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L’astrobiologia «studia l’origine e l’evoluzione della vita sulla Terra e la possibile varietà della 

di studiosi, composto da teologi e astrobiologi, ha indagato e sta ancora indagando le impli-

-
digmi etici. Ma anche per comprendere se e come teologia e astrobiologia possano sostenersi 
a vicenda; in particolare, se e come la ricerca astrobiologica possa promuovere una compren-
sione teologica della creazione e della vita umana fondata sull’Incarnazione e animata da essa.
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Pietro Bovati S.I.

Se interroghiamo con sincerità la nostra coscienza, percepiamo, forse con un brivido di 

-
-

ticamente l’assenso perseverante del cuore. È necessario invece ascoltare la Parola profetica 
per aderire nella fede al mistero del Cristo Risorto. A questa esperienza siamo introdotti con 

suoi fratelli per dare loro vita nel perdono, e per inviarli a testimoniare la gioia. La conclu-
sione della vicenda di Giuseppe (Gen
del Risorto.
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Ireneo, Ilario, Cesario

Dominique Bertrand S.I.

base di un umanesimo cristiano pienamente consapevole.
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In questo articolo viene esposto in breve il mondo religioso di Giacomo Leopardi. In una 
prima parte vengono considerate le Operette morali, nelle quali si può riconoscere un cammi-

positività degli ultimi dialoghi, dove si prospettano l’amore e la gloria come soluzione al pes-
simismo. In una seconda parte si mostra come la religiosità del poeta si sia manifestata anche 

si conclude con due preghiere del poeta recanatese a Maria.
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-
zionale a risposte distorte. Di qui la necessità di privilegiare un approccio olistico. Per restituire 

cliché che trat-

svuota il Continente di ogni complessità, rendendo possibile generalizzazioni indebite.
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Ratio Fundamentalis sulla formazione presbiterale, 
Il Dono della vocazione presbiterale.
Chiesa nel corso di più di quarant’anni e illustrato concretamente dal nutrito numero di riferimenti 
della Ratio a testi e documenti del Magistero sulle varie tappe della formazione presbiterale. L’artico-
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L’ASTROBIOLOGIA E NOI 
Le implicazioni sociali e politiche 

di una scienza «nuova»

Andrea Vicini S.I.

© La Civiltà Cattolica 2017 II 3-15  |  4003 (25 mar/8 apr 2017)

Nell’anno accademico 2015-16 un gruppo internazionale di 
dodici docenti, di cui dieci teologi, promosso dal Centro di ricerca 
teologica (Center of Theological Inquiry) di Princeton (New Jersey, 
Usa), ha riflettuto sull’astrobiologia – un ambito di ricerca scienti-
fica interdisciplinare in rapido sviluppo – e, in particolare, sulle sue 
implicazioni sociali1.

La ripetuta interazione fra teologi e astrobiologi ha permesso di 
raggiungere due obiettivi. In primo luogo, gli astrobiologi coinvol-
ti nel gruppo hanno consentito ai teologi di acquisire conoscenze 
specifiche su questo nuovo ambito di ricerca. In secondo luogo, si 
sono definite insieme alcune implicazioni sociali dell’astrobiologia 
e alcune proposte per affrontarle. Nella comune intenzione di con-
siderare bene quale tipo di società e di condizioni di vita vogliamo 
per noi e per le generazioni future, la riflessione si è poi estesa a ciò 
che anima la ricerca scientifica, astrobiologica e teologica: quali ne 
siano i valori, le preoccupazioni, le domande che si sono poste e le 
risposte che si sono formulate.

Che cos’è l’astrobiologia?

L’astrobiologia sta ancora definendo la propria specificità scienti-
fica, i propri ambiti di ricerca, il proprio statuto disciplinare, e come 

1.	 Il programma di ricerca era finanziato dalla Nasa (National Aeronautics 
and Space Administration), l’agenzia spaziale statunitense, e dalla John Templeton 
Foundation. Per noi, parteciparvi è stato un privilegio, e qui vogliamo esprimere 
la nostra gratitudine alla direzione del Center of Theological Inquiry e alle colleghe 
e colleghi coinvolti. Nell’anno accademico 2016-17, un secondo gruppo di 12 
astrobiologi e teologi sta continuando la stessa esperienza.
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essa si situi nel contesto sociale, politico e religioso. Per l’astrobiolo-
go David Catling, «l’astrobiologia è emersa come una branca della 
scienza che studia l’origine e l’evoluzione della vita sulla Terra e la 
possibile varietà della vita altrove»2. Egli aggiunge che «la Nasa ha 
definito l’astrobiologia come lo studio delle origini, l’evoluzione, la 
distribuzione e il futuro della vita nell’universo. Altre definizioni 
comuni sono: lo studio della vita nell’universo o lo studio della vita 
in un contesto cosmico»3.

Per l’astrobiologo e teologo Lucas Mix, «l’astrobiologia è lo stu-
dio scientifico della vita nello spazio. È ciò che succede quando si 
mette insieme ciò che l’astronomia, la fisica, la scienza planetaria, 
la geologia, la chimica, la biologia e una miriade di altre discipline 
hanno da dire sulla vita e cercano di offrire un unico racconto»4. Si 
potrebbero integrare nella definizione altre discipline: la biologia 
molecolare, l’ecologia, la geografia, le scienze dell’informazione e le 
varie tecnologie che consentono di esplorare lo spazio.

Inoltre, Mix afferma che «l’astrobiologia non studia la vita 
aliena»5. A suo avviso, «attualmente nessuno scienziato sulla Ter-
ra studia la vita aliena, o xenobiologia. Molti scienziati ricercano 
che cosa renda possibile la vita e come essa potrebbe verificarsi 
altrove, ma i nostri dati provengono solo dalla vita sulla Terra e 
dall’esplorazione»6. In altre parole, la vita biologica così come la co-
nosciamo sulla Terra è il nostro unico punto di riferimento: non 
conosciamo ancora nessun’altra modalità di vita biologica. È quindi 
solo a partire da ciò che si può studiare sulla Terra che gli astro-
biologi avanzano ipotesi su come la vita biologica potrebbe essersi 
originata, o originarsi, altrove nell’universo.

La Nasa è l’agenzia federale americana che si occupa di ricerca 
aeronautica e spaziale ed è una delle istituzioni di ricerca astrobio-
logica più importanti nel mondo. Nel 2008, fissando gli obietti-

2.	 D. C. Catling, Astrobiology: A Very Short Introduction, Oxford, Oxford 
University Press, 2013, 2.

3.	 Ivi.
4.	 L. J. Mix, Life in Space: Astrobiology for Everyone, Cambridge (MA), 

Harvard University Press, 2009, 4.
5.	 Ivi.
6.	 Ivi. La xenobiologia è definita anche «esobiologia».
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vi di ricerca dell’astrobiologia per gli anni a seguire, si chiedeva: 
«Come inizia e come evolve la vita? Vi è vita altrove nell’universo? 
E qual è il futuro della vita sulla Terra e altrove?»7. E rispondeva che 
«l’astrobiologia include la ricerca di pianeti potenzialmente abitati 
oltre il nostro sistema solare, l’esplorazione di Marte e dei pianeti 
più distanti, gli studi di laboratorio e le investigazioni per indagare 
l’origine e l’evoluzione iniziale della vita e gli studi sulla capacità 
potenziale della vita di adattarsi alle sfide future, sia sulla Terra sia 
nello spazio»8. Più di recente sono state formulate altre domande 
che attendono risposta: «Vi sono pianeti orbitanti attorno ad altre 
stelle che potrebbero essere abitati? Che tipo di stelle hanno più 
probabilità di avere pianeti abitati?»9. L’astrobiologia, quindi, è con-
nessa alle esplorazioni spaziali.

Inoltre, «l’astrobiologia è anche impegnata a comprendere le 
condizioni limite per la vita sulla Terra e se tali condizioni possono 
essere ampliate per includere ambienti extraterrestri che non si tro-
vano sulla Terra»10. Infatti, «è possibile si scopra che un esopianeta 
[extrasolare] simile alla Terra sia in qualche periodo di transizione 
simile a uno di quelli che la Terra ha sperimentato nel corso dei 4 
miliardi di anni della sua storia»11. Infine, altri astrobiologi studiano 
le componenti fondamentali e le caratteristiche della vita biologica: 
ad esempio, allo scopo di ricreare la sintesi della molecola di acido 
ribonucleico (Rna)12.

Le implicazioni sociali dell’astrobiologia

Riflettere sulle implicazioni sociali dell’astrobiologia signifi-
ca considerare le modalità e le finalità di questa particolare ricerca 

  7.	 D. J. Des Marais et al., «The NASA Astrobiology Roadmap», in 
Astrobiology 8 (2008) 715-730.

  8.	 Ivi.
  9.	 J. Baross, «Introduction», in Astrobiology Strategy, a cura di L. E. Hays, 

Washington (DC), Nasa, 2015, XIII-XVI.
10.	 Ivi.
11.	 Ivi.
12.	 L’acido ribonucleico è considerato il precursore biologico essenziale 

e probabilmente iniziale. Esso mantiene, trasferisce, modula, processa e regola 
l’informazione genetica cellulare.
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scientifica. Che cosa anima la ricerca? Quali sono gli obiettivi che 
vengono perseguiti? Quali i vantaggi e le conseguenze che ci si 
attende? Chi vi è coinvolto? Chi viene lasciato ai margini?

Dal punto di vista morale, sul «come fare ricerca» proponia-
mo quattro caratteristiche, seppure generiche, la cui presenza può 
contribuire a far procedere in modo etico e socialmente merito-
rio la ricerca: democratizzazione, trasparenza, accessibilità e dif-
fusione.

Una ricerca democratica

L’astrobiologia dovrebbe essere una scienza profondamente 
aperta e inclusiva. Lo sviluppo delle risorse intellettuali non do-
vrebbe essere né limitato né esclusivo di nazioni ricche e in-
dustrialmente sviluppate. I Paesi in via di sviluppo hanno un 
potenziale umano ancora non valorizzato e non sfruttato. A li-
vello internazionale, l’ambiente scientifico dovrebbe quindi par-
tecipare a questo processo di democratizzazione, promuovendo 
progetti di ricerca, facilitando collaborazioni e rafforzando le 
interazioni tra ricercatrici e ricercatori nel Nord del mondo e le 
controparti nel Sud del mondo.

In astrobiologia, reti multinazionali esistono già, ma le agen-
zie nazionali hanno un ruolo dominante13. Questo però potreb-
be limitare le collaborazioni scientifiche. Al contrario, agenzie e 
reti internazionali dovrebbero sostenere iniziative che coinvolgano 
il Sud del mondo. Possiamo trovare un esempio di collaborazione 
transnazionale nella prima fase del «Progetto Genoma Umano» ne-
gli anni Novanta, che fu finanziato dall’Unesco14. Iniziative simili 
potrebbero essere promosse anche in astrobiologia.

La democratizzazione della ricerca scientifica potrebbe evitare il 
ripetersi di casi eticamente problematici in cui i vantaggi e i bene-
fici della ricerca sono stati garantiti solo agli scienziati, alle società 

13.	 La Nasa elenca agenzie nazionali in 17 Paesi (cfr http://ian.arc.nasa.gov). 
Si possono aggiungere due partnership internazionali: la rete nordica (Estonia, 
Finlandia, Danimarca, Islanda, Lituania, Norvegia, Svezia e Stati Uniti): www.
nordicastrobiology.net e la rete europea: www.eana-net.eu

14.	 Si tratta del progetto che sequenziò l’intero genoma umano (1990-2000).
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private coinvolte (life-science companies) e alle compagnie farma-
ceutiche multinazionali (Big Pharma). Due esempi emblematici: 
nella ricerca farmacologica, talora, lo sfruttamento di piante rare è 
stato realizzato senza offrire benefici alle popolazioni indigene che 
hanno consentito l’accesso a tali piante (per esempio, nella foresta 
amazzonica). Oppure, in genetica umana, rari genotipi di alcune 
popolazioni sono stati utilizzati per ricerca a fini terapeutici e/o dia-
gnostici, dei cui risultati però spesso le medesime popolazioni non 
hanno beneficiato. Entrambi questi comportamenti sono eticamen-
te deplorevoli. 

In ambito scientifico, la democratizzazione indica sia un modo 
di procedere sia un fine eticamente utile e lodevole. Per i critici, 
tuttavia, le dinamiche democratiche sono spesso dominate da me-
todologie e priorità stabilite dall’economia capitalistica e sono lungi 
dall’essere giuste. Democrazia non è ciò che è imposto dai potenti 
e dai ricchi. 

In ambito cattolico, la morale sociale, magisteriale e teologica invi-
ta a indirizzare le dinamiche economiche e politiche verso la promo-
zione della giustizia sociale e del bene comune – locale e universale –, 
prestando attenzione ai più bisognosi. Giovanni Paolo II, Benedetto 
XVI e Francesco hanno affermato chiaramente che la solidarietà im-
plica un’opzione preferenziale per i poveri.

Per papa Francesco, «il bene comune presuppone il rispetto della 
persona umana in quanto tale, con diritti fondamentali e inalie-
nabili ordinati al suo sviluppo integrale. Esige anche i dispositivi 
di benessere e sicurezza sociale e lo sviluppo dei diversi gruppi in-
termedi, applicando il principio di sussidiarietà. Tra questi risalta 
specialmente la famiglia, come cellula primaria della società. Infi-
ne, il bene comune richiede la pace sociale, vale a dire la stabilità 
e la sicurezza di un determinato ordine, che non si realizza senza 
un’attenzione particolare alla giustizia distributiva, la cui violazione 
genera sempre violenza. Tutta la società – e in essa specialmente 
lo Stato – ha l’obbligo di difendere e promuovere il bene comune. 
Nelle condizioni attuali della società mondiale, dove si riscontrano 
tante inequità e sono sempre più numerose le persone che vengono 
scartate, private dei diritti umani fondamentali, il principio del bene 
comune si trasforma immediatamente, come logica e ineludibile 
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conseguenza, in un appello alla solidarietà e in una opzione prefe-
renziale per i più poveri»15.

Inoltre, oggi la democratizzazione si basa sul sistema interna-
zionale tradizionale degli Stati nazionali sovrani, la cui egemonia, 
ampiamente criticata, si è ulteriormente estesa e rafforzata nel mon-
do globalizzato. Anche in questo caso, il Magistero cattolico e la 
riflessione teologica hanno proposto forme di sussidiarietà che ren-
dono possibile la democratizzazione, coinvolgendo maggiormente 
tutti gli agenti morali presenti nel contesto sociale: singoli, gruppi, 
associazioni, istituzioni, organismi non profit e non-governativi e 
reti internazionali. La ricerca astrobiologica attuale e quella futura 
potrebbero beneficiare di una tale autentica democratizzazione.

Una ricerca trasparente

Il principio della trasparenza dovrebbe informare la ricerca 
scientifica a livello globale. Quali conoscenze scientifiche si stanno 
effettivamente perseguendo? Ci sono logiche nascoste, come nel 
caso delle cosiddette «ricerche dual use (a doppia finalità)»? 

Negli Stati Uniti, per esempio, in ambito protesico la ricer-
ca dell’agenzia governativa Darpa (Defense Advanced Research 
Projects Agency) ha una doppia finalità: mentre fornisce protesi 
a soldati che hanno perduto gli arti in azioni militari, verifica la 
fattibilità di tecnologie volte a creare futuri «supersoldati»16. In 
astrobiologia, ricerche con una doppia finalità potrebbero ambi-
re alla conquista dell’universo. In tal caso, la retorica della «nuova 
frontiera» e del nuovo «Far West», che è presente in alcune nar-
rative astrobiologiche, potrebbe venire utilizzata per giustificare 
la conquista del cosmo.

«Trasparenza» significa anche conoscere quali sono i possibili 
rischi per i ricercatori, la società, le creature viventi e la materia non 
vivente sulla Terra, e per la vita biologica in altri pianeti. Nel mon-

15.	 Papa Francesco, Lettera enciclica Laudato si’, nn. 157-158. 
16.	 Cfr J. F. Keenan, «Enhancing Prosthetics for Soldiers Returning from 

Combat with Disabilities: Theological Ethical Considerations on the War Industry’s 
Impact on Bioethics», in ET-Studies: Journal of the European Society for Catholic 
Theology 4 (2013) 69-88.
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do la sicurezza è importante ed è fonte di preoccupazione crescente. 
La Nasa ha creato un ufficio ad hoc, responsabile della «protezione 
planetaria»17. Una protezione che per la Nasa va in entrambe le di-
rezioni: proteggere la Terra da forme di vita biologica che potreb-
bero essere trovate nello spazio e portate sulla Terra; proteggere gli 
altri pianeti evitando di contaminare ciò che si esplora con forme 
di vita biologica terrestre, là dove gli scienziati cercano indizi che 
mostrino se vita biologica si sia originata in modo indipendente 
dalla Terra.

Il principio di trasparenza chiede anche di valutare chi siano i 
soggetti che finanziano la ricerca in astrobiologia e che cosa moti-
vi tali finanziamenti. Ad oggi, oltre alla ricerca universitaria, sono 
attive le agenzie nazionali e alcune partnership sovranazionali. È op-
portuno chiedersi se i fondi destinati all’astrobiologia riducano i fi-
nanziamenti ad altre aree di ricerca orientate a proteggere la vita sul 
nostro pianeta, come quelle per la salute globale e la sostenibilità. Si 
dovrebbero poter finanziare studi in astrobiologia senza competere 
con altri ambiti di ricerca e non a discapito di altre aree di investi-
gazione scientifica. 

Anche alcune imprese private stanno facendo ricerca in astro-
biologia. Ne abbiamo diversi esempi: da chi invia nello spazio clien-
ti paganti per offrire loro un’esperienza di viaggio straordinaria18 a 
chi ha l’obiettivo manifesto di sfruttare le risorse dell’universo. A 
questo proposito, nel novembre 2015, negli Stati Uniti è stata ap-
provata una legge che mira a «stimolare la competitività aerospazia-
le privata e l’imprenditorialità»19. Questa legge consente alla com-
pagnia privata statunitense Planetary Resources di estrarre risorse 
dagli asteroidi spaziali (acqua, minerali e materiali pregiati) a fini 
di lucro, per «espandere la base delle risorse naturali della Terra»20. 
Fondata nel 2010, questa società ha fatto forti pressioni per l’appro-
vazione di tale legge. Ciò costituisce un precedente problematico, 
perché viola il Trattato internazionale sulla protezione dello Spazio 

17.	 Nasa Office of Planetary Protection. 
18.	 Per esempio, la Virgin Galactic (www.virgingalactic.com).
19.	 La legge è la U.S. Commercial Space Launch Competitiveness Act, chiamata 

anche U.S. Space Act.
20.	 www.planetaryresources.com
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(Outer Space Treaty) del 1967, secondo cui «lo spazio, inclusi la luna 
e gli altri corpi celesti, non è soggetto ad appropriazione nazionale 
con pretesa di sovranità, per mezzo di uso o di occupazione, o con 
qualsiasi altro mezzo»21.

La storia dell’umanità mostra che il desiderio di sapere e di 
conoscere caratterizzano l’essere umano. Per il cristiano, però, 
questo desiderio è dono del Creatore; viverlo implica gratitudine 
e richiede responsabilità, perché ogni conoscenza serva il bene 
dell’umanità.

Una ricerca accessibile

La democratizzazione e la trasparenza implicano la capacità di 
rendere accessibili ricerche e dati anche per coloro che hanno ri-
sorse finanziarie limitate per perseguire la ricerca scientifica. Nel 
nostro mondo globalizzato, la concorrenza e i benefici attesi da 
investimenti finanziari potrebbero limitare l’accesso alla ricerca in 
astrobiologia. L’accesso alle informazioni riguardanti le varie ricer-
che scientifiche può essere regolato in vari modi: senza condizio-
ni limitanti (open access), o con specifiche condizioni limitanti (per 
esempio, «a progetto compiuto»). 

Due esempi opposti possono essere chiarificatori. Il primo vie-
ne dal «Progetto Genoma Umano», per il quale l’accesso ai dati è 
stato gestito in modo diverso dai due centri di ricerca americani 
maggiormente coinvolti: gli Istituti Nazionali della Salute (National 
Institutes of Health, Nih) e la società privata Celera Genomics. Sin 
dall’inizio, il Nih ha reso possibile a chiunque l’accesso libero ai 
dati ottenuti dalle sue ricerche. Al contrario, Celera Genomics, pur 
utilizzando i dati del Nih, ha richiesto un pagamento per consen-
tire l’accesso ai suoi dati. Si tratta di due logiche opposte. Da un 
lato, il principio del libero accesso rende disponibili dati in modo 
tempestivo ed è promosso da un’istituzione pubblica. Dall’altro lato, 
troviamo la strategia di controllo e di profitto di una società privata.

