che
pertanto in quello stesso Spirito vanno accolte, vanno comprese,
perché I’incontro si realizzi»?®.

Il secondo sentiero ¢ “cristologico”, ovvero ¢ sostanziato dal farsi ac-
canto del Figlio di Dio, il Signore Gesu, sullo stile del cammino di Emmaus?’.
Egli, infatti, si fa vicino a coloro che ascoltano e aiuta a cogliere il collega-
mento tra il contenuto delle Scritture e la sua persona®®. Le parole della Bib-
bia vibrano della presenza reale di Gesu, per questo il cuore dei discepoli di
ieri e di oggi “ardono” quando ascoltano seriamente la Parola di Dio?. Tutta-
via, questo “fuoco” infiochisce se resta esposto ai venti del soggettivismo e
delle strumentalizzazioni degli ascoltatori. E necessario qualcuno che, come
un mantice, alimenti questo fuoco e lo indirizzi verso Gerusalemme, il luogo
della Pasqua e della Pentecoste. Proprio nella dinamica di conversione da
Emmaus a Gerusalemme, dunque, non dovrebbe mancare chi, nella Chiesa,
concepisca il proprio ministero come improntato alla guida dei singoli e delle
comunita per formare, nello Spirito Santo, il giusto ponte tra Parola e persona.
L’esperienza di chi intende il servizio della Parola in questi termini mette in
rilievo due cose: la prima, € che si tratta di una missione profetica e dunque,
prima o poi, il Signore chiedera a colui che lo annuncia di “scomparire”’; la
seconda, diretta conseguenza della prima, € che pochi sono disposti a questo
esercizio di umilta e, quelli che lo sono, vengono fortemente avversati dagli
stessi compagni di cammino®.

% Cfr. At 2,47.

% FRANCESCO, Catechesi sulla preghiera - 22. La preghiera con le Sacre Scritture (27-1-
2021) in https://www.vatican.va/con tent/francesco/it/audiences/2021/documents/papa-
francesco_20210127_udienza-generale.html [ultimo accesso: 14-11-2025].

21 Cfr. Lc 24,13-35.

28 Cfr. Lc 24,27.44.

2 Cfr. Lc 24,32.

% Cfr. Gv 3,30; At 8,39.

8 Cfr. 2Cor 11,26; Gal 5,11.
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LuiGl COPPOLA

c. Il sentiero pneumatologico

«Noi, dunque, leggiamo le Scritture perché esse “leggano noi”. Ed
€ una grazia potersi riconoscere in questo o quel personaggio, in
questa o quella situazione. La Bibbia non & scritta per un’umanita
generica, ma per noi, per me, per te, per uomini e donne in carne e
0ssa, uomini e donne che hanno nome e cognome, come me, come
te. E la Parola di Dio, impregnata di Spirito Santo, quando e accolta
con un cuore aperto, non lascia le cose come prima, mai, cambia
qualcosa. E questa ¢ la grazia e la forza della Parola di Dio»32,

Il terzo sentiero ¢ “pneumatologico”, poiché trova nello Spirito Santo
principio, orientamento e destinazione. E lo Spirito di Dio a rammentare le
parole di Gesu e aiuta a connetterle con la propria storia personale e comuni-
taria. L’ invocazione dello Spirito Santo non € un atto di formale devozioni-
smo, ma un criterio pentecostale che accresce la confidenza con la persona
dello Spirito Santo, che abilita all’ascolto della Parola, e lo abitua a rimanere
in noi come in un tempio, “autorizzandolo” a far rimanere la Parola in noi e
noi nella Parola®. Solo cosi ciascuno ascoltera quelle parole come se fossero
state scritte solo per sé e le annuncera come destinate a dar vita a tutti, ai vici-
ni e ai lontani, a coloro che, lungo il cammino, chiamera il Signore®.

Un ascolto pregato, guidato e orientato della Parola é cio che puo ren-
dere possibile quanto auspicato da Papa Leone XIV nel discorso ai vescovi
della CEl, il 17 giugno 2025. Ed &, dunque, con le parole del nuovo successo-
re di Pietro che concludo questo articolo:

«Innanzitutto, & necessario uno slancio rinnovato nell’annuncio e
nella trasmissione della fede. Si tratta di porre Gesu Cristo al centro
e, sulla strada indicata da Evangelii gaudium, aiutare le persone a
vivere una relazione personale con Lui, per scoprire la gioia del
Vangelo. In un tempo di grande frammentarieta & necessario tornare
alle fondamenta della nostra fede, al kerygma. Questo & il primo
grande impegno che motiva tutti gli altri: portare Cristo “nelle ve-
ne” dell’umanita (cfr Cost. ap. Humanae salutis, 3), rinnovando e
condividendo la missione apostolica: «Cio che abbiamo veduto e
udito, noi lo annunciamo anche a voi» (1Gv 1,3). E si tratta di di-

%2 FRANCESCO, Catechesi sulla preghiera - 22. La preghiera con le Sacre Scritture (27-1-2021):
https://www.vatican.va/con tent/francesco/it/audiences/2021/documents/papa-
francesco_20210127_udienza-generale.html [ultimo accesso: 14-11-2025].

33 Cfr. Gv 14,26; 15,7; 1Cor 3,16.17h; 6,19; 2Cor 6,16h; Ef 2,21.

% Cfr. At 2,39.
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Dalla Evangelii Gaudium alla Aperuit lllis. Per un’animazione biblica della pastorale

scernere i modi in cui far giungere a tutti la Buona Notizia, con
azioni pastorali capaci di intercettare chi & piu lontano e con stru-
menti idonei al rinnovamento della catechesi e dei linguaggi
dell’annuncio»®>.

% LEoNE X1V, Discorso ai Vescovi della Conferenza Episcopale Italiana (17-6-2025), in
https://www.vatican.va/content/ leo-xiv/it/speeches/2025/june/documents/20250617-cei.html
[ultimo accesso: 14-11-2025].

144



RECENSIONI

Autore: Salvatore COSTANZO
Titolo: Le verita di Buccini. Vi-
cende personaggi e sculture
dell’800.

Casa editrice: Angelsprint

Luogo e data: Capodrise 2025
Riferimenti: pp. 479

Onofrio Buccini nacque il 18
dicembre 1825 a Marcianise, da
Raffaele, veterinario della mede-
sima localita in provincia di Ca-
serta, e Maddalena Amato, origi-
naria della vicina Capodrise. Si
puo dire che Buccini fin dalla te-
nera eta ebbe una certa propen-
sione all’arte perché, secondo
quanto riportato da Salvatore Co-
stanzo nel suo lavoro del 1993 re-
lativo sempre allo scultore, ac-
compagnato dal padre presso la
chiesa degli alcantarini in Marcia-
nise (San Pasquale), il piccolo
Onofrio  rimaneva  estasiato
nell’ammirare le non poche pittu-
re sacre. Piu tardi frequento
I’Accademia di Belle Arti di Na-
poli; in seguito entrd a far parte
dello studio d’arte di S.A.R. Leo-
poldo Il di Borbone, terzogenito
di Francesco I, re del Regno delle
due Sicilie e della Regina di Spa-
gna Maria Isabella di Borbone.