21.	 Onu, «Treaty on Principles Governing the Activities of States in the 
Exploration and Use of Outer Space, including the Moon and Other Celestial 
Bodies» (1967), art. 2.
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Il 26 giugno 2000 il parziale completamento della sequenza del 
genoma umano fu annunciato congiuntamente da Francis Collins, 
direttore del «Progetto Genoma Umano» al Nih, e da Craig Ven-
ter, presidente e direttore scientifico della Celera Genomics22. Nono-
stante l’annuncio congiunto, è davvero possibile tenere insieme le 
diverse motivazioni e le opposte logiche che hanno caratterizzato 
in quel caso l’accesso ai dati? L’accesso a dati e risultati può essere 
libero solo quando la ricerca è condotta con finanziamenti pubblici? 
Insomma, la questione dell’accesso rinvia alle riflessioni sulla demo-
cratizzazione e sulla trasparenza della ricerca scientifica.

Il secondo esempio proviene dalla ricerca sui nuovi virus. Nel 
2011, le due prestigiose riviste scientifiche Nature (Gran Bretagna) e 
Science (Usa) hanno dovuto decidere se pubblicare, rispettivamente, 
un articolo sui metodi di ricerca e uno sui risultati di esperimenti 
condotti da due gruppi di scienziati. Ciascun gruppo aveva modifi-
cato un virus influenzale che colpiva solo i furetti (H5N1), renden-
dolo capace di infettare gli esseri umani attraverso trasmissione per 
via aerea (come nel caso del virus influenzale stagionale).

La capacità di infettare di questo virus influenzale era considera-
ta molto elevata. Si riteneva che esso potesse causare una pandemia 
mondiale, simile all’influenza spagnola del 1918, considerata una 
delle infezioni più letali della storia umana. Si stima che quell’in-
fluenza abbia infettato 500 milioni di persone e abbia causato la 
morte di 50 o 100 milioni di esse (nel 1918, dal 3 al 5% della popo-
lazione mondiale). 

Per evitare il rischio di bioterrorismo, i comitati editoriali di 
Nature e Science si chiesero se fosse prudente pubblicare le informa-
zioni sui metodi e i dati che indicavano come modificare il virus 
dell’influenza H5N1. In questo caso, la domanda etica riguardò la 
possibilità di non fornire accesso né alle metodologie utilizzate né 
ai dati finali, o di limitare l’informazione solo ai risultati conseguiti 
senza precisare le modalità utilizzate. Dopo una moratoria e una 
consultazione internazionale, e dopo che gli scienziati assicurarono 
di aver sovrastimato il rischio di infezione, i due articoli furono 
pubblicati dalle due riviste.

22.	 Cfr www.genome.gov/10001356
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Mentre nel primo esempio l’accessibilità è un valore da per-
seguire nella società civile e nell’ambito scientifico, nel secondo 
esempio questo valore deve essere considerato criticamente. È ne-
cessaria un’accurata analisi etica nella fase di valutazione iniziale, 
invece di chiedere, a ricerca ultimata, se pubblicare o meno le me-
todologie e i risultati. Il caso H5N1 mostra che i meccanismi di 
valutazione etica iniziali non sono stati sufficienti. Alcuni progetti 
di ricerca richiedono un’attenzione etica extra, ben oltre la questio-
ne dell’accessibilità dei dati.

Una ricerca divulgabile

Riflettere sulla diffusione delle conoscenze scientifiche implica 
un approccio proattivo. A livello sociale, la divulgazione richiede 
uno sforzo educativo per mettere a disposizione le conoscenze ac-
quisite e ciò che è ancora oggetto di indagini e di speculazioni teo
riche. Favorire la diffusione di conoscenze scientifiche implica la 
creazione delle condizioni per poter acquisire tali conoscenze (ad 
esempio, programmi di alfabetizzazione scientifica e di apprendi-
mento).

Etica e critica della ricerca scientifica

I princìpi di democratizzazione, trasparenza, accessibilità e 
diffusione caratterizzano un approccio etico costruttivo alla ri-
cerca scientifica. Questo va però integrato con un’ermeneutica 
critica che esamini obiettivi e progetti. Ci si augura che i pro-
getti di ricerca in astrobiologia siano valutati eticamente, per 
esaminarne bene le implicazioni sociali e promuovere la giusti-
zia sociale. Nei Paesi industrializzati, la società civile dovrebbe 
poter finanziare la ricerca scientifica avanzata in molteplici am-
biti, senza metterli in competizione tra loro: dall’astrobiologia 
alla genetica e alla virologia (per limitarci agli esempi indicati 
in precedenza).

Nello stesso tempo, la promozione della giustizia sociale richie-
de di perseguire ricerche in ambiti che costituiscono già una prio
rità, come nel caso della salute globale e della sostenibilità ecolo-
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gica23. Purtroppo, nel caso della salute globale, negli anni 2014-16 
l’epidemia causata dal virus Ebola in Guinea, Liberia e Sierra Leone 
ha messo in evidenza che la produzione di un vaccino efficace non 
è stata perseguita a causa dei limitati benefici economici che ce se 
ne attendeva. 

Alla luce di questa ingiustizia, occorre riaffermare che le capa-
cità scientifiche promuovere la giustizia sociale e la salute globale e 
non essere guidate da logiche di profitto che non tengono conto dei 
bisogni di chi ha minori risorse. L’opzione preferenziale per i poveri 
non sottovaluta l’importanza della ricerca scientifica avanzata. Essa 
domanda che non sia sorda alle richieste di salute e di sviluppo della 
maggior parte dell’umanità. La creatività e l’impegno di cittadini e 
di scienziati di buona volontà può rendere ciò possibile.

Per quanto riguarda la sostenibilità, papa Francesco ha afferma-
to l’urgenza dell’impegno per salvaguardare e curare la nostra casa 
comune. Recependo e valorizzando le analisi di esperti nei cam-
biamenti climatici, egli si è unito alle loro voci e ha riconosciuto 
l’autorevolezza delle loro ricerche e dei loro risultati24. 

Ora, nel caso della salute globale come in quello della sosteni-
bilità, gli studi in astrobiologia che si concentrano sull’origine del-
la vita sulla Terra potrebbero contribuire a promuovere le nostre 
conoscenze e favorire la capacità di adattamento (resilience) sia nel 
caso di epidemie e pandemie, sia nel caso di mutate condizioni am-
bientali.

Astrobiologia e teologia: preoccupazioni e attese

Occorre considerare anche altre implicazioni sociali dell’a-
strobiologia. Nella letteratura filosofica, la ricerca di forme di vita 
super-intelligenti nell’universo è associata all’astrobiologia. Nel 
promuovere ciò che trascende l’umano (transhuman) e che va oltre 
l’essere umano (posthuman), transumanisti e postumanisti guardano 

23.	 Su questo argomento, cfr anche P. Walpole, «I lineamenti di una scienza 
della sostenibilità», in Civ. Catt. 2016 IV 539-552.

24.	 Cfr Papa Francesco, Lettera enciclica Laudato si’, n. 23.
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all’astrobiologia come a un ambito di ricerca di ciò che va, o andrà, 
oltre la vita umana così come la conosciamo ora25.

Inoltre, l’astrobiologia è spesso confusa con la ricerca di intelli-
genza extraterrestre (Search for Extraterrestrial Intelligence, Seti), che 
monitora le radiazioni elettromagnetiche per identificare possibili 
trasmissioni o comunicazioni da ipotetiche civiltà aliene. Per Mix, 
«l’astrobiologia nel suo insieme ha un rapporto complicato con Seti. 
Alcuni astrobiologi ritengono che la ricerca di intelligenza sia inu-
tile o problematica. Essi vogliono essere sicuri che il pubblico veda 
i due sforzi come separati. La ricerca di vita intelligente e lo studio 
della vita quale fenomeno planetario sono due cose molto diverse. 
Altri astrobiologi riconoscono che esiste un’enorme sovrapposizio-
ne tra i due ambiti di ricerca»26.

Infine, alcuni media sostengono che se l’astrobiologia scoprisse 
altre forme di vita nello spazio, l’esistenza stessa delle attuali religio-
ni ne risulterebbe gravemente minacciata. Ma di quale genere di 
religione si sta parlando? 

Nel cristianesimo, il mistero dell’Incarnazione, avvenuto in 
Gesù Cristo in un momento preciso del tempo e in un luogo de-
terminato nello spazio, manifesta l’ospitalità accogliente e inclusiva 
del divino nei confronti della creazione e dell’umanità. Niente e 
nessuno è escluso dall’abbraccio amorevole di Dio in Gesù e con 
lo Spirito Santo. Da un punto di vista teologico, occorre valuta-
re criticamente l’autenticità di questa inclusività dell’Incarnazione, 
rintracciando modi in cui essa è stata interpretata ed espressa per 
escludere. Un esempio riguarda alcune rappresentazioni artistiche: 
Gesù è bianco, alto, muscoloso, con gli occhi azzurri, senza alcun 
difetto fisico e mentale o disabilità. Altri esempi artistici, invece, 
ritraggono Gesù caratterizzandolo culturalmente ed etnicamente: 
Gesù è ebreo, africano, asiatico o Maya. In questi casi, egli ha i tratti 
fisici delle persone che credono in lui. Gesù è come loro, indossa 
gli stessi vestiti, parla la loro lingua, condivide la cultura, il modo 
di cucinare, mangiare, cantare, ballare e festeggiare. Come dice il 

25.	 Cfr N. Bostrom, Superintelligence: Paths, Dangers, Strategies, Oxford, 
Oxford University Press, 2016.

26.	 L. J. Mix, Life in Space..., cit., 287.
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Concilio Vaticano II: «Con la sua Incarnazione il Figlio di Dio si 
è unito in un certo senso ad ogni uomo» (Gaudium et spes, n. 22)

Quando riflettiamo sulle implicazioni sociali dell’astrobiologia, 
l’Incarnazione ci fa apprezzare l’umanità, il mondo creato e l’uni-
verso. E quindi, con la stessa meraviglia, guardiamo alla possibile 
esistenza di vita biologica nell’universo quale dono di Dio. Con-
templando il creato, l’universo e gli esseri umani, contempliamo il 
divino incarnato, situato, localizzato e limitato. Come papa Fran-
cesco ci ricorda, «dall’inizio del mondo, ma in modo particolare a 
partire dall’Incarnazione, il mistero di Cristo opera in modo nasco-
sto nell’insieme della realtà naturale, senza per questo ledere la sua 
autonomia»27.

Quale ricerca astrobiologica potrebbe promuovere una com-
prensione teologica della creazione e della vita umana fondata 
sull’Incarnazione e animata da essa? Come possono sostenersi a vi-
cenda teologia e astrobiologia? Suggeriamo due possibilità. In pri-
mo luogo, l’astrobiologia dovrebbe esprimere un profondo rispetto  
per gli esseri umani, con la responsabilità di preservare e proteggere 
il cosmo, senza sfruttarlo per fini di lucro o senza servirsene per 
acquisire o rafforzare logiche di potere e di controllo. Gli abitanti 
dell’universo devono rispettare ogni creatura, evitando comporta-
menti che danneggino il cosmo con tutte le sue forme di vita. I 
princìpi della dottrina sociale della Chiesa ci invitano a coinvolgerci 
per realizzare la giustizia sociale, la solidarietà e il bene comune 
anche in questi termini. In secondo luogo, la ricerca astrobiologica 
può rafforzare l’inclusività, che fonda e anima la vita cristiana e l’a-
pertura fiduciosa verso ciò che è sconosciuto, senza generare paure 
irrazionali e senza alimentare aspettative non realistiche. 

27.	 Papa Francesco, Lettera enciclica Laudato si’, n. 99.
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L’ESPERIENZA DEL RISORTO

Pietro Bovati S.I.

© La Civiltà Cattolica 2017 II 16-28  |  4003 (25 mar/8 apr 2017)

Celebriamo a Pasqua l’evento della risurrezione di Gesù di Na-
zaret. La Chiesa ci dice che in questa commemorazione ricono-
sciamo e accogliamo uno dei dogmi centrali della nostra fede, una 
verità dunque decisiva per la nostra salvezza, ma, al tempo stesso, 
un fatto difficile da credere1, qualcosa che chiamiamo «mistero»2. Se 
infatti interroghiamo con sincerità la nostra coscienza, percepiamo, 
forse con un brivido di turbamento, che non abbiamo prove che 
Gesù crocefisso sia tornato a vivere3. Ci basiamo sulle dichiarazio-

1.	 Lo scrittore francese Emmanuel Carrère, nel romanzo Il Regno, 
dedicato in parte a una ricostruzione storica delle origini del cristianesimo, mette 
provocatoriamente davanti al credente moderno il problema dell’assenso accordato 
alla risurrezione del Cristo, senza che vi sia un serio confronto con il dubbio e una 
ponderata riflessione sui dati storici in nostro possesso. Il credente autentico non 
può sottrarsi al questionamento (cfr P. Gibert, «Da lui a noi: qual è “Il Regno” 
di Emmanuel Carrère?», in Civ. Catt. 2015 III 308-317). Il card. Martini infatti 
non temeva di scrivere: «Ritengo che ciascuno di noi abbia in sé un non credente 
e un credente, che si parlano dentro, si interrogano a vicenda, si rimandano 
continuamente interrogazioni pungenti e inquietanti l’uno all’altro. Il non credente 
che è in me inquieta il credente che è in me e viceversa. […] La chiarezza e la 
sincerità di tale dialogo mi paiono sintomo di raggiunta maturità umana» (C. M. 
Martini, Le cattedre dei non credenti, Milano, Bompiani, 2015, 6). Egli riprendeva 
di fatto delle considerazioni di J. Ratzinger, nella sua celebre Introduzione al 
cristianesimo (ivi, XXVII). Il cammino verso l’assenso di fede richiede dunque un 
paziente e coraggioso cammino interiore; la Parola di Dio ci aiuta a percorrerlo 
adeguatamente.

2.	 «Avvenimento storico constatabile attraverso il segno del sepolcro vuoto e 
la realtà degli incontri degli Apostoli con Cristo risorto, la Risurrezione resta non 
di meno, in ciò in cui trascende e supera la storia, al cuore del Mistero della fede» 
(Catechismo della Chiesa Cattolica, Città del Vaticano, Libr. Ed. Vaticana, 1992, § 
647).

3.	 «Gli evangelisti non hanno avuto per scopo primario di provare 
storicamente la realtà della risurrezione né tanto meno di essere completi nella 
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ni di testimoni oculari, trasmesse di generazione in generazione, 
ripetute da persone per bene, senza però essere stati presenti nel 
momento in cui Gesù si è mostrato ai suoi discepoli per avere la 
certezza della risurrezione. Vorremmo che anche a noi fosse dato 
di mettere il dito nel segno dei chiodi e la mano nel fianco squar-
ciato del Signore, così che, come Tommaso, da increduli possiamo 
diventare veri credenti (Gv 20,27).

Il cammino del credere

Il passaggio dal dubbio alla fede sicura, appena evocato, ci appare 
essere stato quello dei testimoni oculari, che riteniamo privilegiati e 
fortunati, perché immaginiamo che per loro sia stato facile, rapido 
e quasi automatico il credere. E dimentichiamo che gli apostoli ave-
vano assistito a miracoli eclatanti, avevano visto lebbrosi guarire e 
ciechi recuperare la vista, erano là quando Lazzaro uscì dal sepolcro, 
e con i loro occhi videro Gesù venire incontro a loro camminando 
sulle acque. Eppure il Maestro li rimproverò più volte per la loro 
poca fede (Mt 6,30; 8,26; 14,31; 16,8; 17,20; ecc.); e, nonostante 
tanti segni della sovrumana potenza del Cristo, al momento della 
Passione fuggirono e rinnegarono colui che avevano confessato es-
sere il loro Signore (Mt 16,16; Gv 6,68-69). 

Tutto ciò dimostra che nessun segno, per quanto limpido e scon-
volgente, è capace di produrre automaticamente l’assenso perseve-
rante del cuore. La perplessità e il sospetto di fronte a ciò che risulta 
inspiegabile rimangono latenti nella coscienza e sfociano facilmente 
nello scetticismo, nella diffidenza e nel rifiuto. Ecco perché, di fron-
te a un muto che, per il gesto di Gesù, si mette improvvisamente a 
parlare, alcuni diranno che quel Rabbi è dotato di spirito diabolico 
(Mt 12,24); e quando un cieco noto a tutta la città diventa capace di 
vedere perché qualcuno gli ha detto di lavarsi gli occhi, gli astanti 
si domanderanno se non c’è di mezzo un qualche imbroglio, come 
lo scambio di persona (Gv 9,18). Le autorità religiose di Gerusa-

enumerazione delle prove. Essi hanno voluto piuttosto annunciarla, presentarla nel 
suo significato religioso, secondo diversi aspetti» (C. M. Martini, Il problema storico 
della risurrezione negli studi recenti, Roma, Libr. Ed. Gregoriana, 1959, 73).
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lemme dovettero constatare che la tomba da loro sigillata era ormai 
vuota; cominciarono allora a far circolare l’idea che il cadavere era 
stato trafugato (Mt 28,11-15). E molti secoli dopo, chi era mosso da 
spirito razionalista sostenne che il Crocefisso aveva subìto solo una 
morte apparente, e che le cosiddette apparizioni del Risorto non 
erano altro che allucinazioni collettive o manifestazioni isteriche 
senza fondamento reale. La risurrezione veniva così liquidata come 
una favola, bella, ma irreale. 

Noi, per consolarci, ci diciamo che questi ultimi discorsi sono 
quelli dei miscredenti, che chiudono gli occhi di fronte a fatti ac-
certati e a testimonianze attendibili; i detrattori del mistero della 
risurrezione sarebbero paragonabili agli ateniesi del tempo di san 
Paolo, che, rifiutando a priori ogni evento di carattere soprannatu-
rale, si allontanarono con disprezzo appena venne evocato l’evento 
della risurrezione dai morti (At 17,32). Tuttavia, se stiamo ai rac-
conti evangelici, nemmeno per gli apostoli, nemmeno per chi ebbe 
la «visione» del Risorto fu cosa scontata il credere. Scorriamo i testi 
evangelici.

Secondo il Vangelo di Matteo, «gli Undici discepoli andarono 
in Galilea, sul monte che Gesù aveva loro indicato. Quando lo vi-
dero, si prostrarono. Essi però dubitarono» (Mt 28,17). Quest’ultima 
frase deve sorprenderci; non abbiamo infatti solo la dichiarazione 
che gli apostoli non credettero alla testimonianza di altri, né a Ma-
ria di Magdala (Mc 16,11), né alle donne tornate dal sepolcro (Lc 
24,11), né ai due discepoli a cui Gesù apparve «mentre erano in 
cammino verso la campagna» (Mc 16,12-13)4. Matteo situa il dub-
bio nel momento stesso della visione, e non solo come denuncia nei 
confronti di qualcuno dei presenti5, ma come il vissuto dell’intero 
gruppo apostolico.

Il Vangelo di Luca, dal canto suo, ci mostra la difficoltà che 
ebbero i testimoni nel «riconoscere» il Risorto. Due discepoli fanno 

4.	 Anche Tommaso non prestò fede alle parole degli altri apostoli (Gv 20,24-
25).

5.	 Questa fu l’opzione della versione CEI del 1971 («Alcuni però dubitavano»), 
che ricalcava la traduzione della Vulgata (quidam autem dubitaverunt); la nuova 
versione CEI del 2008 («Essi però dubitarono») riproduce invece fedelmente il testo 
greco (hoi de edistasan).
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un lungo percorso di strada, discutendo con qualcuno che pensa-
no sia un forestiero e non immaginano che sia il loro Maestro (Lc 
25,15-24); e gli apostoli, quando «Gesù in persona stette in mezzo a 
loro», «sconvolti e pieni di paura, credevano di vedere un fantasma» 
(Lc 24,36-37). Constatando il loro turbamento e i loro dubbi (dia-
logismoi) (v. 38), Gesù si fece toccare, ma, dice l’evangelista, «per la 
gioia non credevano ancora» (v. 41)6, e quindi il Risorto mangiò una 
porzione di pesce arrostito davanti a loro (vv. 42-43). Non ci viene 
confermato se, finalmente, di fronte a quest’ultima dimostrazione, 
gli apostoli credettero; forse lo si può supporre, ma, come diremo 
più avanti, la fede non scaturisce solo da una esperienza corporea.

Nel Vangelo di Giovanni leggiamo qualcosa di simile. Maria di 
Magdala «vide Gesù in piedi, ma non sapeva che fosse Gesù» (Gv 
20,14). La donna vede in lui il custode del giardino (v. 17), gli parla, 
ne ascolta la voce, ma non riconosce Gesù. Durante l’apparizione al 
lago di Tiberiade, dice l’evangelista: «Nessuno dei discepoli osava 
domandargli: “Chi sei?”, perché sapevano bene che era il Signore» 
(Gv 21,12): una constatazione questa sorprendente, perché la do-
manda «Chi sei?» suggerisce un divario tra l’immagine che si vede e 
ciò che la persona è realmente7. Il dubbio, l’esitazione, la perplessità e 
la resistenza di fronte a qualcosa di «incredibile» appartiene in realtà 
alla natura dell’evento, ne esprime l’aspetto inaudito e inimmagina-
bile (Is 48,6-7; 52,15), non solo inaspettato, ma, come si esprime la 
stessa Sacra Scrittura, addirittura «impossibile», simile al miracolo 
di generare da parte di una coppia di vecchi (Gen 18,13-14), o al 
parto verginale (Lc 1,34-37), oppure al ripristino dell’agricoltura 
dopo una totale devastazione (Ger 32,27), o alla nascita di un intero 
popolo in un solo giorno (Is 66,8).

Non basta dunque vedere per credere. Saulo di Tarso attesta di 
aver avuto la visione del Risorto mentre si recava a Damasco; ora, 
leggendo la descrizione dell’evento negli Atti degli Apostoli, con-

6.	 Come si apprende dal racconto lucano, i sensi (della vista e del tatto) non 
risultano totalmente affidabili; gli apostoli pensano di essere vittime di un qualche 
fenomeno illusorio.

7.	 Si dovrebbe allora distinguere tra l’esperienza sensoriale della «vista» e 
la percezione spirituale della «visione», nella quale si coglie la realtà di ciò che è 
percepito dagli occhi. 
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statiamo che in realtà in quel momento egli fu colpito da cecità, e 
solo dopo l’incontro con Anania riacquistò la vista, simbolo della 
sua avvenuta capacità di riconoscere e accettare il Signore (At 9,1-
19; 22,6-16). 

Ricordiamo infine la conclusione della parabola di Lazzaro e 
dell’uomo ricco. La richiesta di quest’ultimo di mandare il pove-
ro che sta nel seno di Abramo ad ammonire i fratelli (perché ciò 
garantirebbe la loro conversione), ottiene come risposta: «Se non 
ascoltano Mosè e i profeti, non saranno persuasi neanche se uno 
risorgesse dai morti» (Lc 16,27-31). Una tale dichiarazione denun-
cia con chiarezza l’inganno di un’esperienza sensoriale che avrebbe 
un’efficacia incontrovertibile8. 

Da tutte queste considerazioni traiamo dunque la conclusione 
che la nostra condizione di discepoli del Signore non è così radi-
calmente diversa da quella di coloro che furono testimoni oculari 
della risurrezione di Gesù. Certo, non neghiamo l’importanza della 
testimonianza che conseguì a quell’evento storico, ma precisiamo 
che noi non siamo affatto sfavoriti, anzi proprio a noi, che non era-
vamo presenti quando il Risorto si mostrò ai suoi discepoli, è stata 
rivolta una parola di grande importanza. Infatti, secondo il Vangelo 
di Giovanni, il Signore affermò, come un paradosso, nel momen-
to stesso in cui Tommaso mise il dito nelle piaghe del Crocefisso: 
«Beati quelli che non hanno visto e hanno creduto» (Gv 20,29).

Non è questa una magra consolazione. Per la nostra intima gioia 
ci viene invece indicato il vero cammino della fede, il cammino di 
chi accede alla verità e vi aderisce perché rinuncia alla pretesa degli 
occhi, per affidarsi alla penetrante forza persuasiva della Parola. Già 
i nostri padri, al Sinai, fecero l’esperienza che il contatto diretto 
con Dio, nel fuoco, risultava pericoloso, anzi distruttivo della vita, e 
chiesero di accogliere la rivelazione del Signore mediante la parola 
del mediatore Mosè. E Dio approvò questa decisione, dicendo: «Oh, 
se avessero sempre un tal cuore, da temermi e osservare tutti i miei 

8.	 L’affermazione sopra riportata fa parte di una parabola ed è messa sulla 
bocca di Abramo; ciò potrebbe dunque relativizzare il suo valore. Tuttavia essa 
costituisce un prezioso tassello nell’impianto del nostro discorso, facendoci capire, 
tra l’altro, perché Gesù risorto non si manifestò a tutti, ma solo a coloro che Egli 
aveva educato a credere alle parole della Scrittura (At 10,41; 13,31).
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comandi, per essere felici loro e i loro figli per sempre!» (Dt 5,29). 
La via della vita e della felicità suppone e impone il cammino del 
credere, che si esprime come obbedienza alla Parola, un’esperienza 
questa di comprensione, di spirituale intelligenza, una acquisizione 
personale, libera e creativa, della verità.

Nei racconti delle apparizioni del Risorto la componente della 
Parola (e quindi dell’ascolto) non solo accompagna, in modo com-
plementare, l’esperienza della visione, ma costituisce il fattore più 
decisivo per il credere. Quando Pietro e il discepolo amato arrivano 
al sepolcro, constatano l’assenza del corpo di Gesù, in piena confor-
mità a quanto aveva comunicato loro Maria di Magdala (Gv 20,1-
2); vedono anche che i teli e il sudario erano rimasti nella tomba, e 
notano che il sudario era «avvolto in un luogo a parte» (Gv 20,6-7). 
L’evangelista (Giovanni) dice che il discepolo amato «vide e credet-
te» (v. 8), perché – deduciamo noi – intuì il significato di quei par-
ticolari intriganti, ma va notato il commento del narratore: «Infatti, 
non avevano ancora compreso la Scrittura, che cioè egli doveva ri-
sorgere dai morti» (v. 9). I segni dunque rimangono indizi: possono 
suscitare perplessità, stupore (Lc 24,12) e forse interrogazione, ma il 
loro significato viene svelato solo quando si «comprende» la Scrittu-
ra, nella quale è annunciato il mistero della risurrezione.

Questo fatto viene chiaramente confermato dalla tradizione lu-
cana. La manifestazione del Signore risorto, nel Vangelo di Luca, 
si esprime nel dare ai discepoli segni «tangibili» del suo essere vivo 
(come abbiamo indicato in precedenza: Lc 24,39-43); tuttavia Gesù, 
per renderli edotti del senso della sua vicenda e per farli testimoni 
del suo mistero, ricorda ai discepoli le «parole che aveva detto loro 
quando era ancora con loro» (prima della Passione), parole che, a 
loro volta, si fondavano sull’antica Scrittura: «Bisogna che si com-
piano tutte le cose scritte su di me nella Legge di Mosè, nei Profeti 
e nei Salmi» (Lc 24,44). 

L’evento della risurrezione è «compreso» dunque nel suo senso 
ed è accolto con un consenso autentico solo se è «visto» come il 
compimento della promessa divina attestata dalle Scritture. La testi-
monianza concorde di Mosè, dei profeti e della tradizione orante di 
Israele (Salmi) è la mediazione necessaria per un profondo assenso 
credente. Dice infatti Luca che il Risorto non si accontentò di far-
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si toccare o di mangiare con gli apostoli (cosa che noi riteniamo 
spontaneamente sia la prova più sicura della sua risurrezione), ma 
«allora aprì loro la mente per comprendere le Scritture, e disse loro: 
“Così sta scritto: il Cristo patirà e risorgerà dai morti il terzo gior-
no”» (Lc 24,45-46). L’apertura della mente (ton noun) per compren-
dere le Scritture è un’operazione attribuita al Risorto, è un dono di 
rivelazione attuato mediante la parola. 

È, di fatto, ciò che Gesù ha realizzato con i due discepoli di 
Emmaus, durante un percorso che immaginiamo sia quello di un 
giorno intero di cammino, un tempo lungo, necessario perché la 
«lentezza» del cuore (dei discepoli) nel credere alle parole dei pro-
feti (Lc 24,25) potesse essere soccorsa dall’insegnamento paziente 
del Risorto, che, «cominciando da Mosè e da tutti i profeti, spiegò 
(diermēneusen) loro in tutte le Scritture ciò che si riferiva a lui» (Lc 
24,27). Questa spiegazione interpretativa non è una lezione catte-
dratica, né un’esegesi dalla valenza dimostrativa e apologetica, ma 
è piuttosto un percorso meditativo che fa scoprire la coerente atte-
stazione della promessa divina finalmente adempiuta, è un «aprire» 
spazi all’intelligenza, e soprattutto è conversazione calorosa che fa 
«ardere il cuore» e lo prepara all’assenso e conseguentemente al do-
vere della testimonianza (Lc 24,32-35).

Ebbene, ciò che il Risorto ha fatto con i suoi discepoli, la Chiesa 
lo riprende, con umile fedeltà, nel rito solenne della Veglia pasquale; 
in essa, a partire dalla prima pagina della Scrittura (sulla creazione 
del mondo) e percorrendo gli eventi fondatori della storia della sal-
vezza, mediante l’illuminazione della parola dei profeti e la rispo-
sta credente del Salterio, il fedele viene condotto a comprendere e 
gustare l’annuncio mirabile della risurrezione del Signore9. Non è 
una catechesi, è invece un percorso di ascolto nella preghiera, è una 
iniziazione misterica e sacramentale, nella quale chi partecipa alla 
liturgia fa (anzi, deve fare) esperienza di un dono di rivelazione, che 
tocca il cuore, che lo apre, e lo fa passare dal dubbio e dallo scorag-
giamento alla consolante certezza della verità.

9.	 Su questo percorso, si veda La Bibbia si apre a Pasqua. Il lezionario della 
Veglia pasquale: storia, esegesi, liturgia, a cura di J.-P. Sonnet, Cinisello Balsamo 
(Mi) – Roma, San Paolo - Gregorian & Biblical Press, 2016.



23

l’esperienza del risorto

Il percorso che la liturgia fa compiere nella Veglia pasquale è 
un modello di ciò che il credente è invitato a compiere durante 
tutto l’anno, anzi durante tutta la vita. Simbolicamente viene addi-
tato un costante passaggio dall’antica economia di grazia al nuovo 
e definitivo evento della salvezza. Le letture dell’Antico Testamento 
sono presentate come prefigurazioni profetiche e come promesse 
dell’evento decisivo della storia umana, quello della risurrezione del 
Cristo; e le pagine del Nuovo Testamento, che attestano come la 
salvezza sia avvenuta nel Risorto dai morti, rinviano a loro volta, 
con slancio profetico, al compimento escatologico, a quell’evento di 
pienezza in cui la risurrezione investirà, come grazia perenne, tutta 
la comunità dei credenti (cfr 1 Cor 15).

Questo processo di lettura, ascolto, interpretazione, compren-
sione e obbedienza alla Parola è il cammino dei credenti, mai total-
mente compiuto, perché il mistero della grazia del Signore è inesau-
ribile. Ma ogni esperienza (ogni «esercizio») che rinnova, nel flusso 
del tempo, la consolante apertura alla verità divina, ogni momento 
in cui, nella preghiera, si gioisce per il dono della Rivelazione, ecco, 
in questo momento di grazia si vive realmente la fede e contempo-
raneamente la comprensione di ciò a cui si crede. E questo istante 
è promettente, stimola ad andare oltre, a salire verso più alte intel-
ligenze, o meglio a scendere nelle profonde e insondabili ricchezze 
del mistero. Percorso che è favorito e sostenuto dall’atto dell’ascolto 
delle divine Scritture, che si dischiudono alla nostra coscienza, per-
ché l’Agnello immolato, vincitore della morte, ne apre i sigilli (Ap 
5,1-14), facendo così entrare i credenti nel cuore della verità, così da 
consentire loro il canto dell’Alleluia.

L’evento della risurrezione come incontro di salvezza

La prospettiva che finora abbiamo assunto è quella della persona 
che, disponibile all’ascolto, compie un percorso spirituale, culmi-
nante nell’atto della comprensione e quindi della piena accoglienza 
del mistero della risurrezione del Signore. Se vogliamo ricorrere 
a una immagine, possiamo pensare ai piedi delle donne che si re-
cano alla tomba, o a quelli degli apostoli che corrono a verificare 
se davvero nel sepolcro non c’è più il corpo di Gesù, o a quelli dei 
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discepoli di Emmaus che si allontanano, ma poi in fretta ritornano 
a Gerusalemme, o a quelli di Pietro che va a pescare e in seguito si 
tuffa nel lago per incontrare il suo Signore. Sono i piedi di donne e 
uomini che si muovono, forse in maniera esitante, verso il luogo di 
una rivelazione; e su questi passi dell’uomo vi è una lampada, quella 
della Parola della Scrittura, che illumina, incoraggia, guida e fa ve-
dere intimamente ciò che il cuore non osava immaginare. 

La liturgia della Veglia pasquale fa compiere alla comunità cri-
stiana un analogo cammino; non solo esso è simboleggiato dalla 
processione al seguito del cero pasquale, ma è più realmente, anche 
se simbolicamente, attuato nel processo della lettura e ascolto dei 
testi dell’Antico Testamento (idealmente sette brani, per indicare un 
ciclo completo), che si concludono con l’annuncio che «il Signore è 
risorto, sì, è davvero risorto». Questo momento liturgico esprime-
rebbe dunque l’impegno «umano» nella celebrazione pasquale, che 
prepara l’accoglienza della salvezza nel rito eucaristico.

Questo modo di vedere le cose è comunque parziale, e va in-
tegrato con la contemplazione dell’iniziativa del Cristo. Sono in-
fatti i piedi del Signore, è il suo «venire» incontro ai suoi ad essere 
l’essenza dell’evento pasquale (e di conseguenza della celebrazione 
rituale). È Gesù risorto che – come ci dice l’evangelista Matteo – 
«venne incontro» alle donne, le quali, lasciato il sepolcro, stavano 
recandosi dai discepoli (per riferire dell’apparizione dell’angelo); ed 
è significativo notare che esse «si avvicinarono e gli abbracciarono i 
piedi» (Mt 28,9), non solo come gesto di umile adorazione, ma an-
che come riconoscimento simbolico del suo cammino verso di loro. 

Nel Vangelo di Luca, la prima manifestazione del Risorto è 
quella di Gesù che «si avvicinò e camminava» con i due discepoli di 
Emmaus (Lc 24,15); e l’ultima apparizione (quella dell’Ascensione, 
quale modalità espressiva del trionfo celeste del Cristo) è introdotta 
dall’iniziativa di Gesù, che «li condusse fuori verso Betania», prece-
dendo e guidando i discepoli.

L’evangelista Giovanni, infine, completa questa prospettiva, e 
sottolinea ripetutamente che il Risorto «venne» a incontrare i suoi 
che stavano in casa a porte chiuse (Gv 20,19.26); è Lui, il Vivente, 
a cercare, è lui a rivelarsi. E nell’ultimo racconto, quello della ma-
nifestazione del Signore al lago di Tiberiade (Gv 21), è sempre il 
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Signore ad avere l’iniziativa, per farsi riconoscere nel segno della 
pesca prodigiosa, ma soprattutto nella parola che esprime il perdono 
per Pietro, e in lui, per tutti i suoi compagni. Quando i piedi degli 
uomini si muovono, quelli del Signore li hanno preceduti, perché 
il mistero della Pasqua è l’opera del Signore Gesù, che, rivelandosi, 
salva i suoi fratelli.

Quest’ultimo aspetto (quello della rivelazione che salva) non in-
terpreta l’evento della risurrezione sottolineando ciò che è avvenuto 
nel corpo di Gesù, nel suo passaggio dalla morte alla vita piena; 
viene invece esplicitato l’effetto salvifico che ne consegue, e che si 
realizza proprio nel far conoscere ai suoi il suo trionfo sulla morte. 

Per illustrare questa tematica facciamo ricorso all’ultima par-
te del ciclo di Giuseppe, il figlio di Giacobbe, amato dal padre in 
modo privilegiato, e, proprio per questo, oggetto di gelosia da parte 
dei fratelli, che decidono di eliminarlo vendendolo come schiavo 
a degli stranieri e dichiarandolo morto (con una falsa attestazione 
presentata al padre Giacobbe). 

È tradizionale il vedere nel personaggio di Giuseppe e in parti-
colare nel suo destino sofferente una figura profetica del Cristo, il 
Figlio prediletto del Padre, consegnato alla morte per invidia dei 
suoi. Ma è ancora più significativo esaminare la narrazione del cap. 
45 della Genesi, mettendolo in parallelo con i racconti delle appa-
rizioni del Risorto. Fra i numerosi accostamenti, mettiamo in luce 
solamente tre elementi, che ci fanno comprendere meglio l’aspetto 
salvifico della risurrezione.

1) Un tempo di attesa. Giuseppe, mettendo a frutto le sue doti 
di sapienza, è diventato viceré d’Egitto, ha raggiunto la pienezza 
della gloria; quando vede i suoi fratelli, venuti in Egitto a cercare 
grano, non si fa subito riconoscere. Secondo il racconto biblico pas-
sano anzi alcuni anni, e sono necessari diversi incontri e molteplici 
stratagemmi prima che avvenga il riconoscimento. Questo tempo 
lungo è infatti indispensabile perché il cuore dei fratelli si apra gra-
dualmente alla compassione, si senta toccato dall’amore sia per il 
padre Giacobbe (addolorato a morte a causa della perdita del figlio 
tanto amato), sia per il fratello piccolo, Beniamino (minacciato di 
subire la sorte dell’altro figlio di Rachele, venduto come schiavo). 
Giuseppe dà il tempo ai fratelli di ricordare, e in questa memoria di 
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far emergere la consapevolezza del loro peccato e di ciò che esso ha 
prodotto come strascico di dolore.

Anche nei racconti delle apparizioni di Gesù notiamo che, ben-
ché più limitata nel tempo, vi è una dilazione nel manifestarsi del 
Risorto. Pensiamo innanzitutto ai tre giorni, dal venerdì alla dome-
nica, in cui i discepoli si trovarono a riflettere sul senso degli eventi 
sconvolgenti, che non solo si erano conclusi tragicamente per il loro 
Maestro, ma nei quali essi erano stati protagonisti negativi, perché 
erano fuggiti, avevano rinnegato e abbandonato il Signore. Questi 
giorni sono i giorni delle lacrime, quelle di Pietro, menzionate da 
Luca (Lc 22,62), ma immaginiamo quelle di tutta la comunità coin-
volta nella responsabilità della tragedia. Se poi ci riferiamo al rac-
conto emblematico dei discepoli di Emmaus, vediamo chiaramente 
come Gesù abbia preso del tempo per portare queste persone, da 
un cuore chiuso nello smarrimento e nella tristezza, al momento 
radioso del riconoscimento. 

C’è poi un altro aspetto, concordemente riportato da tutti gli 
evangelisti e meritevole di riflessione: Gesù non appare subito agli 
apostoli, ma prima alle donne. Sono queste ad avere la visione degli 
angeli che rivelano l’evento della risurrezione, e, almeno per Matteo 
e Giovanni, sono loro le prime a incontrare e riconoscere il Risor-
to. Questo fatto viene abitualmente interpretato affermando che le 
persone dal cuore amoroso sono le più pronte a ricevere la rivela-
zione del Cristo. Ciò è senza dubbio vero, ma vorremmo qui far 
notare l’effetto che si produsse nella coscienza degli apostoli; queste 
donne, le uniche che seguirono il Signore fino al Calvario, quando 
attestarono di aver visto il Risorto, non potevano non far emergere 
la memoria del tradimento in chi era fuggito ed era impreparato ad 
accogliere la medesima rivelazione. Alcuni degli apostoli, infatti, 
andarono al sepolcro, ma, a differenze delle donne, il Signore non 
lo videro (Lc 24,24). Questo tempo di dolorosa attesa è necessario 
per far maturare nel cuore la capacità di apprezzare quanto miseri-
cordiosa sia, alla fine, la visita del Signore risorto.

2) L’ iniziativa del Risorto. Non è infatti per una qualche attività 
(interiore o esteriore) dei discepoli che avviene l’incontro con il Ri-
sorto. Ritorniamo al racconto della Genesi, che ci serve come sfon-
do. Quando i fratelli vedono Giuseppe, non lo riconoscono, non 
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possono immaginare che il sovrano davanti a loro sia l’uomo che 
essi hanno trattato da schiavo. È dunque Giuseppe, spinto dall’amo-
re compassionevole, a farsi riconoscere, dicendo: «Io sono Giuseppe, 
il vostro fratello, quello che avete venduto sulla via verso l’Egitto» 
(Gen 45,4). Il fatto di dichiararsi fratello fa già comprendere che il 
delitto dei suoi familiari è assunto in una prospettiva di riconcilia-
zione; Giuseppe infatti rilegge la storia come un evento provviden-
ziale, come una divina, misteriosa, disposizione da cui è scaturita 
la vita: «Ora non rattristatevi – dice loro – e non vi crucciate per 
avermi venduto quaggiù [non pensate al vostro peccato], perché 
Dio mi ha mandato qui prima di voi per farvi vivere. […] Dio mi 
ha mandato qui prima di voi per assicurare a voi la vita nella terra, e 
per farvi vivere per una grande liberazione. Dunque non siete stati 
voi a mandarmi qui, ma Dio. Egli mi ha stabilito padre per il farao
ne, signore su tutta la sua casa e governatore di tutto il territorio 
d’Egitto» (Gen 45,5.7-8). Il trionfo di Giuseppe è interpretato nella 
sua verità, come l’azione mirabile di Dio che riconduce tutto, anche 
l’odio criminale, a una manifestazione di bene, così che dalla colpa 
sgorghi, per miracolo, il frutto stupendo della vita. Giuseppe è salito 
trionfante sul trono per salvare i fratelli.