Con [l’avvento dei Savoia,
Leopoldo I, mostratosi favorevo-
le alla Unita d’Italia, gesti uno
studio d’arte insieme ad una nutri-
ta schiera di professionisti tra cui
Onofrio Buccini.

Le opere scultoree del Buccini,
risentirono delle influenze del ce-
lebre Antonio Canova. Tuttavia
opero in un periodo davvero mol-
to florido per quanto riguarda le
arti figurative.
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La seconda meta
dell’Ottocento, infatti, fu il perio-
do in cui a Napoli, ormai ex capi-
tale del Regno delle Due Sicilie,
erano in attivita importanti perso-
nalita artistiche come: Antonio
Cali, Gennaro Cali, Tito Angelini,
Tommaso Solari, Vincenzo Gemi-
to, Francesco Saverio Citarelli.

Tra le sue piu importanti ope-
re: nella piazza antistante la mo-
numentale chiesa dell’ Annunziata
a Marcianise (CE), il bellissimo
monumento scultoreo dedicato al-
la Carita; il monumento dedicato
all’architetto  Luigi  Vanvitelli
eretto nella ex piazza del mercato
a Caserta; il gruppo della sirena
Partenope ubicata a Napoli in
piazza Sannazaro. Onofrio Bucci-
ni mori a Napoli, il 27 dicembre
1896.

Dopo una prefazione del Prof.
Giuseppe Cipolla, dell’ Accademia
di Belle Arti di Palermo, che in-
troduce in maniera molto chiara il
lavoro dell’autore, una ricca ed in-
teressante introduzione della Sto-
rica dell’Arte Maria Carmela Ma-
si, che offre una panoramica
dell’attivita artistica di uno dei pe-
riodi di maggior risveglio cultura-
le di Napoli e della Campania.

Segue il lavoro dell’autore,
Salvatore Costanzo, un minuzioso
studio sull’artista Onofrio Bucci-
ni, con la lettura anche di alcuni
frammenti del carteggio che per-
mettono all’autore di descrivere
con elevata precisione tutta
’attivita dell’artista, dal pratican-
tato nello studio del suo maestro
Antonio Cali, di cui fu poi anche
collaboratore, alle conoscenze del
Neoclassicismo di Thorvaldsen e
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Canova che influenzarono la sua
tecnica, fino al verismo di Stani-
slao Lista e Achille D’Orsi.

Le tante influenze fecero in
ogni caso dell’artista di Marciani-
se uno tra i maggiori autori
dell’arte plastica dell’area meri-
dionale del decennio degli anni
settanta del XIX secolo.

Il testo e ricco di notizie e so-
prattutto di immagini che permet-
tono di meglio comprendere
’artista ed il contesto nel quale si
forma.

Nella prima parte 1’autore af-
fronta la personalita di Buccini,
descrivendo analiticamente
I’apprendistato nello studio di An-
tonio Cali, le prime collaborazioni
giovanili, le testimonianze sui col-
leghi Tito Angelini e Tommaso
Solari.

Interessanti anche le particola-
ri testimonianze raccolte sui due
scultori a lui “rivali” contenuti
nell’autobiografia, in parte ripor-
tata al termine del lavoro
dall’autore; se del primo scrive “¢
necessario descrivere il merito,
I’intrigo, 1’ambizione e la igno-
ranza del ritenuto scultore Tito
Angelini...”, del secondo senten-
zia “altra maligna vol-
pe...scultore, ippocrita, avaro e
invidioso, acquistando anch’egli
titoli, fu dallo stesso Angelini fat-
to nominare senza concorso Prof.
aggiunto del Reale Istituto di Bel-
le Arti”, non lasciando molti dub-
bi sul suo giudizio nei loro con-
fronti.

Continua con la descrizione di
alcune delle maggiori opere del
Buccini e dei suoi contemporanei
che influenzarono [I’artista, sem-
pre molto ben analizzate e corre-
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date da un apparato fotografico
molto ricco che permette di me-
glio comprendere ogni passaggio
e sempre accompagnate da una
serie di documenti che conferi-
scono rigore scientifico al lavoro.

Conclude ’opera una sezione
di Appendici nelle quali I’autore
ci riporta parti dell’Autobiografia
di Onofrio Buccini, che ci permet-
te di comprendere ancor meglio
alcuni tratti della sua personalita e
della sua opera; la Rassegna
Stampa ottocentesca relativa allo
scultore; ed una serie di documen-
ti e carteggi di pregevole impor-
tanza, che mostrano uno studio
molto scrupoloso ed attento
dell’autore.

In conclusione questo volume
offre un interessante stimolo per
gli studiosi che vogliano appro-
fondire la figura di Onofrio Buc-
cini, affrontato dall’autore in ma-
niera altamente scientifica e mi-
nuziosa, con documenti e studi
che offrono tanti spunti, ma anche
per chi voglia soltanto conoscere
meglio questo periodo di grande
impulso culturale per la storia ar-
tistica di Napoli e del Mezzogior-
no in generale, con un approccio
scientifico.

Ernesto Russo

Autore: Edoardo SCOGNAMI-
GLIO

Titolo: Gesu in persona. Saggio
di Cristologia dialogica

Casa editrice: Effata

Luogo e data: Torino 2026
Riferimenti: pp. 323

Il volume costituisce il natura-
le sviluppo del precedente lavoro
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di Edoardo Scognamiglio, Un cer-
to Gesu. Saggio di cristologia dia-
logica, vol. I. Alla ricerca di un
metodo, nel quale I’A. delineava
le coordinate metodologiche di
una cristologia capace di confron-
tarsi con il pluralismo culturale e
religioso contemporaneo. Se il
primo tomo era dedicato soprat-
tutto alla definizione del metodo
dialogico, questo secondo volume
ne sviluppa le implicazioni teolo-
giche e segna il passaggio dal pia-
no metodologico a quello pro-
priamente cristologico.

Il presupposto & che Gesu non
puo essere ridotto né a un sempli-
ce personaggio storico né a
un’idea astratta, ma dev’essere ri-
conosciuto come una persona
concreta, la cui esistenza storica.
Essa si caratterizza per un duplice
orientamento fondamentale: verso
il Padre, con la totale comunione
filiale; wverso IP'umanita con
I’annuncio del Regno di Dio, il
perdono e I’accoglienza di ogni
uomo.