Ora è proprio questo che avvenne, in perfezione, quando Gesù 
si mostrò ai suoi con le piaghe della sua Passione e, senza alcuna pa-
rola di condanna, senza alcun accenno di rimprovero per il passato, 
mostrò loro i segni del suo trionfo per farne l’attestazione dell’amo-
re che redime e salva. Gesù infatti va incontro ai suoi portando la 
«pace» (Gv 20,19.26), una parola di riconciliazione rivolta a coloro 
che l’avevano tradito, e con loro rilegge la storia, mostrando la «ne-
cessità» della sofferenza (non prodotta dal volere degli uomini, ma 
voluta misteriosamente dal Padre), perché in essa rifulga la vittoria 
della misericordia e il prodigioso avvento della divina salvezza. Fa-
cendosi riconoscere dai suoi discepoli, il Signore diceva loro quanto 
li amava, e quanto questo amore era capace di perdonare, guarire e 
rigenerare la vita.

3) L’ invio. Il segno della ritrovata comunione, il segno della sal-
vezza accordata a coloro che potevano essere vittime del loro pec-
cato e del rimorso che ne consegue, è costituito dall’investire i fra-
telli dell’incarico di comunicare ad altri il prodigioso evento da loro 
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conosciuto. I fratelli di Giuseppe sono invitati ad andare dal padre 
Giacobbe a rallegrarlo per il figlio dato per morto e in realtà non 
solo vivo, ma diventato stupendo principio di vita per tutta la fami-
glia; e con il padre Giacobbe viene a partecipare della gioia tutto 
il clan riunificato e rinvigorito dal trionfo del figlio perduto e ora 
vivente e glorioso (Gen 45,9-13).

Allo stesso modo, alle donne presso il sepolcro il Signore Gesù 
dice: «Non temete, andate ad annunciare ai miei fratelli che mi ve-
dranno in Galilea» (Mt 28,10). E a Maria di Magdala: «Va’ dai miei 
fratelli e di’ loro: “Salgo al Padre mio e Padre vostro, Dio mio e 
Dio vostro”» (Gv 20,17). La comunione piena con Dio (Padre) è al 
tempo stesso associata a quella dell’umana fraternità, e da ciò sca-
turisce il kerygma affidato alla missione apostolica. Il Risorto dona 
agli inviati il suo spirito di amore, così che i suoi fratelli diventino 
principio di perdono (Gv 20,22-23) e partano, fino a raggiungere 
gli estremi confini della terra, ad annunciare, come testimoni, il 
trionfo salvatore del Cristo, che, morto per amore, è stato reso Si-
gnore, principio di salvezza per tutte le genti (Mt 28,19-20).

Questa è la Pasqua del Signore, una meraviglia ai nostri occhi 
(Sal 118,23), quella nella quale ciò che era adombrato nell’antica 
storia di fratelli trova il suo luminoso compimento. Una storia che 
ci raggiunge, ci salva e ci invia. Un evento che è per noi passaggio 
e vita.
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Originalità di una tradizione teologica

L’insieme della dottrina della fede è il risultato degli sforzi fatti 
dai cristiani per contrastare i molteplici e diversi attacchi, interni 
ed esterni, subiti nel corso dei secoli. La dottrina si costituisce tale 
fin dagli inizi. Così i Padri greci come Atanasio (295-373), Basilio 
(330-379), Gregorio di Nazianzo (329-390) e Gregorio di Nissa 
(† 394) mettono in luce, contro l’arianesimo, la Trinità delle Per-
sone e la loro uguaglianza eterna, che si rivela attuale attraverso 
l’Incarnazione del Figlio e il dono dello Spirito Santo.

Pur partecipi a questa controversia, i Padri latini hanno dovuto 
affrontare di petto l’aspetto antropologico della fede nel pericoloso 
problema della grazia e della libertà umana, sollevato dal monaco 
Pelagio (354-420 ca.) e ripreso dal vescovo Giuliano di Eclano (380-
455 ca.). In tale controversia la figura che eccelle è quella di Ago-
stino (354-430), che vi consumò le sue ultime forze senza arrivare 
a prevalere totalmente sui suoi obiettori. In particolare, di fronte 
all’ostinazione di Giuliano, egli accentuò i dati della Scrittura sulla 
predestinazione, sul peccato originale e sulla concupiscenza.

Nessuna delle controversie si spegne mai totalmente. In 
Oriente, dal dogma trinitario si passa a quello cristologico, prima 
con il concilio di Efeso (431) e poi con quello di Calcedonia (451), 
con i dolorosi strascichi del monofisismo e poi del monotelismo 
(san Massimo il Confessore, † 662), fino ad arrivare alla dolorosa 
disputa intorno alle icone, con l’importante apporto di Giovanni 
Damasceno († 749 ca.). In Occidente, l’influenza di Agostino e 
il relativo fallimento della sua posizione nel campo preciso della 
grazia divina e della libertà umana favoriscono il continuo ritor-



ARTICOLO

30

no della questione, secolo dopo secolo. Di qui nasce l’importanza 
di conoscere un’altra tradizione nello stesso Occidente latino. Ci 
ritorneremo.

Prima cerchiamo di seguire nel suo divenire la maggiore con-
troversia dell’Occidente. Con le sue posizioni rigide sulla natura e 
la grazia, per quanto assolutamente positivi siano stati gli aspetti 
dell’insegnamento di Agostino, soprattutto i suoi successori hanno 
ridotto l’agostinismo, pur dentro i suoi innegabili successi, a una 
«cattiva coscienza» dell’Occidente o, per usare l’espressione riassun-
tiva di tutta questa vicenda coniata dal filosofo F. W. Hegel (1770-
1831), a una «coscienza infelice».

L’interesse di questa espressione strettamente filosofica è quel-
lo di mostrare la forza in definitiva culturale di una nozione ori-
ginariamente teologica. Le prime avvisaglie si manifestano sotto 
i Carolingi, attraverso le tesi predestinazioniste di Godescalco il 
Sassone (805-870 ca.); più tardi esploderà nel protestantesimo, 
per finire nel giansenismo, in particolare con la figura del «cre-
dente malaticcio» che sarebbe stato il geniale Blaise Pascal, spina 
nel fianco di Voltaire.

La «coscienza infelice», cioè il bisogno di rifiutare di essere feli-
ci, di ciò che rende felici, non smette di risvegliarsi. Anzi, si espande 
e accresce la sua influenza. È forse scomparsa nel nostro tempo? È 
scomparsa nella nostra Chiesa postconciliare? È piuttosto il contra-
rio che ci minaccia e che ci porta sempre più, come se così si potesse 
guarirne, a evocare il meno possibile la realtà di Dio, anche nella 
teologia, per paura di risvegliarla.

Qui può entrare in gioco quella linea dottrinale sopra citata, che 
resiste a questo pessimismo latente. Meno appariscente delle tradi-
zioni orientale e agostiniana, quella che possiamo definire «la teo-
logia gallo-romana» non ha potuto evidenziarsi se non mettendo in 
luce in modo sempre più vivo, negli ultimi tempi, i suoi portavoce. 
Essa si afferma anzitutto con Ireneo di Lione, passa attraverso Ilario 
di Poitiers e Cesario di Arles, per poi diffondersi utilmente e senza 
rumore in tutta la teologia. 

Le opere di questi autori, non senza l’aiuto di un lavoro paziente 
degli studiosi dei testi patristici, hanno ormai raggiunto il grande pub-
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blico. Di Ireneo si può citare il Contro le eresie1; di Ilario La Trinità2; 
di Cesario i Sermoni e gli Opuscoli3. Su queste opere ci appoggiamo 
ormai per fondare senza esitazione una teologia del «più che la felicità».

Ireneo di Lione e la gloria di Dio nell’uomo 

È forte il contrasto fra questo titolo e la «coscienza infelice» di cui 
abbiamo parlato prima. Vediamo allora come ciò non sia una forzatura.

Missionario arrivato da Smirne – nella Grecia ionica – fino al 
lontano Occidente – nella Gallia, a Lione –, Ireneo (130-200 ca.) 
appare come un aerolito nella storia del dogma. Come tale, egli è il 
primo a levarsi contro il potente movimento degli «anticristi», stig-
matizzati dalla Prima e Seconda lettera di Giovanni, che ritengono 
la fede della Chiesa troppo carnale nel suo attaccamento all’Incar-
nazione: «Sono apparsi infatti nel mondo molti seduttori, che non 
riconoscono Gesù venuto nella carne. Ecco il seduttore e l’anticri-
sto!» (2 Gv 7); «Chi è il bugiardo se non colui che nega che Gesù è il 
Cristo? L’anticristo è colui che nega il Padre e il Figlio» (1 Gv 2,22). 

Primo avatar della «coscienza infelice», la gnosi, che si afferma nel 
cristianesimo a partire dal 140, teme, disprezza e rifiuta la condizione 
dell’uomo nella carne. La sfugge, rifiutando che Dio sia il creatore di 
questo mondo cattivo e che il Verbo si sia incarnato. E propone inve-
ce, con ogni sorta di argomenti, il puro spiritualismo dei perfetti, al 
quale si accede nel modo più semplice abbandonando Cristo e la sua 
Chiesa per qualunque «guru», in qualunque gruppuscolo. 

Imperiosamente Ireneo oppone agli gnostici la «regola di verità 
che noi custodiamo» e di cui concentra così la forza: «Tenendo salda 
questa regola, anche se presentano insegnamenti molto numerosi e 
diversi, è facile per noi dimostrare che si sono allontanati dalla Ve-
rità. Infatti, quasi tutte le eresie che esistono dicono bensì che Dio è 
uno solo, ma con la loro errata concezione ne cambiano la natura, 
mostrandosi così ingrati nei confronti di Colui che li ha creati, come 

1.	 Ireneo di Lione, Contro le eresie e altri scritti, Milano, Jaca Book, 2003 (da 
cui prendiamo le citazioni); Id., Contro le eresie, 2 voll., Roma, Città Nuova, 2009.

2.	 Ilario di Poitiers, La Trinità, 2 voll., ivi, 2011 (da cui prendiamo le 
citazioni).

3.	 Cfr Cesario di Arles, Predicare la Parola, Magnano (Bi), Qiqajon, 2000.
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lo sono le nazioni con la loro idolatria. Essi disprezzano l’opera pla-
smata da Dio e compromettono la propria salvezza, essendo severis-
simi accusatori di se stessi e falsi testimoni» (Contro le eresie, I, 22,1). 

La «regola» è una verità provata e non un fantasma pseudo-teo-
logico. Esaminiamo dunque la prova, per verificare se vi si fosse in-
filtrato il minimo spunto di cattiva coscienza. Eccone gli argomenti.

1) Innanzitutto, Ireneo impedisce a se stesso, come a chiunque 
altro, di pensare qualsiasi cosa di Dio che Dio stesso non gli dia 
con la sua Parola, come è ricevuta dalla Bibbia e che gli «anticristi» 
non cessano di utilizzare, deformandone il senso. L’uomo non può 
dare nulla a Dio, e in questo «nulla» gli arrivano tutti i doni e la 
coscienza stessa di tutti i doni. È Dio che dona tutto; l’uomo riceve 
tutto. Questa verità, essa stessa ricevuta, è come un ritornello che 
scandisce tutta l’opera di Ireneo. La verità è chiara, frustrante senza 
dubbio per l’orgoglio umano, ma particolarmente liberante.

2) In questo «nulla» si fonda ciò che segue: tutta la Bibbia, nelle 
sue parole, nei suoi libri, nelle sue contraddizioni e nella differenza 
capitale dei suoi due momenti – l’Antico e il Nuovo Testamento –, 
è, come tale, il dono dei doni, ed è secondo verità prendere questi 
doni nella loro singolarità e nella loro totalità, in quanto la loro coe
renza si manifesta essa stessa come dono. 

Così Ireneo rilegge tutto l’Antico e il Nuovo Testamento per ve-
dere se vi è detto che il Padre non è il Creatore e che il Verbo non si è 
fatto carne secondo le Scritture. Da nessuna parte. Queste ampie inda-
gini formano i libri III e IV dell’opera di Ireneo e sono caratteristiche 
della sua maniera di argomentare. Trasmettono al lettore una grande 
sicurezza. Manifestano diversità di stile e di proposizione, e con ciò un 
dinamismo inerente alla realtà messa in atto dalla Parola. Così Gesù 
stesso afferma la positività della legge per il progresso dell’uomo, ma 
impedisce che la legge si chiuda su se stessa, grazie al profetismo, che 
apre una via di salvezza nonostante tutte le infedeltà alla legge, mani-
festando in tal modo che l’alleanza è capace di salvare l’alleanza. E ciò 
sfocia nell’opera dello stesso Gesù come da una sorgente.

3) Il modo di trattare il dramma del capitolo 3 della Genesi è 
significativo. La gravità del peccato non è per nulla ignorata, così 
come non lo è la giustizia di Dio nella sua bontà, e la sua bontà nella 
sua giustizia: se queste non si tengono insieme, tutto cade nell’insi-
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gnificanza. Ma consigliamo a tutti coloro che sono presi dalla «co-
scienza infelice» di leggere ciò che Ireneo dice su Adamo ed Eva e 
sulla ricapitolazione di Adamo in Cristo e di Eva in Maria (III, 21 
e 23). I nostri progenitori non furono che dei piccoli adolescenti 
ingenui e ingannati, che il loro Padre ha certamente punito, ma 
che ha già associato al pieno successo di colui che è suo Figlio e loro 
figlio, carne della loro carne. Come non esclamare allora in questa 
ricapitolazione persino quel felix culpa della liturgia pasquale!

4) Gli gnostici avevano dunque apparentemente ragione a non 
accordare all’uomo fatto di carne la minima capacità di entrare in 
contatto con Dio, adducendo continuamente il testo di Rm 8,8: 
«Quelli che si lasciano dominare dalla carne non possono piacere 
a Dio». Ma non consideravano ciò che segue: «Voi però non siete 
sotto il dominio della carne, ma dello Spirito, dal momento che lo 
Spirito di Dio abita in voi» (Rm 8,9). Essi non hanno colto tutta la 
verità, perché, affermando l’incapacità della carne di incontrare Dio, 
finiscono per interdire a Dio di venire ad abitare in essa. Ireneo, che 
non esita affatto a rimproverare aspramente le sue pecore smarrite, 
in particolare quando analizza non senza humour le loro fantasma-
gorie (le paragona a delle «zucche»), sa ben pregare per esse. 

5) Con Ireneo, tutto va non solo verso la felicità, ma verso la gloria, 
che aggiunge alla felicità una dimensione di pienezza e di condivisio-
ne. Il suo messaggio non soltanto è teologicamente positivo, ma esalta 
fondamentalmente la relazione fra Dio e l’uomo, che è il cuore della 
teologia. Due frasi di Ireneo preparano la formula che di colpo lo ha 
reso celebre. Nei libri III e IV, in primo luogo è la questione della «gloria 
dell’uomo»: «Poiché la gloria dell’uomo è Dio; d’altra parte, il destinata-
rio dell’opera di Dio e di ogni sapienza e di ogni potenza è l’uomo» (III, 
20, 2); «La gloria dell’uomo è perseverare nel servizio di Dio» (IV, 14, 1). 

Può allora imporsi il capovolgimento sorprendente di questa stessa 
gloria dell’uomo in Dio stesso: «Dunque il Figlio è rivelatore del Pa-
dre fin dall’inizio, poiché è con il Padre fin dall’inizio e ha mostrato 
al genere umano, nel tempo giusto e per il suo vantaggio, le visioni 
profetiche, la diversità dei doni, i suoi ministeri e la glorificazione del 
Padre, alla maniera di una melodia ben composta e armoniosa. Dove c’è 
composizione, lì c’è melodia; dove c’è melodia, lì c’è tempo giusto; dove 
c’è tempo giusto, lì c’è vantaggio. Perciò il Verbo divenne dispensatore 
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della grazia paterna a vantaggio degli uomini, per i quali ha stabilito 
così grandi economie, mostrando Dio agli uomini e presentando l’uo-
mo a Dio: salvaguardando l’invisibilità del Padre, affinché l’uomo non 
divenisse disprezzatore di Dio e avesse sempre un punto verso il quale 
progredire, ma nello stesso tempo mostrando Dio visibile agli uomini 
per mezzo delle molte economie, affinché l’uomo, privo totalmente di 
Dio, non cessasse di esistere. Infatti la gloria di Dio è l’uomo vivente e la 
vita dell’uomo è la visione di Dio» (Contro le eresie, IV, 20,7; corsivi nostri). 

Qui non abbiamo una formula isolata, ma la chiave di volta di una 
coerenza, la cui bellezza scatta, dal punto di vista letterario, insieme 
alla sua verità. Di fronte a questa gloria, la gnosi storica si è di fatto 
dissolta. Con coloro che lo hanno seguito, di poco posteriori – in 
particolare, Tertulliano (160-220 ca.) e Origene (180-253 ca.) –, Ire-
neo arresta la prima comparsa in grande stile della «coscienza infeli-
ce» nei punti in cui essa si manifestava in potenza più distruttrice: nel 
Dio creatore e nel Verbo di Dio nella carne. 

Notiamo due aspetti a proposito di questi inizi della «tradizione 
gallo-romana» nel II e III secolo. Da una parte, molto presto, e già 
nel Nuovo Testamento (cfr 1 Gv 2,8), la contestazione, complessa, 
della «coscienza infelice» è stata «una porta dell’Ade» (Mt 16,18). Ma 
molto presto anche la coscienza cristiana l’ha respinta con forza. 
Occorrerebbe qui sottolineare che la dottrina della gloria è nello 
stesso tempo, come è stato notato dagli studiosi, quella di un Van-
gelo della piena libertà di Cristo a nostro vantaggio. 

Ilario di Poitiers e la glorificazione divina dell’uomo

La posterità dottrinale dell’autore di Contro le eresie – Erasmo 
pensava che l’opera fosse stata scritta in latino, perché è così che 
ci è giunta integralmente – è doppiamente considerevole. Da una 
parte, quasi certamente questo libro è stato molto citato, soprat-
tutto dai Padri greci, e in greco, poi in lingua armena e siriaca: in 
particolare i libri IV e V, i più teologici. D’altra parte, fino alla crisi 
ariana all’inizio del IV secolo, molti sono quelli che proseguono la 
sua azione anti-gnostica, come Vittorino di Petovio († 304). Quella 
che abbiamo definito «la tradizione gallo-romana» ha potuto appa-
rire solo recentemente, quando sono state messe in luce le sue figure 
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più significative, che sono, dopo Ireneo di Lione, Ilario di Poitiers 
(315-367) e Cesario di Arles (470-543). 

Nel IV e nel VI secolo la gnosi non è più un problema. Ilario 
è uno degli attori principali nella risoluzione della crisi ariana in 
Oriente e in Occidente. Cesario, invece, interviene in modo deci-
sivo nella disputa sulla grazia e la libertà. È molto interessante con-
statare nei due, che operano ciascuno per conto proprio nelle due 
grandi questioni dottrinali ricordate all’inizio, non soltanto la per-
manenza, ma anche la fecondità della teologia della gloria di Ireneo. 

Anche se Ilario non cita mai il nome di Ireneo – come, del resto, 
cita i nomi di pochissime persone al di fuori della Bibbia, e qualche 
volta degli eretici ai quali si oppone –, c’è una forte somiglianza 
nel loro modo di concepire la teologia. La base resta l’impossibilità, 
per l’uomo, di conoscere Dio nel suo intimo, il che non significa 
assolutamente che Dio non sappia e non possa rivelarsi all’uomo. 
Questo fondamento è posto nei primi tre libri de La Trinità. In ciò 
che riporta e come lo riporta, la Bibbia è la parola per mezzo della 
quale Dio stesso si fa conoscere dall’uomo. 

Per Ilario, il problema da trattare non è più quello di un Dio 
Creatore e di un Verbo incarnato, ma quello dell’uguaglianza del 
Verbo incarnato, che è il Figlio, con il Padre, a partire dalla nega-
zione di tale uguaglianza, che nasce, diffondendosi qua e là, dal 
prete di Alessandria Ario († 336). Ne La Trinità di Ilario, quattro 
libri spiegano – prima nell’Antico, poi nel Nuovo Testamento –, 
successivamente, «la generazione eterna del Figlio», «il Figlio Dio 
vero e non inferiore», «la vera divinità del Figlio» e «l’unità di natura 
del Padre e del Figlio» (Vangelo di Giovanni). Certo, l’ampiezza di 
questa documentazione dipende da quella molto ricca prodotta da-
gli oppositori. Di fatto essa si duplica costantemente, perché si tratta 
di confutare senza posa i riferimenti di disuguaglianza – che non 
mancano – grazie a quelli contrari, volontariamente o ideologica-
mente dimenticati. 

L’esempio dirimente è la frase di Cristo: «Il Padre è più grande di 
me» (Gv 14,28), che occorre avere l’intelligenza di controbilanciare 
con l’altra: «Io e il Padre siamo una cosa sola» (Gv 10,30). Si tratta di 
togliere dalle mani degli ariani le citazioni che essi falsificano scien-
temente o per ignoranza.
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Questo lavoro, dapprima negativo, permette nello stesso tempo, 
come in Ireneo, di aprire una strada di glorificazione nella cono-
scenza della salvezza nella vera Trinità. Notiamo anzitutto che Ila-
rio si serve molto di questo tema con le parole gloria, glorior, glorifi-
catio (più di quattrocento volte). Questa realtà riguarda Dio stesso, 
Cristo glorificato nella sua missione e l’uomo glorificato da Lui in 
essa. Niente resta fuori. Eccone sommariamente le tappe.

1) Con l’Antico Testamento, si scopre che Dio non è solitario, 
né in se stesso, né in rapporto al mondo che è la sua opera, né in 
rapporto all’uomo che è la sua immagine. Per di più, Dio mette nel 
mondo, e soprattutto nell’uomo, un impulso a progredire.

2) Con il Nuovo Testamento, il Padre e lo Spirito compiono nel 
Figlio una filiazione dell’uomo capace di raggiungere a poco a poco 
una moltitudine di uomini. Mentre i Padri orientali e Agostino 
sostengono la divinità del Verbo anche nella sua Incarnazione – in 
analogia all’intelligenza che, una in se stessa, pensa e parla –, Ilario 
insiste sulla filiazione. La maggior parte dei Padri parte in effetti da 
ciò che è «simile» o «il medesimo» (ὅμοιος ≠ ὁμός, similis ≠ idem) 
per arrivare all’uguaglianza del Padre e del Figlio, cosa che sembra 
più conforme alla dignità spirituale della divinità. Ilario invece – lo 
si è visto a proposito della documentazione biblica – mette in primo 
piano la generazione e la filiazione. Questa analogia è tutta carnale 
e, come tale, è spesso assente dai dibattiti trinitari. 

E ciò che sceglie nella generazione e nella filiazione come segno 
di identità e di uguaglianza è il seguente: un genitore che non ge-
nera un generato identico in natura a se stesso non è un genitore. 
A noi tocca aggiungere, perché la frase sia ben compresa: ciò vale 
dalla riproduzione asessuata dei batteri alla riproduzione sessuata di 
Adamo ed Eva a immagine di Dio. Lasciamo parlare Ilario: «Ab-
biamo richiamato questo solamente per far comprendere la nascita 
umana, non per offrire un esempio del tutto valido della nascita del 
Dio unigenito. […] Invece tutto ciò che è in Dio vive. Dio infatti è 
vita, e dalla vita non può venire nulla che non sia vivo. E la nascita 
non avviene per derivazione, ma per potenza. Così, poiché vive tut-
to ciò che è in lui ed è potenza tutto ciò che nasce da lui, non perde 
la sua natura. Questa segue la nascita che ha originato in virtù di 
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una somiglianza senza differenze, e colui che nasce non perde la 
natura che, vivente, procede da un vivente» (La Trinità, 7, 28). 

3) Il Figlio prolunga in se stesso, nella sua Incarnazione, la sua 
filiazione divina e ne rende partecipi tutti coloro che credono in lui. 
Contemplando, nel libro XI, l’Ascensione di Cristo morto, risorto 
e «seduto alla destra del Padre», Ilario vi vede realizzato ciò che, 
attraverso la storia del suo corpo che è la Chiesa, è la glorificazione 
dell’uomo, nel Figlio dell’uomo per primo glorificato: «D’altronde il 
Dio Unigenito, pur essendo nato come uomo, altro non è che Dio 
tutto in tutti (1 Cor 15,28). Quella sottomissione del corpo, infatti, 
per la quale ciò che in lui è carnale viene assimilato nella natura 
spirituale, fa sì che Dio tutto in tutti sia quello che, oltre che Dio, è 
anche uomo; ma è la nostra umanità ad essere elevata a questo livel-
lo. Del resto, noi progrediremo fino alla conformità nella gloria con 
colui che è uomo come noi. Rinnovati per la conoscenza di Dio, 
saremo trasfigurati a immagine del Creatore» (La Trinità, 11, 49).

Che respiro! Ilario non ha certo un merito inferiore a Ireneo. 
Ciò che è abbastanza straordinario nella trasposizione che La Tri-
nità fa di Contro le eresie è la permanenza del respiro in due dispute 
notoriamente diverse: contro gli gnostici, da una parte; e contro gli 
ariani, dall’altra. Difatti, nell’uno come nell’altro caso, viene com-
battuta una persistente ripugnanza nei riguardi della condizione 
carnale dell’uomo. Non si può né si vuole immaginare che lo Spirito 
possa agirvi e abitarvi, né che il Verbo vi si possa incarnare. Questa 
irresistibile ripugnanza è da attribuire alla «coscienza infelice», pre-
cisamente nelle sue più sottili complicazioni. La linea dottrinale dei 
gallo-romani ha saputo farla retrocedere almeno in due occasioni.

Cesario di Arles e il suo discernimento sulla predestinazione

Fin dall’inizio di questa esposizione abbiamo segnalato una terza 
occasione che si è presentata in quella che è diventata una questio-
ne lancinante nell’Occidente latino. Essa riguarda il rapporto fra la 
grazia divina e la libertà umana e sorge chiaramente all’inizio del V 
secolo. Pelagio, preoccupato del fervore spirituale dei suoi fedeli, insi-
ste talmente sull’impegno totale della loro libertà che viene a mettere 
in ombra l’aiuto che la grazia di Dio dona a questa vittoria dell’ascesi. 
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Capofila di tutta una reazione a questa semplificazione, che è una 
falsificazione, è Agostino, sostenuto dai Papi. Con tutta la forza della 
sua esperienza spirituale e della sua scienza teologica, egli conduce 
una battaglia che in un primo tempo si stabilizza attorno al concilio 
di Cartagine del 411, ma senza andare fino al fondo che è Dio stesso 
nel suo potere di conoscere tutto e di prevedere in tutto e per tutto. 
Il rapporto grazia divina / libertà umana mette in causa Dio stesso 
nella sua prescienza e nella sua predestinazione universale.

Un secolo più tardi, i dibattiti continuano ancora e arrivano a 
mettere a punto l’initium fidei, ovvero: «Come avviene che si co-
minci a credere?». O più drammaticamente: «A chi spetta l’atto del 
credere? È l’uomo da se stesso, o Dio in lui e con lui? Ma allora è 
lui che crede, o è Dio, che prevede tutto e predestina tutto?». La 
posta in gioco è immensa e a prima vista senza soluzione. Per molte 
ragioni è nella Provincia, la futura Provenza, che il dibattito si con-
duce nel modo più vivo. È spinto allora ad occuparsene Cesario, il 
quale esercita proprio in Provenza il primato, onorato dal celebre 
pallium. Il 2° sinodo di Orange (3 luglio 529), in una quindicina di 
canoni, quasi tutti tratti da Agostino, dirime il problema nel modo 
seguente: 1) L’initium fidei appartiene a Dio, il quale concede all’uo-
mo anche di essere libero in questo impegno. 2) C’è una predesti-
nazione per il bene secondo tutto il progetto salvifico di Dio per 
l’uomo. 3) Non c’è predestinazione al male.

Un vero giudizio salomonico! Eccone il colpo di spada nella «con-
clusione» che Cesario stesso ha redatto per il 2° sinodo di Orange: 
«Innumerevoli sono le testimonianze delle Sacre Scritture, che pos-
sono essere riportate per provare l’operare della grazia, ma per amore 
della brevità sono state tralasciate, giacché senz’altro a colui per il quale 
non sono sufficienti le poche, non ne gioveranno altre in più. Secon-
do la fede cattolica crediamo anche che, dopo aver ricevuto la grazia 
mediante il battesimo, tutti i battezzati con l’aiuto e la cooperazione di 
Cristo possono e debbono adempiere quanto è attinente alla salvezza 
dell’anima, se vorranno adoperarsi secondo la fede. Che invece alcuni 
siano stati predestinati al male dalla divina potestà, non solo non lo 
crediamo, ma, se ci sono alcuni che vogliono credere a tanto male, 
esprimiamo loro anche con piena esecrazione l’anatema (si sunt, qui 
tantum mali credere velint, cum omni detestatione illis “anathema” [questa 
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parola compare solo qui in tutto il documento] dicimus). Professiamo 
e crediamo per la salvezza anche che in ogni opera buona non siamo 
noi a iniziare e che dopo veniamo aiutati dalla misericordia di Dio, ma 
che egli, senza che preceda alcun merito buono, ci ispira innanzitutto 
la fede e l’amore a lui, affinché da una parte ricerchiamo con fede i sa-
cramenti del battesimo e, dall’altra, dopo il battesimo, con il suo aiuto 
possiamo compiere ciò che a lui piace»4.

Facciamo soltanto tre brevi osservazioni su questo testo. 
1) Il giudizio libera Agostino da ogni predestinazionismo in-

veterato. I suoi eccessi, per altro ben repertoriati, sono coperti dal 
valore generale della sua dottrina compiacentemente citata in tutti 
gli atti del Concilio. Nello stesso tempo, questo è il solo «anate-
ma» di tutto il magistero contro la predestinazione al male. Trento 
stesso non lo riprenderà. E papa Bonifacio II, nell’approvazione del 
2° sinodo di Orange, non vi fa alcuna allusione. In un certo senso 
Cesario porta da solo tutta la responsabilità e l’onore di una defini-
zione conciliare dell’unica predestinazione al bene senza la minima 
contropartita di una predestinazione al male.

2) In effetti, egli ha dalla sua parte la teologia gallo-romana. Sa-
rebbe utile mostrare più ampiamente che il suo «detestare» la predesti-
nazione al male, che è pari solo a quello riservato ai manichei, si radica 
nella fedeltà a Ireneo e a Ilario. Poiché tutto ha inizio in Dio, Cesario 
può facilmente uscire dalla trappola dell’initium fidei. È nota poi la 
sua preoccupazione pastorale di far leggere – o farsi leggere – tutte le 
Scritture a tutti i cristiani, e i suoi innumerevoli discorsi su tantissime 
pericopi, comprese le più strane (pensiamo a quella del ferro dell’ascia 
caduto nell’acqua in 2 Re 6, ispirato da Ireneo, V, 17, 4), attestano una 
fedeltà ai suoi predecessori in questo campo, non solo verso eruditi 
smarriti – gli gnostici o gli ariani –, ma per l’amore paterno di tutto 
il popolo che lotta in ogni modo contro il male per vivere la salvezza. 

Cesario, del resto, pratica anche con brio l’argomentazione con i 
contrari, cara ai suoi due predecessori. Usa questo tipo di argomenta-
zione solo nel piccolo opuscolo sulla «natura e la grazia», annullando 
le citazioni per e contro l’una l’altra in un piacevole gioco di birilli, 

4.	 H. Denzinger – P. Hünermann, Enchiridion Symbolorum, nn. 396-397, 
Bologna, EDB, 1996.
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da cui alla fine non esce nulla se non l’essenziale: «O profondità della 
ricchezza, della sapienza e della conoscenza di Dio!» (Rm 11,33). 

Certo, il vocabolario della gloria, allo stato attuale della ricerca su 
Cesario, non sembra essere la prima cosa per lui. Egli è troppo preoc-
cupato – ma si può esserlo troppo? – della conversione del suo popolo5. 
Ma il suo commento all’Apocalisse, molto originale, non tratta per 
nulla delle catastrofi dell’escatologia: tutta la luce è puntata sulla lotta 
della Chiesa, nel mondo e soprattutto in se stessa, e, anche lì, sulla sua 
vittoria grazie a tutti i suoi figli. Solo una dossologia finale dei 19 ca-
pitoli evoca la «gloria» (IV). Ma la decima, al centro dell’opera, finisce 
così: noi cristiani siamo «“segnati fin dall’origine del mondo”, perché 
nella prescienza di Dio, molto prima, la Chiesa è stata predestinata e 
segnata. Dio stesso si degni di esserne garante!».

3) Dom Germain Morin, monaco di Maredsous, che ha raccolto 
fin dal 1942 duecentotrentotto sermoni di Cesario, ha pubblicato, in 
Echos de saint-Maurice, un articolo per il xiv centenario della data 
presunta (542) della loro pubblicazione originale. Egli vi spiega perché 
questa luce del VI secolo cristiano sia nel frattempo scomparsa. S’im-
pongono due ragioni: la mancanza di «eredi» nella Provenza franca 
nei tre secoli seguenti sotto le incursioni dei saraceni, ma anche l’u-
miltà editoriale di Cesario. Ecco perché il 2° sinodo di Orange, con la 
sua «conclusione», ha avuto poca influenza contro la «coscienza infe-
lice» predestinazionista, che non ha smesso di rialzare la testa. La linea 
gallo-romana diviene un lievito nascosto, cosa che non può restare, 
nella Chiesa, senza fecondità a breve, medio e lungo termine. 

Un aiuto fraterno per le nostre battaglie attuali

Occorrerebbe completare la descrizione della tradizione gallo-
romana da molti punti di vista. In particolare, se ne dovrebbero 
sottolineare tre: innanzitutto, il fatto che questi autori collaborano 
strettamente con Roma; poi, che sono molto aperti e legati intima-

5.	 Nel Regina Coeli dell’11 aprile 2014, papa Francesco ha evidenziato in lui 
l’immagine viva di un tale zelo, dato che Cesario paragona l’avidità del popolo a 
quella dei vitellini verso la mammella della loro madre.
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mente agli orientali; infine, che sono intrepidi difensori della libertà 
umano-divina.

In queste pagine abbiamo raccontato una storia del passato che 
avremmo potuto rendere ancora più bella? Dobbiamo rispondere: 
«No». È la nostra storia attuale che stiamo rivivendo. In effetti ci si 
è manifestata una costante teologico-filosofica, che mostra di non 
morire facilmente, anzi, di non smettere di rialzare la testa. Nel 
2017 questa «porta dell’Ade», questa «coscienza infelice» dai cento 
volti turba non soltanto il popolo di Dio, ma anche il mondo occi-
dentalizzato, e quindi non più molto cristianizzato, che è il nostro 
mondo. È salutare risituare tutte le difficoltà dell’oggi – ecclesiale e 
umano – in questa zona d’ombra. Farlo le illumina veramente.

Ed è lì che si è manifestata anche nei nostri secoli XX e XXI 
una forza di resistenza nel popolo cristiano. Certo, Ireneo, Ilario e 
Cesario non hanno mai completamente abbandonato l’intelligen-
za dei credenti per passare a quella degli storici della Chiesa. Ma è 
verso il periodo del Concilio Vaticano II, e facendo anche rivivere 
le loro opere, che dei Padri prima quasi sconosciuti sono venuti ad 
assecondare l’inafferrabile Agostino: i greci, i cappadoci, per esem-
pio, e questo smirniota divenuto lionese, Ireneo. A quest’ultimo si 
sono aggiunti, grazie a pubblicazioni fondate scientificamente, veri 
lottatori della dottrina rinnovatrice del Concilio. Tutto questo ac-
cade oggi. La «coscienza infelice» è oggi. La linea dottrinale gallo-
romana, che può certamente essere ancora rafforzata da altri decisi 
lottatori, è attuale. La nostra battaglia è la loro. Moderni con noi 
nella loro riscoperta, essi non inventano nulla al posto nostro, perché 
siamo noi che li stiamo riscoprendo per i bisogni della nostra causa. 

I Padri, nelle nostre battaglie e vittorie, non ci sono soltanto 
fratelli, ma veri fratelli. Con loro, sappiamo che non è vano cercare 
di riportare alla ragione, sempre e di nuovo, questa «porta dell’A-
de» di cui ci siamo qui occupati. Con loro, riprendiamo in Dio la 
sapienza e il coraggio necessari in questo compito di salvezza del 
mondo. Con loro, possiamo recuperare nella Trinità, prima amica 
dell’uomo, il realismo di un’ambizione divina per l’uomo stesso: la 
sua gloria, la sua filiazione, la sua unica predestinazione al bene.
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«dopo tanto cercare e indagare» 
La religiosità di Giacomo Leopardi

Giuseppe Bortone S.I.

© La Civiltà Cattolica 2017 II 42-50  |  4003 (25 mar/8 apr 2017)

In questo articolo vorremmo esporre in breve il mondo religioso 
di Giacomo Leopardi, rifacendoci, in una prima parte, alle Operette 
morali, e in una seconda parte facendo vedere come la sua religiosità 
si sia manifestata anche al termine della sua vita. Concluderemo con 
due preghiere, poco conosciute, che Leopardi rivolge a Maria.

I temi religiosi nelle «Operette morali»

Delle Operette morali ci furono tre edizioni, durante la vita di 
Giacomo Leopardi. La prima fu pubblicata dall’editore «Stella» di 
Milano nel 1827; la seconda, nel 1834, dall’editore «Piatti» di Fi-
renze; la terza, definitiva, fu pubblicata dall’editore Saverio Starita, 
a Napoli nel 1835. Napoli e Leopardi, infatti, erano legati tra loro, 
secondo la dinamica catulliana dell’odi et amo: si amavano e si odia-
vano. Leopardi chiamava «Pulcinella» i napoletani, e i napoletani 
gli rispondevano, con un termine dialettale allora in uso: «Ma chi 
è questo ranavuottolo?», ossia «questo ranocchio». Leopardi è stato 
sempre così, di carattere ombroso; perciò non ci si doveva meravi-
gliare delle sue reazioni dure.

Per quanto riguarda l’edizione del 1827, c’è un particolare inte-
ressante da notare: questo scritto fu letto da Nietzsche, che ne rima-
se entusiasta, giudicandolo l’opera del più grande prosatore del se-
colo. Ed effettivamente negli ultimi tempi si va riscoprendo sempre 
più quest’opera del poeta recanatese come esempio di prosa d’arte. 

Le Operette morali sono anche un’opera di riflessione, e quindi 
vi possiamo scorgere un cammino concettuale, ma non ideologi-
co. Questo cammino unitario ed evolutivo viene messo in rilievo 
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da Giovanni Gentile, che è stato un grande studioso leopardiano. 
In un saggio critico del 1907 egli nega l’unità delle Operette, ma 
poi nel 1917 cambia idea e riconosce in esse un cammino unitario, 
che va dalla negatività dei primi 12 dialoghi, dove l’uomo è im-
merso nella morte e nel nulla, alla positività degli ultimi 6, dove si 
prospettano l’amore («Cantico del gallo silvestre») e la gloria come 
soluzione al pessimismo. Questo secondo tema si ritrova in «Parini 
o della gloria». 

Gentile ordina così i 20 dialoghi: tra un dialogo introduttivo 
(«Storia del genere umano») e uno conclusivo («Dialogo di Ti-
mandro e di Eleandro»1), ci sono tre sezioni, ciascuna delle quali 
è composta di 6 dialoghi. La prima sezione nega sostanzialmente 
i valori della vita, la seconda culmina nella disperazione, e la terza 
ricostruisce i valori in nome della gloria dell’amore e della fraternità 
universale.

In questa linea molto complessa – quella della triplice direzione 
– emergono alcuni temi particolari, che rivelano la religiosità del 
poeta. Nel «Dialogo di Cristoforo Colombo e di Pietro Gutierrez», 
Leopardi fa risaltare una tensione speranzosa verso il futuro. A que-
sto proposito, afferma il critico letterario Emanuele Trevi: «Penso 
che il capolavoro di Leopardi sia, nelle Operette morali, il Dialogo di 
Cristoforo Colombo e di Pietro Gutierrez. […] Il dialogo termina con 
questa nozione: un’“aspettativa grande e buona”. L’uomo consape-
vole di avere probabilmente messo a repentaglio la sua esistenza per 
nulla, […] pure prova speranza, quest’“aspettativa grande e buona” 
presentita attraverso dei segni. Colombo e Gutierrez riconoscono 
alcuni segni nel mare e intorno a loro – ramoscelli galleggianti, 
uccelli non marittimi che sorvolano la nave – che fanno presagire 
una terra vicina»2. Quindi Leopardi riesce a non negare se stesso. 
In lui c’è sempre questo contrasto, e questo rende affascinante la 
sua figura di poeta: quando sembra negare tutto, egli ricostruisce la 
positività del tutto.