Nel primo volume I’A. osser-
vava come la cultura contempora-
nea presenti frequentemente “un
certo Gesu”, rappresentato nella
letteratura, nell’arte, nel cinema e
nella musica soprattutto nella sua
dimensione umana e compassio-
nevole, mentre risulta meno ap-
profondita la riflessione sul suo
essere realmente “Signore e Figlio
di Dio”. Da qui nasceva
I’esigenza di una cristologia dia-
logica, capace di confrontarsi con
le domande dell’uomo contempo-
raneo, ma Senza rinunciare
all’identita della fede ecclesiale.
Si tratta di un punto fondamentale
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e qualificante che trova nel pre-
sente volume una chiara e sicura
trattazione. 1l centro della rifles-
sione diviene, infatti, I’ethos di
Gesu, assunto come luogo erme-
neutico privilegiato per compren-
dere la sua identita. L’ethos non
viene inteso semplicemente come
dimensione morale, ma in manie-
ra pil ampia, cioé come la forma
concreta della sua esistenza stori-
ca, il suo stile relazionale, la qua-
lita filiale del rapporto con il Pa-
dre e la modalita con cui Egli en-
tra in relazione con ogni persona.
L’identita di Gesu emerge cosi
dall’unita tra persona, missione e
prassi, poiché egli rivela se stesso
non tanto e non solo mediante de-
finizioni dottrinali, quanto attra-
verso la sua vita e I’attuazione del
Regno di Dio.

La riflessione si sviluppa at-
torno ad alcuni nuclei fondamen-
tali. In primis la centralita del Re-
gno di Dio, che costituisce
I’orizzonte ermeneutico
dell’intera missione di Gesu. Il
Regno non e una semplice realta
teorica, ma una prassi concreta
che si manifesta nelle guarigioni,
nel perdono, nella liberazione e
nell’inclusione dei poveri e degli
esclusi.

Particolare  rilievo  assume
inoltre la dimensione “dialogica”
dell’agire di Gesu. Il suo ethos si
manifesta nell’abbattimento delle
barriere  religiose e sociali,
nell’incontro con i peccatori, nella
capacita di porre sempre la perso-
na al centro, mostrando come la
Legge trovi il proprio compimen-
to nell’amore misericordioso del
Padre.
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Un secondo tema decisivo & il
rapporto tra il Gesu della storia e
il Cristo della fede. Scognamiglio
¢ abile nell’evitare sia la riduzione
storicistica sia una cristologia pu-
ramente speculativa, mostrando
come I’esperienza pasquale della
comunita ecclesiale non “inventi”
la figura di Gesu, ma ne interpreti
pienamente la vicenda storica alla
luce della Risurrezione. La Pa-
squa diviene cosi il criterio erme-
neutico capace di mantenere unita
la ricerca storica con la confessio-
ne di fede.

Dal punto di vista metodologi-
co, I’opera si colloca certamente
nel solco della cristologia post-
conciliare, mostrando, ad esem-
pio, significative convergenze con
la riflessione di Walter Kasper
nell’attenzione al Gesu storico e
alla misericordia quale chiave in-
terpretativa della rivelazione, pur
distinguendosi  per I’insistenza
sulla categoria del dialogo.
Quest’ultima non rappresenta sol-
tanto un atteggiamento pastorale,
ma diviene un vero principio teo-
logico attraverso il quale com-
prendere la rivelazione cristiana e
il rapporto tra Dio e I’'uomo.

La proposta di Scognamiglio
presenta inoltre interessanti punti
di contatto con alcuni tra i mag-
giori cristologi contemporanei. Si
pensi a Karl Rahner, con cui I’A.
condivide I’attenzione alla dimen-
sione antropologica della rivela-
zione, pur privilegiando la concre-
tezza storica dell’ethos di Gesu ri-
spetto alla prospettiva trascenden-
tale del teologo tedesco. Si pensi
anche a Hans Urs von Balthasar,
col quale la convergenza é
nell’unita tra identita e missione
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di Cristo e nella centralita
dell’evento pasquale, anche se
I’A. privilegia una prospettiva
maggiormente dialogica e rela-
zionale rispetto all’impostazione
teodrammatica. Significative, in-
fine, risultano anche le affinita
con Edward Schillebeeckx, so-
prattutto nell’importanza attribuita
all’esperienza della comunita pa-
squale, pur senza assumere le ac-
centuazioni critiche tipiche della
sua impostazione esegetica.

Tra i principali  meriti
dell’opera si segnalano la chiarez-
za espositiva, il costante equili-
brio tra riflessione biblica e siste-
matica, I’attenzione alle proble-
matiche del pluralismo contempo-
raneo e la capacita di integrare
dimensione ecclesiale, dialogo in-
terreligioso e riflessione cristolo-
gica. Il linguaggio rimane acces-
sibile senza rinunciare al rigore
teologico, rendendo il volume uti-
le sia per la formazione accade-
mica sia per la riflessione pastora-
le.

Poiché I’intento dell’A. appa-
re, maggiormente orientato a pro-
porre una sintesi teologica piutto-
sto che una ricostruzione storico-
critica, in prospettiva e in vista di
ulteriori studi si potrebbe auspica-
re un confronto pit approfondito
con alcuni sviluppi della ricerca
esegetica internazionale e con il
dibattito cristologico contempora-
neo.

Nel complesso, Gesu in perso-
na rappresenta un contributo si-
gnificativo alla cristologia italiana
contemporanea. Scognamiglio of-
fre una rilettura organica e con-
vincente dell’identita di Gesu, po-
nendo al centro la sua forma stori-
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ca di vita quale luogo della rivela-
zione. Se il primo volume era de-
dicato alla ricerca del metodo,
guesto secondo mostra come
I’identita di Cristo si manifesti
pienamente nel suo ethos:
un’esistenza filiale, dialogica e
inclusiva, nella quale il Regno di
Dio diviene evento concreto e
principio interpretativo dell’intera
vicenda di Gesu. Il volume si se-
gnala pertanto come una proposta
teologicamente solida e partico-
larmente significativa per il conte-
sto ecclesiale e culturale contem-
poraneo.

Dario Sessa

Autore: Giovanni GUGG

Titolo: Le costellazioni di Capri:
alchimia dello zodiaco delle si-
rene, disegni di Raffaele Mellino
Casa editrice: USB Edizioni
Luogo e data: Baronissi (Salerno)
2025

Riferimenti: pp. 31

Si tratta di un progetto artistico
che si snoda in un viaggio visivo
tra i segni zodiacali, reinterpretati
dall’artista Raffaele Mellino at-
traverso la lente suggestiva della
cultura caprese. Nessuno meglio
di Giovanni Gugg saprebbe de-
scrivere I’intento del maestro
Mellino: unendo mitologia, sim-
bolismo e paesaggio, I’artista of-
fre al pubblico una nuova dimen-
sione di Capri, in cui le costella-
zioni celesti si fondono con
I’immaginario del mare, della na-
tura e della storia, in un dialogo
costante tra cosmo e mondo terre-
no.

149

Ogni segno zodiacale ¢ rappre-
sentato come una figura mitologi-
ca — sirene, centauri, creature an-
tropomorfe — che incarna le carat-
teristiche astrali, ma anche le con-
traddizioni, le passioni e le aspira-
zioni universali che definiscono
I’essere umano.