1.	 Eleandro deriva dal greco eleeō anēr, «aver pietà dell’uomo», mentre 
Timandro significa «rispettare gli uomini».

2.	 «Un’aspettativa grande e buona. Intervista di Paolo Mattei con Emanuele 
Trevi», in 30 giorni, 1998, n. 9.
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Ungaretti, che ha studiato in modo approfondito Leopardi, ha 
dato un giudizio del poeta che può sembrare sorprendente. Ricorda 
che quando era professore universitario e insegnava a San Paolo in 
Brasile, pubblicò diversi saggi su di lui, in cui scriveva, tra l’altro: 
«Leopardi è, fra i geni terreni, quello che io venero di più. Non 
seppe se non amare; un amore senza limiti per l’umano e una pietà 
senza limiti per sé e i suoi fratelli. Non si può discorrere della poesia 
del Leopardi se non con i testi alla mano e timidamente commen-
tando, cercando di farsi uomini migliori». E conclude: «Egli è molto 
più cristiano del Petrarca, forse il più grande cristiano che ci sia mai 
stato: ama perdutamente il prossimo»3.

Una felicità desiderata, ma mai raggiunta

Nelle Operette morali Leopardi sostiene che la felicità è sempre 
desiderata, ma non può essere mai raggiunta. Per lui, non c’è solu-
zione a questo problema, ma solo una consolazione offerta dall’a-
more inviato da Giove (nella «Storia del genere umano»), e dalla 
fraternità universale (nella poesia «La ginestra»). 

Nella prima di queste composizioni si dice che Giove aveva 
donato agli uomini dei «fantasmi», come Giustizia, Amor Patrio, 
Virtù, Gloria, Amore e Sapienza, i quali rendevano la vita più tol-
lerabile. L’equilibrio instaurato si ruppe a causa di una delle virtù, la 
Sapienza, che promise agli uomini la Verità, considerata la portatri-
ce di benefici e di felicità. Gli uomini pretesero che la Verità fosse 
mandata sulla terra, ma ciò causò l’ira di Giove, il quale, per punirli, 
scelse di accontentarli, richiamando a sé le altre illusioni. Iniziò così 
un periodo di miseria dovuto al fatto che la Verità era in grado di 
mostrare l’infelicità e la vanità di tutte le cose, causando odio ed 
egoismo. Per placare gli animi, Giove e gli altri dèi mandarono 
sulla terra il dio Amore, invincibile contro la Verità. Esso era in 
grado di unire gli animi gentili e di rendere la vita più sopportabile. 
In questo testo possiamo dunque notare le intuizioni straordinarie 

3.	 Cfr G. Ungaretti, Lezioni su Giacomo Leopardi, a cura di M. Diacono 
- P. Montefoschi, Presidenza del Consiglio dei Ministri, Roma, 1989.
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del poeta recanatese, che suppongono anche un’approfondita cono-
scenza biblica.

Anche ne «La ginestra» l’esergo è una citazione del Vangelo di 
Giovanni – «E gli uomini vollero piuttosto le tenebre che la luce» 
(Gv 3,19) –, che ci dà la chiave di lettura di questa poesia. Qui Leo-
pardi si rivela un grande autore sinfonico: presenta sin all’inizio un 
tema fondamentale, che poi sviluppa nel corso del componimento. 
Pertanto, il messaggio che questa poesia ci vuole trasmettere è che il 
male non è in Dio, né nella natura, ma è nell’uomo, che ha preferito 
le tenebre alla luce.

Leopardi è uno dei più grandi conoscitori e ammiratori del Tas-
so. I due scrittori sono come due anime gemelle. La trattazione 
sul Tasso viene sviluppata dal poeta recanatese nella canzone «Ad 
Angelo Mai». Questi era un ex gesuita, grande cultore della classi-
cità e scopritore del De Republica di Cicerone. E proprio in questo 
libro c’è un famoso frammento sulla legge naturale scritto da que-
sto autore pagano (cfr De Republica, l. III, frammento 6°). Anche 
Leopardi pone l’accento sulla legge naturale: in effetti, quando essa 
viene negata, si afferma lo Stato etico di Hegel, cioè lo Stato che 
inventa le leggi e opprime il cittadino; la legge naturale, invece, 
salva l’uomo.

C’è poi, nelle Operette morali, il «Dialogo di Federico Ruysch e 
delle sue mummie», in cui il poeta affronta il tema della morte. Qui 
il coro dei morti ha ispirato anche la musica moderna, in particolare 
quella di Goffredo Petrassi, che è uno dei grandi compositori del 
Novecento. Questo dialogo è considerato da Tilgher il capolavoro 
assoluto della poesia leopardiana. È scritto in settenari ed endecasil-
labi, ed è stato imitato da Ungaretti4. 

Nel «Dialogo di Timandro ed Eleandro» e nel «Cantico del gal-
lo silvestre» la felicità riemerge ancora in chiave negativa, e Leopar-
di giunge a questa conclusione: «Dopo tanto cercare e indagare, la 
felicità risulta irraggiungibile, anche se l’uomo vi aspira continua-
mente». Ma, nonostante il chiaro pessimismo manifestato, il poeta 

4.	 Ungaretti ha mutuato da questo dialogo di Leopardi le figure retoriche 
dell’anafora, dell’anadiplosi ecc. Il suo canto «Mio fiume anche tu, Tevere fatale» 
presenta appunto l’anafora dell’«ora» e finisce con quell’invocazione appassionante: 
«Cristo pensoso palpito», un ossimoro di grande significato.
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continua – come il venditore di almanacchi – a ricercare e inseguire 
la felicità e continua ad amare la vita. 

Leopardi viene considerato un pessimista, ma in realtà non lo è. 
Nel «Dialogo di Plotino e di Porfirio», attraverso le esortazioni del 
primo, egli si dichiara contrario al suicidio e aperto alla vita. Nono-
stante tutte le espressioni di lamento, il poeta ama la vita e il prossi-
mo. Anche in questo atteggiamento è presente il suo cristianesimo, 
come fa notare Ungaretti nel passo già citato. 

Leopardi è morto cristianamente?

La Civiltà Cattolica si è già interessata di questo argomento in 
due articoli tra loro molto lontani nel tempo5. A tali articoli ora 
vogliamo fare riferimento.

Verso la fine del secolo scorso alcuni studiosi hanno ribaltato 
l’immagine di un Leopardi anticristiano, morto senza fede, e hanno 
dimostrato il contrario. Ci riferiamo in particolare a Nicola Storti6 
e a Divo Barsotti7.

Il primo fa notare che Leopardi ebbe una forte educazione re-
ligiosa e morale, e che nell’adolescenza mostrò anche una certa in-
clinazione al sacerdozio. Poi però nella maturità, al tempo in cui 
scrisse lo Zibaldone, le Operette morali e i Canti, manifestò una vi-
sione pessimistica e materialistica della vita. Storti si chiede se que-
sta visione sia dovuta a un’adesione piena e definitiva al sensismo e 
materialismo ateo, caratteristico dei filosofi della fine del Settecento, 
o a un’adesione incerta e dubbiosa, per cui la stessa negazione faceva 
trasparire il persistere di qualche barlume di fede. Lo studioso sem-
bra propendere per questa seconda soluzione. 

Barsotti dà questo giudizio di Leopardi: «[Egli] aveva scritto del 
cristianesimo, ma lo aveva visto dal di fuori; ne aveva trattato come 

5.	 «Ultimi giorni di G. Leopardi», in Civ. Catt. 1908 II 451-458; G. De Rosa, 
«Morte “cristiana” di Giacomo Leopardi», ivi 1988 II 568-572.

6.	 Cfr N. Storti, Fede e arte in Giacomo Leopardi, Roma, Associazione 
internazionale mariana, 1987. 

7.	 Cfr D. Barsotti, La religione in Giacomo Leopardi, Brescia, Morcelliana, 
1975. 
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di una dottrina, non ne aveva avuto una conoscenza reale»8. Ad 
ogni modo, «il rifiuto a ogni fede religiosa non fu mai, nel poeta, 
assoluto e pacifico»9. Più che una negazione della fede cristiana, la 
sua fu una rivolta contro il male; perciò la sua poesia, pur non es-
sendo cristiana, fu «religiosa». «Leopardi è il poeta che meglio rap-
presenta l’uomo moderno che lotta contro Dio e tuttavia non può 
vivere senza di Lui»10.

Ripudiato il Dio del cristianesimo, l’uomo si è rifugiato nei miti 
– il poeta recanatese li chiama «fantasmi» –, e ne ha proclamato 
il culto. Leopardi ha avvertito il richiamo di questi miti – natura, 
storia, società, ragione – e in alcuni di essi ha anche creduto, ma ha 
sempre finito per constatarne l’inconsistenza e ripiegare sulle verità 
cristiane.

Alcuni passaggi dello Zibaldone, sorprendenti e significativi, 
nutriti di filosofia e di pedagogia, non soltanto legittimano la vaga 
speranza in un’altra vita, postulata dalle illusioni della vita presente, 
ma esigono quella vita come fondamento necessario alla realtà e alla 
verità delle cose. 

Il perché Leopardi non si sia stabilito in queste prospettive cri-
stiane ci sfugge, ma egli visse continuamente tallonato dalle sue 
aspirazioni – felicità, amore, verità –, sempre insorgenti e sempre 
frustrate.

Dopo aver fatto accurate ricerche, Storti, addetto all’Archivio 
Segreto Vaticano, è giunto alla conclusione che il poeta recanatese, 
negli ultimi tempi della sua vita, ritornò alla fede della sua prima 
adolescenza, e che la sua morte è stata cristiana.

Sappiamo che le notizie delle ultime ore del poeta a Napoli sono 
state comunicate da Antonio Ranieri, un uomo che esponeva gli 
avvenimenti ora in un modo ora in un altro, secondo l’opportunità. 
Di qui le diverse versioni della sua morte. Al padre di Leopardi, 
Monaldo, cattolico fervente, Ranieri scrisse, il 26 giugno 1837, che 
Giacomo era morto «non senza essere munito e antecedentemente 

  8.	 Ivi, 318.
  9.	 Ivi, 297.
10.	 Ivi, 14.
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ed allora stesso dei più dolci conforti della nostra santa religione». In 
seguito però disse il contrario.

Tuttavia c’è un importante documento, rinvenuto dall’orato-
riano G. Taglialatela e letto nel febbraio 1908 all’Accademia Pon-
taniana: l’atto di morte di Leopardi, firmato dal parroco della SS. 
Annunziata a Fonseca di Napoli, nel cui territorio era la casa dove 
il poeta morì il 14 giugno 1837. In esso si legge: «A 15 detto [cioè, 
giugno 1837], D. Giacomo Leopardi Conte, figlio di D. Monaldo 
e Adelaide Antici, di anni 38, munito dei SS. Sag.ti morto a 14 d. 
sepolto idem [cioè, nel Camposanto del Colera] dom.to Vico Pero, 
n. 2». 

A conferma della testimonianza del parroco, Storti riporta an-
che la lettera del notaio Leonardo Anselmi: «Mi trovai in casa Ra-
nieri il giorno della morte del Conte. Verso le quattro pomeridiane 
il Leopardi chiamò la sorella di Antonio Ranieri, la quale, vestitasi 
in fretta, uscì di casa e ritornò col parroco, il quale verso le sei po-
meridiane gli portò il viatico. La morte avvenne alle otto o alle 
nove di sera. A tutto questo mi trovai presente e mi ritirai verso la 
mezzanotte»11. 

Del resto, lo stesso Ranieri confessò ad Alessandro Stefanucci 
Aba, noto magistrato del tempo: «In confidenza ed in segreto ti 
dirò che Giacomo mi aveva fatto giurare di chiamargli il prete, se lo 
vedessi in pericolo. E così fu fatto che ebbe il prete, il Viatico e tutti 
i Sacramenti. Perché dunque, replicò lo Stefanucci al Ranieri, non 
l’ha pubblicato? Fossi stato un minchione, ripigliò Ranieri, avrei ro-
vinato presso i liberi pensatori il Leopardi, la cui fama presso di loro 
era tutta nell’incredulità»12. 

Un altro documento importante è una lettera inviata dal ge-
suita p. Francesco Scarpa a p. Carlo Curci. In questa lunga lettera 
p. Scarpa parla del suo incontro con Leopardi: «Il fatto andò così: 
nell’anno 1836, mentre io confessavo nel Gesù di Napoli, vidi per 
più mattine, che si metteva questo giovane dirimpetto al mio con-
fessionale, mi guardava fisso per un certo tempo, quasi come se 
avesse voluto mostrarsi a me, e poi ne andava via. Una mattina che 

11.	 N. Storti, Fede e arte in Giacomo Leopardi, cit., 74.
12.	 Ivi, 77.
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mi vide sgombrato di penitenti, si accostò a me, e con un dolce 
sorriso e gentili maniere mi favellò in questa sentenza: “Padre, avrei 
a cuore di confessarmi a lei, perché mi ha rapito con le sue belle 
maniere in accogliere i penitenti; ma prima di venire all’atto della 
confessione, vorrei tener con lei lungo ragionamento in qualche 
parte remota”».

P. Scarpa quindi riferisce: «Tenne poi con me vari altri ragiona-
menti, e tranquillatosi con l’animo mercé la debole opera mia av-
valorata dalla grazia e da alcuni libri datigli da leggere, si riconciliò 
con Dio per mezzo del sacramento della penitenza. Strinse con me 
un’amicizia affettuosa». 

La lettera si conclude così: «Il massimo dispiacere da me provato 
nell’aver poi notizia della sua morte fu il non aver avuto in mano va-
rie operette che egli avea in mente dare alla luce, come mi avea pro-
messo e che sarebbero state sufficienti dichiarazioni dei nuovi suoi 
sentimenti in fatto di religione. Era il Leopardi in età di 30 anni 
quando morì; dotato di anima candida, bella, e grande; di statura 
giusta, di occhi vivissimi e di un volto amabile e gentile; nemico del 
vizio ed amante della virtù; traviato solo in materia di religione, ma 
in questa poi perfettamente ravveduto. E questo è quanto ho potuto 
rammentarmi del Leopardi per appagare i suoi desideri, e quelli 
delle persone amanti dei letterati»13. 

Storti ritiene che l’attendibilità di questi documenti sia indub-
bia14.

Interessante è anche la lettera che il poeta scrisse al padre il 20 
maggio 1827, nella quale si legge: «Anch’io in questi giorni ho ri-
cevuto i SS. Sacramenti». Un mese dopo scrisse: «Non posso abba-
stanza lodare la sua pietà dei soccorsi religiosi implorati, com’Ella 
mi scrive. Iddio certamente gliene renderà merito, ed esaudirà le sue 
e le nostre ardentissime preghiere». E in una lettera del 27 maggio 
1837, cioè solo 17 giorni prima della morte, il poeta parlava della 

13.	 «Lettera di p. Francesco Scarpa a p. Carlo Curci, inviata da Sala di Gai, 
il 28 maggio 1846», in C. Curci, Fatti e Argomenti in risposta alle molte parole 
di Vincenzo Gioberti intorno ai Gesuiti. Questa opera si trova nella biblioteca della 
Residenza del Gesù Nuovo di Napoli. Il soggiorno di Leopardi a Napoli è durato 
dal 2 ottobre 1833 fino alla sua morte, avvenuta il 14 giugno 1837.

14.	 Cfr N. Storti, Fede e arte in Giacomo Leopardi, cit., 91.
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«vicinanza del termine prescritto da Dio», della sua «giustificazione 
affidata alla Provvidenza» e concludeva con queste parole: «Racco-
mandatemi a Dio».

Due preghiere di Leopardi a Maria

Infine, come testimonianza della religiosità di Leopardi, voglia-
mo presentare qui due preghiere che egli scrisse alla Vergine Maria: 
l’una in prosa poetica e l’altra in terzine dantesche.

La prima si intitola «Alla Regina degli angeli e dei fiori»: Lodia-
mo la Vergine bellissima, tutta purissima, il cui celeste candore macchia 
giammai offuscò. Lodiamo la Vergine che per la sua purezza fu eletta ad 
essere madre del Divin Salvatore. / Tutto a Lei dobbiamo, giacché per 
Lei ci furono aperte le porte del cielo, e l’ infernale serpente, nostro nemico, 
venne conquiso. / La Vergine di Nazaret ci ha salvati, e qual gratitudine 
dovremmo mai a sì nobile e gentile Signora? / Forse vi sarà fra le crea-
ture, creatura più bella che la somigli per bellezza e candore? / [...] Noi 
con più confidenza ci appresseremo a Lei per pregarla di tutto cuore che 
vegli su di noi, che c’ indirizzi pel retto sentiero della virtù. / Sì, arda il 
cuor nostro di amore per sì cara fanciulla, la quale è pur nostra madre... 
(da uno scritto edito, ma sconosciuto15). 

L’altra preghiera di Leopardi alla Vergine si trova a chiusura del 
poemetto «Appressamento della morte», scritto a 18 anni: O Vergin 
Diva, se prosteso mai / caddi in membrarti, a questo mondo basso, / se 
mai ti dissi Madre e se t’ amai, / deh tu soccorri lo spirito lasso / quando 
de l’ ore udrà l’ ultimo suono, / deh tu m’ aita ne l’orrendo passo. 

15.	 Siamo debitori di questo testo al prof. Claudio Verducci, che lo ha 
presentato nel Convegno leopardiano svoltosi a San Severino Marche, il 13 ottobre 
2007.



51

CONFLITTI armati IN AFRICA 
Il fallimento degli approcci tradizionali di analisi 

Arsène Brice Bado S.I.

© La Civiltà Cattolica 2017 II 51-60  |  4003 (25 mar/8 apr 2017)

Osservando la situazione di diversi Stati africani, si può consta-
tare la presenza di società lacerate, o quanto meno ad «alta tensio-
ne», nelle quali la questione principale rimane proprio quella della 
coesione interna. Molti Stati sembrano aggregati di entità costrette 
a convivere e che fanno di tutto per affermare la propria particola-
rità. Così lo spazio politico diventa il campo in cui queste differenti 
entità entrano in competizione, a volte in modo violento, mettendo 
in pericolo l’unità nazionale. In particolare, dopo l’inizio degli anni 
Novanta, con la fine degli equilibri della Guerra fredda, il conti-
nente africano ha visto esplodere un numero importante di conflitti 
civili, che si caratterizzano per la loro dimensione regionale, per la 
molteplicità dei protagonisti – belligeranti o non –, per la varietà 
delle motivazioni economiche o politiche che li sottendono, e per la 
brutalità delle strategie messe in atto. 

La molteplicità dei conflitti africani suscita da tempo un forte 
interesse nella ricerca accademica. Le ipotesi fatte, tanto numerose 
quanto contraddittorie, si sono sforzate di rendere conto delle di-
namiche conflittuali e della loro eventuale «specificità africana». La 
questione è che la lettura di un conflitto influenza notevolmente il 
modo in cui si intende poi tentare di risolverlo. Le sfide dell’analisi 
di un conflitto sono dunque importanti. Il fatto che la «comunità 
internazionale» abbia avuto difficoltà nel contribuire a mettere fine 
a certi conflitti non è sempre collegato alla mancanza di risorse o 
di impegno, ma più spesso alla cattiva comprensione del conflitto, 
delle sue cause, dei suoi attori, della sua evoluzione e delle sue que-
stioni in gioco.
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Il problema degli approcci classici dell’analisi dei conflitti armati 
in Africa è che spesso essi propongono letture parziali, che induco-
no la comunità internazionale a risposte distorte. 

I limiti degli approcci tradizionali nella spiegazione dei conflitti in Africa

Le numerose varianti esplicative che di solito vengono applicate 
ai conflitti possono essere raggruppate nei seguenti sei approcci: 
identitari, economici, istituzionali, geopolitici, sequenziali, e quelli 
fondati su motivi di risentimento. Esaminiamoli brevemente.

1) Per gli approcci identitari, le cause dei conflitti civili in Africa si 
spiegano con il fallimento della coesistenza pacifica dei vari gruppi 
identitari (etnici, religiosi o regionali). Molti Stati africani infatti 
appaiono spesso come una mix di gruppi socioculturali antagonisti, 
che la colonizzazione ha costretto a vivere insieme in uno stesso ter-
ritorio con delle frontiere arbitrarie1. Per esempio, nella Repubblica 
Centrafricana le popolazioni del Nord hanno più legami storici, 
culturali, linguistici o commerciali con le popolazioni del Ciad che 
con il resto della popolazione del Centrafrica.

D’altra parte, gli studi quantitativi rivelano che il carattere mul-
tietnico delle società non è di per sé una causa di conflitto. Al con-
trario, le società più multietniche sono raramente in guerra, dal mo-
mento che, da un lato, nessun gruppo etnico potrebbe affrontare da 
solo l’insieme degli altri e, dall’altro, è più difficile stabilire alleanze 
intercomunitarie per costituire un fronte contro altre comunità. Di 
fatto, i Paesi nei quali le differenze etniche hanno alimentato con-
flitti civili sono Paesi in cui o c’è un solo gruppo dominante, che 
rappresenta tra il 45 e il 90% della popolazione, oppure vi sono 
soltanto due o tre gruppi etnici, come in Rwanda o in Burundi2. 
Alcuni autori insistono piuttosto sulla politicizzazione delle appar-

1.	 Cfr R. Blanton - T. D. Mason - B. Athow, «Colonial style and post-
colonial ethnic conflict in Africa», in Journal of Peace Research 38 (2001) 473. 