L’isola di Capri, con i suoi
paesaggi mozzafiato, diventa un
palcoscenico ideale per questi ar-
chetipi: qui I’acqua, la luce e la
roccia creano I’ambiente perfetto
per dar voce alle emozioni piu
profonde e le dinamiche esisten-
ziali. In questo ciclo di opere, la
bellezza dell’isola non ¢ un sem-
plice riferimento geografico, ma
un simbolo di trasformazione e di
rinascita. Mellino non si limita a
ritrarre un luogo fisico, ma tra-
sforma Capri in un “palcoscenico
cosmico” metaforico, dove ogni
segno  zodiacale invita a
un’esplorazione interiore e a una
riflessione sul nostro rapporto con
il mondo e con gli altri.

Le costellazioni di Capri invita
il pubblico a immergersi in una
dimensione mistica e poetica, in
cui passato e futuro si intrecciano
e 'universalita dello zodiaco si fa
specchio delle esperienze umane
pil intime. Le opere compongono
un racconto visivo capace di at-
traversare tempo e spazio, fon-
dendo natura, mito e cultura in
una profonda riflessine collettiva
sul nostro posto nell’universo.

Aniello Clemente
Autore: KUZIALA
NZAKADI
Titolo: Nova sacramenta, nova
oblatio. Relecture typologique de

Jacques
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loblation du Christ chez Irénée
de Lyon, edizione francese (Ec-
clesia Orans. Studi e Ricerche 11)
Casa editrice: Sant’Anselmo -
Editrice Domenicana Italiana
Luogo e data: Napoli 2025
Riferimenti: pp. 516

La sezione Studi e Ricerche
della collana Ecclesia Orans rac-
coglie opere e studi scientifici
inediti nel campo della scienza li-
turgica nelle principali lingue mo-
derne. Essa favorisce, in modo
particolare, la pubblicazione di
fonti e studi specialistici, metten-
do a disposizione del mondo
scientifico gli strumenti necessari
per la ricerca. La collana rappre-
senta un’estensione della rivista
Ecclesia Orans, pubblicata dal
Pontificio  Istituto  Liturgico
Sant’Anselmo di Roma, dando
voce a ricerche che superano i li-
miti di un articolo pur mantenen-
done il rigore metodologico,
I’originalita e la scientificita.

L’autore, Jacques Kuziala
Nzakadi, & un missionario della
Consolata. Ha conseguito il dotto-
rato in studi liturgici presso
I’Atenco Sant’Anselmo e ha svol-
to la sua ricerca presso
I’Universita Cattolica di Lione.
Specialista in patristica e sociolo-
gia delle religioni, insegna in di-
verse universita e tiene conferenze
a livello internazionale. Attual-
mente € responsabile della pasto-
rale liturgica nella diocesi di
Kisantu, nella Repubblica Demo-
cratica del Congo, e membro del
comitato scientifico della rivista
Afrigue Renaissance.

Questa ricerca nasce da un
profondo interesse per le questioni
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che il mondo contemporaneo si
trova ad affrontare, in particolare
la mancanza di unita che caratte-
rizza la societa odierna. Ireneo di
Lione offre una risposta a questa
visione divisiva, indicando la via
VEerso una comprensione autentica
della storia e dell’umanita attra-
verso il “nuovo sacramento” e la
“nuova oblazione” di Cristo. Il la-
voro fornisce la chiave per com-
prendere come I’amore di Dio sia
presente in tutte le realta create at-
traverso I’unico Redentore, Do-
minus lesus. La riflessione non
solo sviluppa una discussione
sull’oblazione di Cristo e sulla sua
presenza sacramentale, ma si
sforza anche, con attenzione al
tema dell’inculturazione, di trarne
spunti per la teologia dell’Africa
subsahariana.

Il volume, in lingua francese,
si rivolge a docenti, ricercatori,
studenti e a tutti coloro che desi-
derano approfondire il mistero ce-
lebrato nei riti.

Giuseppe Falanga

Autore: Salvatore GIULIANO
Titolo: Riconoscerlo nello spez-
zare il pane. L’Eucaristia tra
storia, teoilogia, rito e pastorale
Casa editrice: Ancora

Luogo e data: Milano 2026
Riferimenti: pp. 298

Come si evince dalla Prefa-
zione del Card. Domenico Batta-
glia, arcivescovo di Napoli (pp. 5-
11, ’Eucaristica “Pane che diven-
ta farmaco per 1’anima e alimenta
la missione della Chiesa” (p. 8) ¢
centrale nell’esperienza di fede,
ma al tempo stesso, I’approccio €
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complesso e delicato. L’A., infat-
ti, lo sfferma chiaramente, assu-
mento che “Chi si approccia allo
studio sull’Eucaristia ¢ come chi
si accosta ad una montagna altis-
sima, della quale non si vede
nemmeno la cima” (p. 15)
dell’Introduzione (pp. 15-19).

Il T cap. “L’Eucaristia nella
vita della Chiesa” (pp,. 21-36)
fornisce le indicazioni preliminari
per formulare una seria teologia
eucaristica, focalizzando
I’attenzione dapprima sui nomi
utilizzati, poi sul concetto di
“memoriale”, infine sul mistero di
comunione correlato alla sacra-
mentalita eucaristica.

Nel Il cap. (pp. 37-58) ogget-
to della trattazione € la mistagogia
eucaristica nella vita della Chiesa,
con una particolare attenzione al
mistero di Dio espresso nei segni
utilizzati nella Chiesa, che, nel ce-
lebrare il mistero eucaristico “ha
articolato in gesti, formule e riti
cido che comprendeva sempre me-
glio” (p. 37). La mistagogia, del
resto, proprio in quanto iniziazio-
ne ai sacri misteri, prende forma
in termini catechetici e I’A. ne de-
linea lo sviluppo (pp. 44-51) per
pervenire al passaggio dalla lex
credendi e dalla lex orandi alla lex
vivendi (p. 51). In sintonia con Gi-
raudo, Giuliano rileva come il li-
mite maggiore del teologo del Il
millennio consista proprio
nell’abbandono metodologico e
sistematico del riferimento alla lex
orandi che dovrebbe, invece esse-
re primario (p. 53).

Nel 111 cap. (pp. 59-90) si par-
la di comprensione eucaristica a
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partire dalle radici ebraiche, par-
tendo dalla Pasqua del popolo
ebraico e facendo riferimento alla
cena pasquale “esperienza dei Pa-
dri, rivissuta in un memoriale, in
uno zikkaron” (p. 62) con il qua-
druplice calice (p. 64). Rilevante e
doverosa la narrativa vertente sul-
la novita eucaristica di Cristo nel-
la sua Pasqua: nuovo Mose, nuova
alleanza, nuovo tempio nuova Pa-
squa e nuova terra promessa, nuo-
va manna e nuovo pane della spe-
ranza con la prefigurazione nei
sacrifici e nell’alleanza dell’AT.