2.	 Cfr P. Collier - A. Hoeffler - D. Rohner, «Beyond Greed and 
Grievance, Feasibility and Civil War», in Oxford Economic Papers 61 (2009) 14.
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tenenze identitarie e sulla loro strumentalizzazione per fini politici. 
È il caso, ad esempio, in Costa d’Avorio, del concetto di ivoirité3. 

2) Gli approcci fondati sull’esistenza di motivi di risentimento reali 
o percepiti relativizzano l’importanza data alle differenze identitarie 
e postulano che alla sorgente di ogni conflitto civile si trovino ri-
vendicazioni contro ingiustizie, subite o presunte, di ordine econo-
mico, politico o sociale. Per esempio, le ricerche di Frances Stewart4 
mostrano che le questioni identitarie conducono alla guerra soltanto 
se le identità di gruppo sono abbinate a disuguaglianze orizzontali, 
ossia a disuguaglianze tra gruppi per quanto riguarda l’accesso alle 
risorse economiche, ai servizi sociali e alla condivisione del potere 
politico; o ancora, alla disuguaglianza nel riconoscimento, a livello 
nazionale, della propria lingua, religione o di altri elementi identi-
tari5. In quest’ottica, i conflitti del Mali, della Nigeria, del Senegal o 
della Costa d’Avorio hanno come causa scatenante l’emarginazione 
sociale ed economica delle regioni del nord in Mali, Niger, Costa 
d’Avorio, Nigeria, o della Casamance, nel caso del Senegal. 

3) Per gli approcci economici, le guerre civili in Africa sono guerre 
per il controllo delle risorse. Come è riassunto nella formula ormai 
celebre di Paul Collier, la causa dei conflitti è «la cupidigia e non il 
risentimento» (greed and not grievance)6. Più che le ingiustizie subite, 
sarebbero la povertà delle popolazioni e più ancora la cupidigia delle 
élites le cause principali dei conflitti in corso in Africa. Per Collier 
e Hoeffler, l’esplosione di un conflitto civile coincide con l’oppor-
tunità e insieme con la capacità finanziaria e organizzativa di cui 
dispone un certo gruppo per costituirsi come «ribelle»7. Per questi 

3.	 Cfr S.-P. Ekanza, Côte d’Ivoire. De l’ethnie à la Nation. Une histoire à bâtir..., 
Abidjan, Les Édition du Cerap, 2007, 45; A. Babo - Y. Droz, «Conflits fonciers. 
De l’ethnie à la nation. Rapports interethniques et “Ivoirité”, dans le Sud-Ouest de 
la Côte D’Ivoire», in Cahiers d’études africaines 48 (2008) 753. 

4.	 Cfr F. Stewart, Horizontal Inequalities and Conflict Understanding Group 
Violence in Multiethnic Societies, Basingstoke, Palgrave Macmillan, 2008.     

5.	 Cfr G. Holmqvist, Inequality and Identity. Causes of War?, Discussion 
Paper, n. 72, Nordiska Afrika Institutes, Uppsala, 2012, 13.

6.	 Cfr P. Collier - A. Hoeffler, «Greed and Grievance in Civil War», in 
Oxford Economic Papers 56 (2004) 563-595; cfr pure Id., «On the Incidence of Civil 
War in Africa», in Journal of Conflict Revolution 46 (2002) 13-28.

7.	 Id., «On the economic causes of civil war», in Oxford Economic Papers 50 
(1998) 563-573.  
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studiosi, dunque, le risorse finanziarie non rappresentano soltanto 
la «benzina» della guerra, ma anche la sua causa principale. D’altra 
parte, la priorità delle questioni economiche non riscontra affatto 
un’unanimità di consensi8.  

4) L’approccio sequenziale è stato sviluppato soprattutto da 
Cynthia Arnson e William Zartman, che respingono i tre approc-
ci precedenti9. Per loro, queste tre cause – identità, risentimento e 
avidità – non si escludono reciprocamente. O meglio, questi fattori 
sono sempre presenti in qualsiasi guerra civile. La questione consi-
ste dunque nel capire in quale ordine interviene ciascuna di queste 
tre cause. I due autori distinguono tre fasi (sequenze) nella catena 
causale dei conflitti civili10. 

La prima fase è l’esistenza di bisogni (need), risentimenti, riven-
dicazioni di cittadini contro la povertà, le disuguaglianze, le di-
scriminazioni ecc. Gli Stati deboli o in grave crisi economica sono 
l’ambiente più propizio all’emergere di tali risentimenti. 

La seconda fase è quella della mobilitazione degli elementi iden-
titari e delle credenze (creed) da parte di soggetti politici sulla base 
dei risentimenti preesistenti, con lo scopo di scatenare un conflitto 
civile.

La terza fase è quella della mobilitazione delle risorse finanziarie 
per iniziare e sostenere la guerra. Tuttavia, quando il conflitto dura 
a lungo, la mobilitazione delle risorse finanziarie può diventare un 
fine in sé, nella misura in cui i belligeranti cercano di controllare 
le risorse non soltanto per finanziare la guerra, ma anche per arric-
chirsi personalmente (greed). Per esempio, nella Liberia o nella Sier-
ra Leone il commercio di diamanti è servito soprattutto a finanzia-
re la guerra e non ne costituiva affatto la causa iniziale11. Rimane 
tuttavia vero che nel corso degli anni della guerra i responsabili 
dei gruppi armati in conflitto si sono progressivamente arricchiti. 

  8.	 Cfr P. Hugon, «Armed conflicts in Africa: Contributions, myths and 
limits of economic analysis», in Revue Tiers Monde 44 (2003) 829-855.

  9.	 Cfr C. Arnson – I.W. Zartman, Rethinking the economics of war: the 
intersection of need, creed, and greed, Washington - Baltimore, Woodrow Wilson 
Center Press - Johns Hopkins University Press, 2005.  

10.	 Cfr G. Holmqvist, Inequality and Identity…, cit., 16.  
11.	 Cfr P. Hugon, «Armed conflicts in Africa…», cit., 839. 
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Questa constatazione vale anche per la Costa d’Avorio, la Repubbli-
ca Centrafricana, l’Angola, il Mozambico ecc. 

Contrariamente alla tesi di Arnson e di Zartman, vi sono casi in 
cui il controllo delle risorse ha avuto un ruolo di primo piano nello 
scoppio di conflitti civili, come ad esempio il controllo della terra 
in alcune aree del Burundi, del Rwanda, della Costa d’Avorio, o il 
controllo dell’acqua da parte delle popolazioni residenti lungo le 
sponde del fiume Niger o del Nilo. 

5) Gli approcci istituzionali spiegano i conflitti con la debolezza 
o con il fallimento delle istituzioni, laddove soprattutto non siano 
capaci di trasformare gli interessi divergenti degli individui e dei 
gruppi in un confronto politico che conduce a una negoziazione e 
alla ricerca di un compromesso. L’istituzione sul banco degli impu-
tati è soprattutto lo Stato postcoloniale con il suo sistema ammini-
strativo, la cui debolezza spiegherebbe le cause e la molteplicità dei 
conflitti in Africa12. 

Questo tipo di fallimento coinvolge contemporaneamente il 
piano politico, quello economico-sociale e quello della sicurezza. 
Per esempio, nella Repubblica Centrafricana, dove è in corso una 
guerra civile, nel primo decennio del 2000 la media del budget an-
nuale riservato all’educazione non ha superato il 2,5% del totale in 
un Paese in cui il 49% della popolazione ha meno di 18 anni. Ab-
bandonati in questo modo, alcuni giovani si lasciano più facilmente 
reclutare dai gruppi ribelli. La Repubblica Centrafricana è quindi 
pressoché assente dalla vita della popolazione. E i centrafricani han-
no imparato a vivere senza lo Stato e forse contro lo Stato. 

Al fallimento dello Stato si aggiunge quello delle istituzioni tra-
dizionali nella mediazione e nella gestione dei conflitti. La crisi del-
la modernità politica e culturale ha infatti travolto molte istituzioni 
delle società rurali e tradizionali, che in precedenza garantivano la 
coesione sociale delle popolazioni attraverso molti meccanismi di 
mediazione degli interessi opposti e di ricerca pacifica di compro-
messi.

12.	 Cfr P. Englebert - K.C. Dunn, Inside African Politics, Boulder (CO), 
Lynne Rienner Publisher, 2013, 294-298.
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6) Infine abbiamo gli approcci geopolitici, che spiegano i conflitti 
in Africa con il cattivo inserimento dei Paesi africani nelle relazio-
ni internazionali e con le ingerenze degli Stati e delle compagnie 
commerciali straniere13. Infatti l’Africa è un «continente aperto», nel 
quale gli attori stranieri hanno ancora un grande influsso. Come 
abbiamo accennato, le potenze coloniali hanno disegnato a modo 
loro i confini della maggior parte degli Stati africani; nello stesso 
tempo, l’esacerbazione di alcune questioni identitarie in molti Paesi 
africani è un’eredità coloniale. Lo Stato che è nato dalla decoloniz-
zazione è uno Stato minimo, basato su strutture pensate soprattutto 
per sfruttare la colonia e non per servire i popoli coloniali. Una 
volta raggiunta l’indipendenza, questo Stato minimo e i suoi nuovi 
dirigenti non sono sempre riusciti a rinunciare a questa logica di 
predazione. 

Più tardi, durante la Guerra fredda, l’Africa è stata teatro di una 
guerra ideologica, espressa per esempio nei «conflitti per procura» 
in Angola, in Mozambico, nella Repubblica Democratica del Con-
go ecc. Oggi continua ad essere un luogo di scontro tra le potenze 
industriali che si fanno una concorrenza feroce per il controllo delle 
materie prime.

Inoltre, la cattiva collocazione dell’Africa nelle relazioni inter-
nazionali la rende fragile e innalza il livello della conflittualità. 
Giunti all’indipendenza all’inizio degli anni Sessanta, la maggior 
parte dei Paesi africani hanno avuto difficoltà a trovare il proprio 
posto in un sistema internazionale in cui le regole del gioco erano 
state definite senza di loro alla fine della Seconda guerra mondiale. 
È il caso, per esempio, delle istituzioni finanziarie internazionali di 
Bretton Woods (Fondo monetario internazionale e Banca mon-
diale), create nel 1944; e dell’Organizzazione delle Nazioni Unite 
(Onu), creata nel 1945. Il posto dell’Africa non è migliore nelle or-
ganizzazioni che sono state create successivamente, perché spesso 
esse sono animate da rapporti di forza che tendono ad assegnare 
all’Africa un ruolo di comparsa.

13.	 Cfr P.F. Godinec, Relations internationales africaines, Paris, LGDJ, 1996; 
A. Rastbeen, «L’Afrique, terre de rivalité», in Géostratégiques, n. 25, ottobre 2009, 
17-26; A.B. Bado, «L’importance stratégique de l’Afrique», in Regard Critique 8 
(2013) 1 e 5.
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Tutte le spiegazioni date hanno in fondo qualche cosa di vero. 
Tuttavia alcune non riescono a rappresentare integralmente la com-
plessità dei conflitti armati che scoppiano nel contesto africano. Di 
qui la necessità di privilegiare un approccio olistico, capace di in-
tegrare nel modo migliore possibile differenti aspetti dei conflitti. 

Per un approccio olistico e dinamico alla comprensione dei conflitti armati

Gli approcci classici, che applicano a priori alcuni criteri precisi, 
non riescono a rendere conto efficacemente dei tipi di conflitti ar-
mati che si sono svolti sul continente africano, perché si tratta spesso 
di conflitti prodotti da un intreccio di cause, la cui dinamica, per 
essere compresa, ha bisogno di approcci differenti. 

L’analisi di tali conflitti richiede innanzitutto molta cautela. Di 
fatto, le motivazioni dichiarate o i pretesti invocati dai belligeranti 
non coincidono sempre con le cause reali: spesso vi sono motiva-
zioni inconfessate. 

Inoltre, le cause e le motivazioni iniziali subiscono cambiamenti 
e si trasformano nel corso del conflitto, il che aggiunge un ulteriore 
livello di complessità. È il caso, per esempio, del conflitto nella Re-
pubblica Centrafricana, dove, nello spazio di un anno, il conflitto 
connesso alla presa del potere da parte della Séléka (una coalizio-
ne di più gruppi armati) attraverso il rovesciamento del regime di 
Francois Bozizé si è trasformato in un conflitto con connotazioni 
interconfessionali con l’emergere di nuovi attori, tra cui gli anti-
balaka o «milizie cristiane», mentre i gruppi armati dell’antica coa-
lizione (la Séléka), che si sono ritirati nel nord del Paese, rivendicano 
ora la secessione dal resto del Paese.

Rileviamo anche che in molti conflitti armati, come nella Re-
pubblica Centrafricana, in Costa d’Avorio o in Mali, le forze ribelli 
erano composte da gruppi armati con motivazioni differenti; e che 
ciascun gruppo conduceva una propria guerra dentro la guerra più 
grande. Inoltre, i conflitti definiti come «intra-statuali» in Africa 
raramente sono davvero «interni», per via dei risvolti transfrontalie-
ri sia per gli attori coinvolti sia per le loro motivazioni.

Un altro livello di complessità che va tenuto presente è che l’A-
frica è un continente di 54 Paesi. Le forze sociopolitiche che ope-
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rano in questi Paesi spesso sono diverse; l’Africa è quindi lontana 
dall’essere un’entità omogenea. Perciò, per trattare delle cause dei 
conflitti in Africa, occorre tener conto seriamente di questa com-
plessità del continente. 

  In questa prospettiva, un approccio olistico e dinamico deve 
necessariamente essere pluridisciplinare e cercare di spiegare i con-
flitti armati nel contesto africano con l’intreccio di più cause. In-
fatti, la constatazione che si trae dall’osservazione dei conflitti in 
Africa è che essi sono sempre il risultato di una combinazione di 
cause interdipendenti e che possono essere al tempo stesso di ordi-
ne politico, storico, economico, socioculturale o ambientale. Ogni 
conflitto armato può combinare, in modo tutto speciale e a diversi 
livelli, cause differenti, il che gli conferisce una certa specificità, che 
merita di essere considerata seriamente, se non si vuole cadere in 
una generalizzazione.

Un approccio olistico e dinamico esige anche una distinzione 
metodologica tra le cause strutturali, i fattori amplificatori e gli ele-
menti che scatenano i conflitti armati. 

Le cause strutturali sono le condizioni di partenza che favo-
riscono la nascita di un conflitto. Possiamo considerare come tali 
sia la posizione dell’Africa nel sistema internazionale, sia la fragilità 
istituzionale degli Stati africani a livello politico, economico, socio-
demografico e ambientale. 

Le cause strutturali possono essere aggravate da altri fattori che, 
pur facendo parte della catena causale, svolgono piuttosto un ruolo 
di amplificatori. 

Se le cause strutturali e i loro amplificatori pongono le condi-
zioni per il conflitto, essi non spiegano lo scatenarsi delle ostilità. 
Infatti, abbiamo le stesse condizioni strutturali nella maggior parte 
dei Paesi dell’Africa subsahariana. Come allora una causa strutturale 
diventa «una scintilla per trasformare una conflittualità latente e 
diffusa in un conflitto aperto»14? 

Perché un conflitto latente esploda effettivamente è necessario 
che vi siano attivisti capaci di mettere in moto ideologicamente le 

14.	 B. Calas, «Introduction à une géographie des conflits… en Afrique», in 
Les Cahiers d’Outre-Mer 64 (2011) 298.
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conflittualità latenti, attraverso eventi che possiamo definire «cata-
lizzatori». In teoria ogni evento può diventare un catalizzatore di 
conflitto. Per esempio, nel Niger un episodio di violenza da parte 
dell’esercito contro tre touareg anziani è stato sufficiente per scate-
nare una guerra civile tra le comunità touareg, da una parte, e l’e-
sercito e il resto della popolazione nigeriana, dall’altra, che è durata 
dal febbraio 2007 all’ottobre 2009. La ribellione touareg, iniziata nel 
Niger, è stata all’origine della guerra civile nel Nord Mali nel 2009. 
Nel Kenia, la guerra civile del 2007 è scoppiata in seguito a un con-
flitto sui risultati delle elezioni. Lo stesso è avvenuto in Costa d’A-
vorio, in occasione delle elezioni del 2010. Un altro esempio chiaro 
è certamente il caso di Mohamed Bouazizi, in Tunisia: il suicidio di 
questo venditore ambulante ha scatenato proteste, che a loro volta 
hanno condotto all’innescarsi della «primavera araba» nel 2011. 

Così i fattori strutturali, amplificatori e scatenanti costituiscono 
ciascuno condizioni necessarie ma non sufficienti, prese singolar-
mente, per lo scoppio di una guerra civile. È la loro associazione a 
costituire tuttavia la condizione sufficiente per lo scatenarsi di un 
conflitto civile. L’assenza di una chiara distinzione fra condizio-
ni strutturali, fattori amplificatori ed elementi scatenanti spiega in 
parte la confusione presente in letteratura sulla spiegazione della 
conflittualità in Africa e altrove. Un approccio olistico contribuirà 
allora a una migliore epistemologia e a una migliore metodologia 
dello studio del conflitti, tenendo conto delle dinamiche della so-
cietà africana. 

Conclusione

In una parola, un approccio olistico e dinamico permetterà di 
restituire a ogni conflitto armato la sua singolare complessità. Le 
cause di molti conflitti armati in Africa possono essere talvolta si-
mili, ma la loro espressione può assumere forme differenti, a se-
conda degli attori in gioco, della storia particolare di ogni società e 
delle condizioni materiali presenti.

Un conflitto armato è un fenomeno sociale. E come per ogni 
fatto sociale, è difficile darne un’interpretazione oggettiva. Ciò che 
può essere considerato un fatto oggettivo può avere interpretazioni 
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differenti, anche per attori che ne sono stati testimoni. In tal senso, 
non sorprende il fatto che vi siano diverse letture, talvolta contrad-
dittorie, di uno stesso conflitto. Perciò è necessario esaminare le 
differenti letture alla luce della posizione degli attori che le hanno 
prodotte, dei loro presupposti teorici e dei loro approcci metodolo-
gici.  

È necessario anche collocare correttamente gli argomenti nello 
sviluppo del conflitto. Le ragioni per le quali i belligeranti hanno 
preso le armi possono subire mutamenti importanti nel corso del 
confitto. Possono emergere nuove ragioni che rendono superate 
quelle iniziali. Ma rimane vero che le diverse ragioni, con diver-
se sequenze temporali nello svolgimento del conflitto, sono tutte 
valide come cause del confitto. Al contrario, è possibile che alcu-
ni fattori strutturali, amplificatori o scatenanti, presenti in un dato 
conflitto, non creino tensioni in un altro contesto sociale, a causa di 
un modo differente di presentarsi nel tempo.

La restituzione a ogni conflitto della sua complessità e della sua 
specificità passa anche attraverso il riconoscimento della diversi-
tà del continente africano. L’Africa è spesso considerata come un 
grande villaggio ampiamente omogeneo. Questa violenza semanti-
ca proietta sulla scena internazionale un’immagine dell’Africa senza 
rilievo, svuotata di ogni complessità, rendendo possibili genera-
lizzazioni indebite. Ciò che accade in un Paese africano viene, in 
modo impreciso, attribuito all’insieme del Continente. Questo vale 
sia per l’analisi dei conflitti in Africa, sia per i progetti di ricostru-
zione del dopo conflitto. 

Queste rappresentazioni riduttive esercitano un forte influsso 
sul modo in cui i conflitti armati africani vengono percepiti e ana-
lizzati. Senza dubbio l’Africa presenta una certa unità geografica, 
ma restituirle la sua pluralità contribuisce a migliorare la compren-
sione e la spiegazione dei fenomeni sociali che si svolgono nel suo 
territorio.
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L’8 dicembre 2016 è stata pubblicata la nuova Ratio Fundamen-
talis sulla formazione presbiterale, Il Dono della vocazione presbitera-
le (DVP). Il precedente testo era del 1970, poi aggiornato nel 1985 
in seguito alla promulgazione, nel 1983, del nuovo Codice di diritto 
canonico.

Come ha precisato il prefetto della Congregazione per il Cle-
ro, card. Beniamino Stella, il testo unisce tradizione e innovazione, 
riaffermando alcune caratteristiche fondamentali del sacerdote, le 
caratteristiche del Buon Pastore, origine di ogni vocazione1. E rias-
sume in tre termini il percorso proposto dalla Ratio: umanità, spi-
ritualità, discernimento2. La Pastores dabo vobis (uno fra i principali 
documenti di riferimento della Ratio) aveva precisato gli aspetti di 
una formazione integrale, intesa nella sua dimensione intellettuale, 
umana, spirituale e pastorale. Questo percorso copre l’intera vita e, 
come la vita, presenta tappe differenti ma complementari, che il do-
cumento scandisce in un lungo itinerario, che articola formazione 
iniziale e formazione permanente. 