Nel 1V cap. (pp. 91-115) ’A.
si sofferma sui brani fondazionali
dell’Eucaristia evidenziando come
“Nei testi citati la passione di Cri-
sto non inizia dopo [l’istituzione
dell’Eucaristia, ma I’Eucaristia fa
parte del mistero del sacrificio di
Gesu” (p. 95), indulgendo sulla
ricerca delle ipsissima verba
Christi e analizzando I’idea di sa-
crificio espiatorio o di sostituzio-
ne, di alleanza, di comunione sa-
cramentale e concludendo che si
tratta di una vero zikkaron. Corpo
e sangue “per tutti” e coscienza di
Gesu vengono infine trattati, con-
cludendo che Gesu vuole che si
comprenda il gesto che compie
nel cenacolo non solo come sim-
bolico e profetico, ma efficace (p.
115)

I1'V cap. (pp. 117-135) com-
pleta la disamina biblica presen-
tando I’Eucaristia nel pensiero di
Paolo, Giovanni, negli Atti e
nell’ Apocalisse con particolare ri-
ferimento alla dottrina paolina (1
Cor 10, 1-22 1 Cor. 11, 26-34).

Il VI cap. (pp. 137-137-185)
ampio ed articolato, offre una
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competente e chiara ricognizione
teologica, partendo dalla conside-
razione che “La celebrazione
dell’eucaristia ha certamente pre-
ceduto la sua riflessione sistema-
tica” (p. 137). Sono offerti ri-
chiami ad Agostino e Ambrogio,
alla sintesi medioevale e alle con-
troversie eucaristiche (ad es. Be-
rengario), con riferimenti finali a
Tommaso d’Aquino (pp. 162-178)
e alla dottrina tridentina.

11 VII cap. (pp. 187-207) verte
sulla teologia eucaristica nei tem-
pi moderni, partendo da Trento,
passando per le fasi della riforma
liturgica e pervenendo alla Sacro-
sanctum Concilium con la revi-
sione dei riti (pp. 199-200) e, fa-
cendo riferimento al cammino
ecumenico della Chiesa verso
un’unica mensa eucaristica, offre
un’analisi realistica che prende at-
to se sulla giustificazione si & rag-
giunta una convergenza, il risulta-
to ¢ molto meno soddisfacente
sull’Eucaristia.

Nell’VIIT cap. (pp. 209-226)
I’A. delinea I’Eucaristia nel recen-
te Magistero della Chiesa, parten-
do dal Codice di Diritto Canonico,
che enuncia il diritto soggettivo
del battezzato all’ammissione alla
Divina Mensa (can. 912); nel
CCC con particolare riferimento
ai nn 1333-1344 che presenta
I’Eucaristia nel piano della sal-
vezza, nel Magistero di Giovanni
Paolo Il (Dominicae Cenae, Mane
nobiscum Domine, Ecclesia de
Eucharistia), Benedetto XVI (Sa-
cramentum Caritatis).

Il cap. IX (pp. 227-261) pud
essere considerato 1’epilogo e il
vertice della trattazione e verte sul
rito liturgico della Santa Messa.
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La fractio panis &, infatti, vista
come la connotazione stessa della
Chiesa e la piena realizzazione
della liturgia della parola. Di qui
I’esigenza pastorale che la comu-
nita si raduni e viva in pienezza
’azione liturgica.

L’A. afferma che “La liturgia
eucaristica (...) € un recuperare il
nostro spazio di liberta che ci pre-
para alla vita futura in un preludio
anticipato con i riti e con il dono
della presenza di Cristo in noi” (p.
229) e, di conseguenza, analizza
la struttura del rito facendo rife-
rimento all’Institutio generalis
Messalis Romani. L’A. approfon-
disce prefatio, acclamazione, epi-
clesi, narrazione dell’istituzione,
anamnesi, offerta, preghiere di in-
tercessione, dossologia, fornendo
anche interessan6ti spunti nel 9.3
“Verso una viva actuosa parteci-
patio e una vera ars celebrandi”
(pp. 250-261).

Di valenza pastorale 1’ultimo
capitolo, il X (pp. 263-287) sulla
pastorale eucaristica, che oscilla
tra “pane per i perfetti” e “pane
dei  peccatori” alla luce
dell’evoluzione dei costumi, con-
temperando le esigenze della tra-
dizione con quelle dell’ascolto
delle istanze dell’uomo contem-
poraneo in un equilibrio apparen-
temente instabile, con riferimenti
alle aperture, come quella di Amo-
ris Laetitia di Papa Francesco

“In un servizio di integrazione
delle fragilita, non solo il pastore,
ma [l’intera comunita ecclesiale
dovra adoperarsi per offrire un
clima di accoglienza e di fraterni-
ta” (p. 268) e il vero scandalo é
vedere nelle comunita “invidie,
pettegolezzi, intransigenze” (p.
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269). L’A. conclude facendo rife-
rimento all’efficace sintesi di De
Lubac: la Chiesa fa I’Eucaristia e
I’Eucaristia fa la Chiesa (p. 270)
Uno spazio finale & dedicato
all’adorazione eucaristica (p. 274
e segg.).

L’orientamento dell’A. per
una catechesi eucaristica attenta
alla cura ed al nutrimento delle
anime, che abbia un epilogo nella
storia e nella societd evidenziano
la connessione profonda tra teolo-
gia e pastorale, che mi piace sot-
tolineare ribadendo che la pastora-
le senza teologia € mero sociolo-
gismo, ma che una teologia priva
di impatto pastorale & mera dialet-
tica. Nelle Conclusioni (pp. 289-
292), ’A. evidenzia che: “Lo stu-
dio dell’Eucaristica ci deve aprire
a una dimensione futura, escato-
logica” (p. 289), costituendo una
porta che ci eleva al soprannatura-
le.

L’opera ¢ preziosa in quanto
concretizza 1’augurio  iniziale
dell’A., il quale auspica che “que-
sto studio renda pit acuto il nostro
sguardo e piu elogquente quel ge-
sto al quale rischiamo di abituar-
ci” (p. 39).

Dario Sessa

Autore: Rito MARESCA

Titolo: Barnaba. Il leader dietro
le quinte. La storia mai rac-
contata del primo influencer cris-
tiano

Casa editrice: Bookness

Luogo e data: Roma 2025
Riferimenti: pp. 187

Per stessa ammissione
dell’autore, questo libro nasce
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dalle riflessioni maturate nel giu-
gno 2024 all’interno della comu-
nita parrocchiale di Santa Maria
di Galatea a Piano di Sorrento, af-
fidata a lui dal 2017 in qualita di
amministratore parrocchiale. Don
Rito Maresca, ordinato nel 2007 e
figura centrale in diversi consigli
diocesani, € un prete che alcuni
definiscono “anticonvenzionale” o
“rivoluzionario”, ma che potrem-
mo descrivere piu propriamente
come un prete “prete”. E un pre-
sbitero che, avendo davanti agli
occhi la Sacra Scrittura e il magi-
stero, segue con coraggio la pro-
pria chiamata anche quando que-
sta impone di scontrarsi con tradi-
zioni cieche e obsolete, seguendo
il Vangelo e il Maestro esattamen-
te come fece Barnaba prima di lui.

Il volume narra la vita di un
personaggio determinante per la
diffusione del kerygma pasquale,
eppure spesso poco approfondito.
Come evidenziato da mons. Fran-
cesco Alfano, arcivescovo di Sor-
rento-Castellammare, ci si potreb-
be chiedere cosa sarebbe stato il
cristianesimo senza 1’opera di
Barnaba. Pur non avendo lasciato
“Lettere” canoniche — nonostante
le attribuzioni della tradizione a
Clemente Alessandrino o Tertul-
liano — Barnaba ¢ la figura senza
la quale Paolo e Marco rischie-
rebbero di essere degli sconosciu-
ti. Originario di una famiglia levi-
tica di Cipro e rinominato Barna-
ba (“figlio della consolazione™),
egli fu il garante di Saulo di Tarso
presso la comunita di Gerusa-
lemme, raccontando come il Si-
gnore gli avesse parlato. Fu pro-
prio Barnaba a cercare Saulo a
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Tarso per condurlo ad Antiochia,
nella consapevolezza che “da soli
si va veloci, ma insieme si va lon-
tano”.

E proprio ad Antiochia, la ter-
za citta dell’Impero, che i disce-
poli furono chiamati per la prima
volta “cristiani”. In questo conte-
sto, don Rito introduce la sugge-
stiva definizione di Barnaba come
“primo influencer cristiano”, ana-
lizzando attraverso un acrostico i
connotati essenziali di questa in-
fluenza, intesa come capacita di
mettere i mezzi della comunica-
zione e della relazione al servizio
della missione. Barnaba contagia
con la propria mentalita e genero-
sitd: non cerca il protagonismo,
ma attiva i processi negli altri. La
sua gioia, come nota 1’autore, na-
sce dal fatto che il bene altrui non
lo fa sentire sminuito, riflettendo
quella letizia e semplicita di cuore
che caratterizzavano le prime co-
munita e che san Policarpo testi-
monio finanche nel martirio.

Attraverso i viaggi missionari
tra Cipro e 1’Asia Minore, don Ri-
to delinea la figura di Barnaba
come un risk-taker, colui che ac-
cetta la sfida della novita e del ri-
schio, a differenza degli under-
takers (i seppellitori del morale) o
dei care-takers (eccessivamente
prudenti). Barnaba non agisce
come un capo, ma come un lea-
der-mentore: si occupa di Paolo,
lo accompagna e ne favorisce il
carisma. La narrazione prosegue
toccando le tradizioni bizantine
che vedono Barnaba fondatore
della Chiesa a Milano nel 51 d.C.,
e si conclude con il suo martirio a
Salamina, avvenuto secondo la
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tradizione tenendo tra le mani una
copia del Vangelo di Matteo.

In questa analisi, che coniuga
immediatezza di linguaggio e pro-
fondita biblica, emerge con forza
il richiamo finale alla bellezza.
Citando la celebre intuizione di
Dostoevskij, 1’arcivescovo Alfano
ricorda nella Prefazione che “la
bellezza salvera il mondo”. Una
bellezza che trova la sua filigrana
nel crudo realismo del Corpo di
Cristo morto nella tomba di Hans
Holbein il Giovane: ¢ nella con-
templazione di quel dolore che la
fede riceve una luce sfolgorante.
La bellezza che salva &, dunque,
una bellezza densa di mistero, ca-
pace di coniugare gli opposti e di
guarire dalla sclerocardia, ren-
dendo I'umanita partecipe di una
sofferenza salvifica che partorisce
semi di speranza, misericordia e
fratellanza universale.

Aniello Clemente

Autore: Guendalina MIDDEI
Titolo: (@Professor X), Soprav-
vivere al lunedi mattina con Loli-
ta. | classici che ti mettono in sal-
o)

Casa editrice: Feltrinelli

Luogo e data: Milano 2025
Riferimenti: pp. 235

Guendalina Middei, conosciu-
ta anche come Professor X, ¢
un’autrice italiana nata a Roma
nel 1992 che, fin
dall’adolescenza, coltiva una pro-
fonda passione per la letteratura e
la cultura classica. Laureata in
Lettere con un master in Giornali-
smo culturale, insegna nella scuo-
la secondaria di secondo grado e
collabora frequentemente con di-
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verse riviste, tra cui Culturificio,
Critica letteraria e Sintesi dialet-
tica. Il suo esordio sui social risa-
le al 2019, anno in cui ha iniziato
a creare contenuti per avvicinare
il grande pubblico alla letteratura
attraverso saggi divulgativi fre-
schi e avvolgenti. Oggi i suoi pro-
fili sono punti di riferimento per
oltre cinquecentomila lettori. Tra i
suoi titoli ricordiamo Clodio
(2022), Intervista con un matto
(2023) e il fortunato Innamorarsi
di Anna Karenina il sabato sera
(2024).

Gia con quest’ultima opera,
I’autrice ci aveva fatto scoprire un
volto diverso della letteratura:
spesso studiati a fatica a scuola su
testi che li riducono a pura trama,
i classici soffrono da tempo di una
mancanza di attenzione. Li si con-
sidera erroneamente pezzi
d’antiquariato, testi troppo com-
plessi per i quali non vi & tempo.
Con il suo approccio appassiona-
to, colloquiale e di agevole frui-
zione, Middei ci insegna invece a
guardarvi senza pregiudizi, a sen-
tirne le storie e a vivere le emo-
zioni fortissime che ne scaturisco-
no, comprendendone I’immenso
valore che trascende spazio e
tempo.

Sopravvivere, resistere, nuota-
re negli abissi e tornare a splende-
re: in questo nuovo volume, So-
pravvivere al lunedi mattina con
Lolita, I’autrice delinea una storia
di rinascita attraverso un viaggio
tra figure indimenticabili e antie-
roi. Ulisse, Lolita, Antigone, Ivan
Karamazov o Lady Chatterley non
sono semplici personaggi: le loro
passioni ci sono familiari e il loro
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coraggio ci seduce. L’Odissea, ad
esempio, non ¢ solo il ritorno di
un uomo, ma la storia di chi si
riappropria del proprio tempo e
della propria anima. Come Dante,
spesso dubitiamo delle nostre
scelte, ma leggere i classici con
Middei diventa un antidoto alla
stupidita, al conformismo e alla
superficialita. E un modo per ri-
trovarsi nelle pagine e scoprire di
non essere soli: chi meglio di que-
sti maestri senza tempo puo capire
le inquietudini di un giovane e
trasformare il dolore in bellezza?

In un dialogo “a tu per tu” con
i grandi del passato, I’autrice si
confessa e racconta i libri che
hanno portato scompiglio nella
sua vita, convinta che cio che ha il
potere di turbarci finisca per sal-
varci. Grazie a questo lavoro, ella
rende omaggio all’amico prema-
turamente scomparso, Nuccio Or-
dine, il quale ricordava come i
classici possano rispondere ancora
oggi alle nostre domande. Essi
non sono volumi da scaffale, ma
strumenti del pensiero: sono
“classici” perché hanno rappre-
sentato momenti  fondamentali
dello sviluppo della cultura uma-
na, luoghi in cui si sono addensati
i pensieri di un’epoca e
I’originalita di chi ha saputo esse-
re “eretico”. Essi stanno sul crina-
le: assorbono gli umori del pro-
prio tempo ma guardano oltre,
parlando a ogni uomo di ogni
epoca.

Guendalina Middei sembra qui
ricalcare una celebre riflessione di
Massimo Cacciari sulla necessita
di una formazione non settoriale:
«Non ho mai conosciuto nessun
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grande medico, fisico o ingegnere
che non avesse coscienza critica,
cioé che non fosse appassionato di
quei testi su cui soli ci si forma...
Nei classici ascoltiamo la voce di
persone che hanno sconquassato il
pregiudizio». E un invito a una ri-
bellione contro una lettura “cate-
chistica” dei testi, che trova spon-
da nelle accorate e sferzanti pagi-
ne di Nuccio Ordine. Entrambi
puntano il dito contro un sistema
educativo ridotto a “sfornare”
produttori anziché cittadini liberi.
La personalita umana nella sua in-
tegralita non deve scomparire die-
tro le categorie economicistiche o
I'utilita sociale: la scuola e
I’universita devono tornare a for-
mare individui critici, colti e ca-
paci di ragionare autonomamente.

Aniello Clemente

Autore: Danilo PRIORI

Titolo: Riusciremo a stupirci di si
tanta Bellezza? Appunti e spunti
per un corso di arte floreale per
la liturgia,

Casa editrice: Bookness

Luogo e data: Roma 2025
Riferimenti: pp. 192

Questo agile volumetto, edito
da una piccola casa editrice indi-
pendente, ha il merito di racco-
gliere e rendere disponibili in un
unico testo una selezione dei con-
tributi piu significativi del com-
pianto don Danilo Priori (F 2023)
sull’arte floreale per la liturgia,
argomento che lo appassionava e
che era diventato uno degli ambiti
di apostolato prediletti.

Appartenente  alla  diocesi
dell’Aquila, don Danilo ha tra-
scorso i suoi 53 anni di vita e 20
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di presbiterato al servizio di Dio
attraverso la bellezza del creato e
’apertura alla preghiera e alla spi-
ritualita. Questo percorso € stato
fecondato e maturato dalla soffe-
renza di una malattia genetica rara
che, lungi dal chiuderlo nella di-
sperazione, lo ha aperto al mini-
stero della consolazione e della
cura dei piu fragili.

In questa ottica acquistano una
luce particolare i testi pubblicati a
due anni dalla sua prematura
scomparsa, presentati, nel sottoti-
tolo, come Appunti e spunti per
un corso di arte floreale per la li-
turgia. | curatori della raccolta
hanno voluto rendere omaggio a
questo umile servitore delle Bel-
lezza di Dio, rispondendo alla ri-
chiesta di tanti operatori pastorali
di una guida da consultare per
I’ornamento floreale delle chiese
nei vari tempi liturgici e nelle ce-
lebrazioni piu sentite dalle comu-
nita, come le “prime comunioni” e
i matrimoni o le solennitd maria-
ne.

Il messaggio che il carissimo
don Danilo ci lascia, e che questo
libro ripropone, ¢ che «I’arte flo-
reale per la liturgia non & una
semplice decorazione artistica, ma
un umile servizio che si propone
di favorire I’incontro di Dio con il
suo popolo» (p. 9).

Gli articoli proposti, editi da
diverse testate tra cui la rivista La
Vita in Cristo e nella Chiesa, of-
frono preziosi suggerimenti, spun-
ti pratici ed esempi da imitare cor-
redati da fotografie originali dello
stesso autore.

Giuseppe Falanga



RECENSIONI

Autore: Markus TYMISTER (a
cura di)

Titolo: L’atto penitenziale - The
Penitential Act. 2% Giornata di
Studi di Ecclesia Orans (Roma,
Sant’Anselmo, 4 dicembre 2024),
edizione italiana (Ecclesia Orans.
Studi e Ricerche 12), Pontificio
Istituto Liturgico,

Casa editrice: Sant’Anselmo -
Editrice Domenicana Italiana
Luogo e data: Napoli 2025
Riferimenti: pp. 226

Il curatore, Markus Tymister, €
direttore della rivista Ecclesia
Orans e professore ordinario di
Liturgia (Storia e Liturgia dei sa-
cramenti) presso il Pontificio Ate-
neo Sant’Anselmo di Roma. Pre-
sidente della Commissione Litur-
gica dell’ Arcidiocesi di Amburgo,
€ un riconosciuto esperto di storia
liturgica, con particolare attenzio-
ne ai sacramenti della Riconcilia-
zione, dell’Unzione degli infermi
e alla Concelebrazione eucaristi-
ca.

Il volume raccoglie gli Atti
della seconda Giornata di studi
organizzata dalla rivista Ecclesia
Orans insieme al Pontificio Istitu-
to Liturgico, tenutasi a Roma il 4
dicembre 2024. L’opera appro-
fondisce il tema dell’**Atto peni-
tenziale” attraverso una serie di
contributi specialistici che ne in-
dagano la storia, la teologia e le
sfide linguistiche: C. U. Cortoni,
L’atto penitenziale dal Convegno
di Friburgo alla Relatio Coetus a
studiis “De ordine Missae” nelle
carte di Cipriano Vagaggini
(1964-1967); R. Tichy, L atto pe-
nitenziale: a cosa serve?; R.
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Oduor, The challenge of transla-
ting "fratres” in the Penitential
Rite for the Eucharist celebration
in a single-gender community; A.
Bellezza, La Confessio nei riti
d’ingresso di alcuni ordines mis-
sae pre-tridentini; A. Dobos, Le
preghiere prima della comunione
nel rito bizantino; A. Tacconelli,
Le apologie prima della comunio-
ne nel rito romano. Storia e valu-
tazione critica; J. Kuziala Nzaka-
di, L acte pénitentiel dans le Mis-
sel Romain pour les diocéses du
Zaire. Chemin pour une liturgie
inculturée; A. Grillo, La dogmati-
ca dell’atto penitenziale. Un caso
classico di interferenza tra due
diversi modelli teologici; S. Pa-
renti, Versioni greche del Confi-
teor in alcuni manoscritti italo-
bizantini.

L’evento, svoltosi in occasione
del 61° anniversario della costitu-
zione liturgica  Sacrosanctum
Concilium e della 41* annata di
Ecclesia Orans, ha goduto del pa-
trocinio di prestigiose istituzioni
tra cui il Centro Azione Liturgica,
1’ Associazione Professori e Culto-
ri di Liturgia e il Deutsches Litur-
gisches Institut.

Il libro si rivolge a studiosi, ri-
cercatori e studenti di liturgia, teo-
logia e storia della Chiesa, oltre
che a operatori pastorali desidero-
si di approfondire quest’aspetto
della Celebrazione eucaristica. |
saggi dimostrano con chiarezza
che I’atto penitenziale non ¢ una
mera introduzione funzionale alla
Messa, ma un momento di denso
spessore teologico e pastorale.

Giuseppe Falanga
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Autore: Monica MORGANTI
Titolo:  Gli  otto  archetipi
femminili. Guida all’auto-
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Con Gli otto archetipi femmi-
nili, Monica Morganti, psicotera-
peuta di formazione junghiana,
propone un itinerario di cono-
scenza di sé che coniuga in ma-
niera davvero felice riflessione
psicologica, dimensione simbolica
ed esperienza clinica. L’A., nel
solco della psicologia analitica di
Carl Gustav Jung, riprende la ca-
tegoria classica dell’archetipo e la
reinterpreta in chiave esperienzia-
le e formativa. Si appalesa sin
dall’inizio che lintento della
Morganti non & quello di offrire
un manuale teorico sugli archeti-
pi, ma uno strumento pratico che
accompagni il lettore, e, in parti-
colare, il pubblico femminile, ver-
SO una maggiore consapevolezza
della propria identita e delle di-
namiche interiori che orientano
I’esistenza.

Il volume muove dalla consta-
tazione che molte donne vivono
oggi una profonda tensione tra la
pressione delle aspettative sociali
e le esigenze dalla propria auten-
ticita. La societd contemporanea,
infatti, richiede simultaneamente
forza e accoglienza, autonomia e
disponibilita, successo professio-
nale e armonia familiare, il che
genera spesso conflitti interiori
difficili da elaborare e da gestire.
In questo contesto gli archetipi
diventano strumenti interpretativi
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attraverso i quali riconoscere le
diverse energie che abitano la per-
sonalita e comprenderne le reci-
proche interazioni.

L’A. individua otto figure ar-
chetipiche:  Madre, Guerriera,
Saggia, Amante, Regina, Creatri-
ce, Fanciulla e Guaritrice. Esse
non vengono presentate come
modelli rigidi o vere e proprie ca-
tegorie psicologiche chiuse, ma
come immagini simboliche capaci
di esprimere differenti modalita
dell’essere femminile. Ogni ar-
chetipo, infatti, rappresenta una
risorsa potenziale, che, pero, € an-
che una possibile area di fragilita
allorché assolutizzata o inespres-
sa. Il percorso proposto invita,
quindi, a non identificarsi esclusi-
vamente con un singolo archetipo
tra quelli utilizzati, ma a integrarli
armonicamente in un processo
continuo di crescita personale.

Apprezzabile ¢ certamente
I’equilibrio tra rigore teorico e
impostazione divulgativa, reso
possibile dalla lunga esperienza
clinica dell’A. che la rende capace
di tradurre i concetti complessi
della psicologia junghiana in un
linguaggio accessibile, senza ca-
dere mai, pero, nella banalizza-
zione.

A corredo della trattazione
contribuiscono efficacemente gli
esercizi, i test di autovalutazione e
i “mandala” (disegni circolari con
una struttura ordinata che per
Jung sono il simbolo del Sé, cioé
della totalita della persona). Si
tratta di strumenti concepiti non
come semplici elementi accessori,
ma operativi in vista di un coin-
volgimento diretto del lettore nel
percorso di autoesplorazione.
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L’opera si distingue inoltre per
I’attenzione riservata alla dimen-
sione simbolica della persona. Gli
archetipi vengono presentati come
realta dinamiche, che accompa-
gnano I’intero cammino esisten-
ziale e consentono di leggere le
crisi, le trasformazioni e le scelte
di vita come occasioni di matura-
zione. In questa prospettiva, il vo-
lume supera I’impostazione me-
ramente psicologica per aprirsi a
una riflessione piu ampia sul si-
gnificato dell’identita, della rela-
zione e della liberta personale.

Il testo privilegia volutamente
un approccio esperienziale rispet-
to a un’analisi sistematica delle
fonti junghiane e, dal punto di vi-
sta specialistico, sarebbe stato
gradito un confronto piu esteso
con il dibattito contemporaneo
sulla psicologia archetipica o con
gli sviluppi successivi della rifles-
sione di Jung e James Hillman.
Tale scelta, tuttavia, appare coe-
rente con la finalita prevalente-
mente formativa dell’opera, che
mira soprattutto ad accompagnare
il lettore in un percorso di consa-
pevolezza piuttosto che offrire
una trattazione accademica della
teoria degli archetipi.

Nel complesso, Gli otto arche-
tipi femminili rappresenta un con-
tributo  significativo nell’ambito
della divulgazione psicologica
contemporanea. Monica Morganti
riesce a integrare competenza cli-
nica, sensibilita simbolica e atten-
zione alla dimensione esistenziale
della persona, offrendo un testo
capace di parlare tanto a chi si av-
vicina per la prima volta alla psi-
cologia junghiana quanto a coloro
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che desiderano approfondire il
proprio cammino interiore. Il vo-
lume si segnala per I’equilibrio tra
riflessione teorica ed esperienza
pratica, proponendo una visione
della crescita personale nella qua-
le gli archetipi non costituiscono
modelli da imitare, ma chiavi in-
terpretative attraverso cui ogni
donna puo riconoscere, integrare e
valorizzare la ricchezza della pro-
pria identita.

Mauro Sessa
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IL REFERAGGIO

La Rivista adotta dal 2018 la procedura di referaggio. Ogni scritto pro-
posto per la pubblicazione viene sottoposto alla valutazione previa da parte del
Comitato di Redazione e del Direttore. Tale giudizio preliminare verte su con-
gruenza del tema rispetto alla vocazione culturale della Rivista, sullo spessore
scientifico e sulla rispondenza del testo con le regole redazionali.

Successivamente lo scritto viene sottoposto ad ulteriore esame utiliz-
zando il sistema del referaggio “cieco” (blind peer review): lo scritto & inviato
in forma anonima dal Direttore della Rivista ad un revisore facente parte dei
referral. L’autore non conoscera mai il nome del revisore, che é tenuto al se-
greto. La segretezza dell’identita del revisore, che sussiste anche in caso di va-
lutazione positiva, garantisce la piena indipendenza di giudizio.

Unica eccezione alla procedura ha luogo laddove lo scritto provenga da
autore di sicuro prestigio e/o fama internazionale, nel cui caso il Direttore del-
la Rivista puo assumere la responsabilita della pubblicazione. I criteri della va-
lutazione di referaggio sono: a) correttezza metodologica; b) adeguatezza della
bibliografia; c) chiarezza espositiva e coerenza argomentativa; d) originalita e
contributo di novita apportato agli studi sull’argomento.

L’esito del referaggio puo portare all’accettazione dello scritto e con-
seguente sua pubblicazione; all’accettazione subordinata a modifiche miglio-
rative, sommariamente indicate dal revisore oppure alla non accettazione dello

scritto per la pubblicazione
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