La fase iniziale è scandita dal percorso di studi filosofici e teo-
logici (integrati da materie interdisciplinari) e vorrebbe essere non 
solo un curriculum intellettuale, ma una forma progressiva di disce-

1.	 «L’idea di fondo è che i Seminari possano formare discepoli missionari 
“innamorati” del Maestro, pastori “con l’odore delle pecore”, che vivano in mezzo 
ad esse per servirle e portare loro la misericordia di Dio. Per questo è necessario che 
ogni sacerdote si senta sempre un discepolo in cammino, bisognoso costantemente 
di una formazione integrale, intesa come continua configurazione a Cristo» (Con-
gregazione per il Clero, Il Dono della vocazione presbiterale. Ratio Fundamentalis 
Institutionis Sacerdotalis, n. 3).

2.	 Cfr «Intervista al Prefetto della Congregazione per il Clero S.E. Card. 
Beniamino Stella», in www.clerus.va/content/clerus/it/notizie/new118.html
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polato e di progressiva integrazione al mistero di Cristo. E difatti 
i criteri per il passaggio dalla prima alla seconda tappa non sono 
dati unicamente dal rendimento scolastico, ma da una raggiunta 
maturità umana e vocazionale. La terza tappa, intermedia tra gli 
studi e l’ordinazione, è pastorale, la capacità di annunciare ed essere 
strumento della grazia di Cristo tra la gente (cfr DVP 3).

La formazione permanente mira a mantenere nel tempo que-
sta docilità a lasciarsi plasmare dalla grazia di Dio e ad assimilare 
sempre più i sentimenti di Cristo Gesù. Questa tappa che segue 
l’ordinazione non è un semplice aggiornamento, ma «implica una 
continua conversione del cuore, la capacità di leggere la vita e gli 
eventi alla luce della fede e, soprattutto, della carità pastorale, per un 
dono totale di sé alla Chiesa secondo il disegno di Dio» (DVP 56).

La sintesi vivente di tale percorso è data dalla persona stessa di 
colui che è stato chiamato da Dio: «Ogni seminarista [...] è il pro-
tagonista della propria formazione ed è chiamato a un cammino di 
costante crescita nell’ambito umano, spirituale, intellettuale e pasto-
rale, tenendo conto della propria storia personale e familiare» (DVP 
130).

Fatta sempre salva la gratuità della vocazione come dono di 
Dio, e nell’impossibilità di fornire un commento alla Ratio (estre-
mamente ricca e articolata al suo interno), nel presente contributo 
intendiamo soffermarci su alcuni aspetti che caratterizzano la ma-
turità richiesta per un sacerdote secondo il cuore di Gesù e attento 
alle necessità e urgenze del nostro tempo.

Se può essere chiaro il criterio basato sul rendimento scolastico, più 
difficile ma altrettanto essenziale è stabilire la maturità del candidato. 
Due aspetti possono essere riconosciuti come decisivi a tale riguardo: 
una sufficiente conoscenza di sé (che nasce dalla rilettura della propria 
storia di vita, con l’aiuto di un accompagnatore)3 e una relazione spiri-

3.	 «Si tratta di un umile e costante lavoro su se stessi – che va oltre le inda-
gini introspettive –, nel quale il sacerdote si apre con onestà alla verità della vita e 
alle esigenze reali del ministero, imparando ad ascoltare la coscienza che giudica i 
movimenti e le spinte interiori che motivano le azioni. Così, il presbitero impara 
a governare se stesso, nelle forze spirituali e mentali, dell’anima e del corpo; ap-
prende il senso di ciò che si può fare e di ciò che non conviene o non si dovrebbe 
fare; comincia ad amministrare le proprie energie, i programmi, gli impegni, con 
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tuale e affettiva con il Signore. La maggior parte delle difficoltà e delle 
problematiche sono legate a questa spaccatura tra conoscenza di sé e 
conoscenza di Dio, che si traduce in uno spiritualismo disincarnato 
o in un approccio antropologico, psicologico e culturale in cui sono 
sostanzialmente assenti i valori della vocazione cristiana.

Sul versante intellettuale: gli studi di filosofia come «discepolato»

Ricomprendere sotto questa finalità la prima tappa degli studi 
significa presentare un preciso approccio alla filosofia, intesa nel suo 
significato originario di amore per la sapienza, per ciò che dà sapore 
alla vita. È una visione che richiama da vicino il «sale della terra» 
di cui parla Gesù, e che avvicina la riflessione alla conoscenza di sé, 
alla capacità di riconoscere e attuare cambiamenti importanti per 
la propria vita. Un tipo di situazione simile a quella che l’antichità 
considerava propria degli esercizi spirituali, del dialogo platonico, 
che nel paziente ascolto e confronto sa portare a parola i sentimen-
ti vissuti, la posta in gioco e i possibili rischi, aiutando il singolo 
a riconoscere e attuare ciò che da tale istruzione può conseguire: 
«Questa è la lezione della filosofia antica: un invito per ogni uomo 
a trasformare se stesso. La filosofia è conversione, trasformazione 
della maniera di essere e del modo di vivere, ricerca della saggezza. 
Non sembra cosa facile»4.

La Ratio, riprendendo la Pastores dabo vobis, riconosce come 
frutto dello studio delle scienze umane un aiuto al discernimento 
critico, un lavoro, si ribadisce nuovamente, che il seminarista non 
può compiere da solo, ma con l’aiuto di un accompagnatore e della 

un’equilibrata disciplina di se stesso e una onesta conoscenza dei propri limiti e delle 
proprie possibilità» (DVP 43).

4.	 P. Hadot, Esercizi spirituali e filosofia antica, Torino, Einaudi, 1988, 166; 
cfr DVP 63: «Nel cammino della formazione sacerdotale non si insisterà mai a suf-
ficienza sull’importanza della formazione umana. La santità di un presbitero, infatti, 
s’innesta su di essa e dipende, in gran parte, dalla genuinità e dalla maturità della sua 
umanità […]. Per questo, i seminaristi si abitueranno a disciplinare il loro caratte-
re, cresceranno nella fortezza d’animo e, in generale, impareranno le virtù umane, 
come “la lealtà, il rispetto della giustizia, la fedeltà alla parola data, la gentilezza del 
tratto, la discrezione e la carità nel conversare”, che li renderanno un riflesso vivo 
dell’umanità di Gesù e un ponte, che unisce gli uomini e Dio».
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comunità di riferimento. Lo scopo è raggiungere «una libertà e una 
maturità interiori adeguate» (DVP 67; 153). Questo è il frutto più 
importante: lo studio come aiuto a conoscersi e a vivere con matu-
rità ed equilibrio le sfide e le opportunità della vita ordinaria, docili 
all’opera della grazia di Dio.

Che cosa significa essere maturi? 
5

Il documento introduce aspetti interessanti al riguardo, come 
l’educazione al senso estetico quale criterio di relazione con Dio. La 
bellezza è infatti in grado di parlare di noi stessi, della vita, di Dio 
come nient’altro, proprio per il suo legame stretto tra sensibilità, 
immaginazione e affetto, fondendo le dimensioni corporee e spiri-
tuali dell’essere. Come osservava Agostino, solo lo sguardo interiore 
è in grado di cogliere la proporzione armoniosa tipica della bel-
lezza: «Riconosci quindi in che cosa consista la suprema armonia: 
non uscire fuori di te, ritorna in te stesso: la verità abita nell’uomo 
interiore e, se troverai che la tua natura è mutevole, trascendi anche 
te stesso»6.

Si insiste poi sulla conoscenza della propria storia, come il primo 
luogo in cui il Signore si è fatto conoscere. La vita può infatti essere 
paragonata a un libro, di cui i giorni e le azioni costituiscono le 
pagine, e la parola di Dio è come la nota a piè di pagina, che ha il 
compito di indicarne il significato. Tale immagine ha trovato nella 
Chiesa orante una ricca e vitale tradizione, espressa dalla lectio divi-
na, che si alimenta lungo i secoli dell’ascolto affettivo della parola di 
Dio, con freschezza immutata.

Entrando più precisamente in merito ai criteri di valutazione, 
la maturità di una persona può essere individuata sotto due aspetti 
essenziali: a) come una fondamentale libertà interiore, capacità di 
apertura alla realtà e alle relazioni; b) come desiderio di crescere, 
di conoscersi sempre più, dal punto di vista intellettuale, spirituale, 
sociale, affettivo, spirituale (cfr DVP 94).

5.	 Per un approfondimento di questo tema, cfr G. Cucci - H. Zollner, 
Chiesa e pedofilia. Una ferita aperta, Milano, Àncora, 2010, soprattutto 57-82.

6.	 Agostino, s., De vera religione, 39, 72; cfr DVP 94.



65

il nuovo documento sulla formazione sacerdotale

Dal punto di vista sia psicologico sia spirituale, sono gli affetti a 
mostrarsi come l’interrelazione più profonda delle varie dimensioni 
del soggetto, tanto che l’affettività dell’essere umano non può es-
sere concepita senza un riferimento alla dimensione conoscitiva e 
decisionale. Ciò non significa che l’ideale della formazione sia dato 
dall’assenza di problemi e di difficoltà; anzi, questa illusione po-
trebbe rivelarsi molto pericolosa. Si tratta piuttosto di riconoscere le 
proprie aree di fragilità e di integrarle. L’uomo maturo non è una 
macchina, ma una persona capace di dare unità alle sue facoltà co-
noscitive, volitive e affettive, non nascondendosi i passi da compiere 
e le difficoltà da superare.

«È affettivamente maturo colui che è riuscito a creare una sintesi 
armonica sia tra le diverse componenti della vita emotiva (in par-
ticolare la sessualità e l’aggressività), sia tra l’emotività e la ragione. 
L’uomo maturo può investire gli impulsi derivanti dalla sessualità e 
dall’aggressività per il bene globale della persona, anziché disper-
derli nella ricerca del piacere immediato. Egli gode di un notevole 
margine di libertà interiore ed è capace di amare in modo costrut-
tivo, assumendo e integrando a livello spirituale l’amore biologico 
(o carnale) e quello psicologico (o erotico). Le indagini psico-so-
ciologiche e l’esperienza clinica rivelano che elementi di immatu-
rità psico-affettiva si riscontrano in tutte le persone […]. Per essere 
realisti, l’impegno in questo campo non consiste nel voler eliminare 
tutti i residui infantili (il che sarebbe utopistico), ma nel prenderne 
coscienza, nell’accettarli emotivamente come cosa nostra e nel cer-
care di integrarli nel contesto della nostra personalità»7.

Il documento individua in particolare nella capacità di vivere 
insieme, e di fare comunione, uno dei segni distintivi della vita 
evangelica (cfr DVP 50-52). Si riconosce esplicitamente nella ca-
pacità di coltivare sane e profonde esperienze di amicizia un segno 
importante di maturità affettiva. L’amore, l’amicizia, l’affetto, nelle 
loro varie forme presentano sempre una componente di umiltà, di 
riconoscimento della propria non autosufficienza per vivere in pie-

7.	 B. Giordani, Il colloquio psicologico nella direzione spirituale, Roma, Roga-
te, 1985, 119; cfr L. S. Filippi, Maturità umana e celibato, Brescia, La Scuola, 1973, 
125-128.
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nezza. Gli affetti sono una grande potenzialità affidata a ogni per-
sona, ma, come ogni realtà umana, vanno educati, perché possono 
essere vissuti in modo ambivalente. Molte crisi vocazionali nascono 
da questo fraintendimento relazionale, che non reca aiuto a chi è in 
difficoltà e contamina la stessa relazione, caricandola di aspettative 
irreali. 

Un sacerdote confidava che nei momenti di crisi non andava da 
persone amiche, soprattutto se si sentiva in qualche modo affettiva-
mente attratto da esse, perché in quella situazione si sapeva partico-
larmente vulnerabile ed esposto: preferiva piuttosto rivolgersi a chi 
aveva condiviso la stessa scelta di vita. Anche Gesù, nel momento 
della crisi, ha cercato la compagnia dei suoi, pur avendo avuto altre 
possibilità, forse più consolatorie di quanto abbiano potuto offrirgli 
Pietro, Giacomo e Giovanni (cfr Mt 26,36-46).

La formazione permanente

Il tempo successivo all’ordinazione è un tempo di grazia, ma 
anche un tempo di prova, di immissione nel ministero; è anche, a 
suo modo, una verifica del lavoro compiuto precedentemente, so-
prattutto circa i criteri di una maturità affettiva sopra rilevati. 

Il documento invita il neopresbitero a non avere timore di rico-
noscere le proprie fragilità, perché così esse lo aiuteranno a essere 
capace di comprensione e di misericordia verso le debolezze altrui8. 
Se non farà questo, il presbitero finirà per diventare un «funzionario 
del sacro», senza il cuore del pastore. 

Quando gli affetti vengono esclusi dal percorso formativo, si 
rischia di ridurre il sacerdozio a una sorta di «professione», di eser-
cizio di un potere socialmente riconosciuto. In questa prospettiva, 
la dimensione del ruolo diventa la motivazione centrale, nel senso 
che l’individuo trova in esso, oltre a possibili benefici, una risposta 
essenziale alla stima di sé, di protezione da paure e insicurezze, così 

8.	 «L’esperienza della propria debolezza potrà indurre il sacerdote a maggiore 
umiltà e fiducia verso l’azione misericordiosa del Signore – la cui “forza infatti si mo-
stra pienamente nella debolezza” (2 Cor 12,9) –, nonché alla comprensione benevola 
nei confronti degli altri» (DVP 84; corsivi nel testo).
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che altre motivazioni finiscono per diventare del tutto secondarie, 
fino ad essere irrilevanti.

In tal modo si finisce per diventare psicologicamente «identi-
ficati con il ruolo» che ci si trova a svolgere, a scapito dei valori 
di cui il ruolo dovrebbe essere una modalità di espressione9. In tal 
caso, infatti, la persona sarà preoccupata non di essere coerente con 
i valori propri della scelta compiuta, ma delle possibili gratificazioni 
che vi potrebbe ottenere, da cui è sempre più dipendente, fino a non 
avvertire che alcuni gesti e azioni stridono in modo impressionante 
con la propria vocazione. E così, a una pratica «di facciata», avvertita 
chiaramente da coloro con cui la persona entra in relazione, non 
corrisponde un’adesione di mente e di cuore, perché «l’individuo 
dipende da fattori esterni: l’ottenere una ricompensa o l’evitare una 
punizione o il mantenere una relazione gratificante con una perso-
na o con un gruppo»10.

Per questo è importante che fin dalle prime tappe della forma-
zione il candidato si faccia conoscere e sia disponibile a compiere un 
cammino di conoscenza di sé a livello spirituale e affettivo, che è il 
vero luogo dell’incontro con il Signore. Senza una relazione affet-
tiva con il Signore, altre voci risuoneranno nel cuore del presbitero, 
riproponendo le classiche tentazioni, poste da satana a Gesù, dell’a-
vere, del potere e dell’apparire (DVP 84 d-e).

In particolare, andrà prestata grande attenzione a livello forma-
tivo a come la persona racconta se stessa e la propria storia di vita, 
quando soprattutto ha compiuto esperienze di cui può essere grata. 
In prospettiva biblica ciò significa aiutare la persona a sperimentare 
il senso della dipendenza, che è il senso della propria creaturalità, 
del radicamento in un contesto storico, culturale e comunitario che 
consente di vivere. 

  9.	 «Nel caso di orientazione verso il ruolo, l’individuo può essere mosso soprat-
tutto da ragioni intrinseche al ruolo stesso; cioè egli è motivato a vivere bene il suo 
ruolo soprattutto come conseguenza della soddisfazione che questo ruolo gli porta. 
Così, la gratificazione dei bisogni più profondi dell’individuo per mezzo del ruolo 
può diventare, consciamente o subconsciamente, il suo movente centrale» (L. Rul-
la, Antropologia della vocazione cristiana. I. Basi interdisciplinari, Casale Monferrato 
[Al], Piemme, 1985, 376).

10.	 Ivi, 377.
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La capacità fondamentale di riconoscere le proprie debolezze, 
al contrario della presunzione del fariseo denunciata dal Vangelo 
(cfr Lc 18,9-14), è in fondo la consapevolezza di essere peccatori 
bisognosi di salvezza, e la disponibilità a lavorare su di sé perché il 
terreno porti più frutto.

La tutela dei minori

Tra le novità presenti nel documento, particolarmente degna di 
nota è l’indicazione che viene dal numero 202: «Massima attenzio-
ne dovrà essere prestata al tema della tutela dei minori e degli adulti 
vulnerabili, vigilando con cura che coloro che chiedono l’ammis-
sione in un Seminario o in una casa di formazione, o che già pre-
sentano la domanda per ricevere gli Ordini, non siano incorsi in 
alcun modo in delitti o situazioni problematiche in questo ambito». 
Per questo, prosegue il documento, si richiede una cura particolare 
nei confronti di coloro che sono stati vittime di abusi. Viene stabi-
lito inoltre che il percorso formativo preveda lezioni e corsi circa 
la protezione di minori, «dando anche rilievo alle aree di possibile 
sfruttamento o di violenza, come ad esempio la tratta dei minori, il 
lavoro minorile e gli abusi sessuali sui minori o sugli adulti vulne-
rabili» (DVP 202).

Questo paragrafo si inserisce all’interno di alcune linee fonda-
mentali enunciate dalla Ratio. Anzitutto, la necessità di una vera 
prova dell’idoneità dei candidati quando entrano in Seminario: 
mentre è dato per scontato che persone con tendenze pedofiliche 
debbano essere escluse dall’ammissione, è importante ricordare che 
persone che sono state abusate molto spesso dimostrano segni di 
particolari difficoltà relazionali ed emotive. Essere stato abusato 
non esclude categoricamente dall’ammissione, ma il rischio di una 
fragilità psichica specifica deve essere preso in seria considerazio-
ne. Si deve inoltre tener conto del fatto che molte persone abusate 
rimuovono completamente il trauma, mentre altre sentono tanta 
vergogna da non riuscire a parlarne; conseguentemente alcuni se-
minaristi abusati «riscoprono» l’evento traumatico durante gli anni 
di formazione, e quindi questo elemento deve essere affrontato e 
gestito in modo appropriato nell’accompagnamento, sia nel forum 
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internum sia nel forum externum, e normalmente anche tramite un 
approccio psicoterapeutico.

Tutto il documento insiste sulla competenza e capacità dei for-
matori di accompagnare i seminaristi e i giovani sacerdoti nel loro 
cammino di crescita, specialmente in riferimento a tematiche ed 
esperienze difficili della loro vita. È chiaro che non tutti potranno 
avere una competenza specifica nel campo della traumatologia o 
della psicoterapia, però tutti i formatori dovrebbero avere almeno 
una conoscenza sufficiente per individuare segni chiari di un passa-
to traumatico e la capacità di reagire adeguatamente, proponendo 
interventi – anche con esperti per determinate questioni – quando 
emergono situazioni particolari.

Va anche precisato che non ci si deve limitare al solo ambito 
psichico della formazione umana, ma anche al possesso delle cono-
scenze necessarie che daranno ai formatori una sicurezza sufficiente 
per saper gestire questi casi con la dovuta compostezza e determi-
nazione. In questa linea si dovrà prestare un’attenzione sostenuta 
nel tempo, da integrarsi con altri aspetti della formazione, anche ri-
correndo a vari strumenti (ad esempio, ritiri, conferenze, workshops 
ecc.). Tutto questo dovrebbe rendere chiaro che nella vita umana 
gli aspetti fisici, psichici e spirituali sono necessariamente connessi 
e possono o sostenersi o, nel caso negativo, ostacolarsi a vicenda. 

Parlare di tutela dei minori significa anche affrontare il pro-
blema dell’inculturazione – sottolineata nella Ratio –, che richiede 
un’attenta riflessione su tematiche delicate, il cui significato è stret-
tamente legato alla conoscenza, oltre che delle persone, anche della 
diversità di luoghi, di contesti educativi e sociali in cui si svolgono le 
attività pastorali. Ne segnaliamo alcune: con quali criteri può essere 
giudicato «normale» il contatto fisico in ciascuna cultura e come 
questa specificità si relaziona con i confini il cui superamento possa 
essere considerato dalla comunità di riferimento come «un abuso»? 
Come si può collegare l’attenzione e l’impegno verso le persone più 
vulnerabili – i poveri, i rifugiati, i meno educati – che caratterizza 
il ministero sociale, educativo e spirituale di molte Chiese in Africa, 
Asia e America Latina e l’attenzione particolare nei confronti dei 
giovani che sono esposti a tanti tipi di abuso: sessuale (inclusa la 
prostituzione minorile), emotivo, di lavoro forzato, di violenza fisi-
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ca, fino a essere costretti a combattere come bambini-soldato nelle 
guerre, e nelle lotte civili?

Si ribadisce infine la dimensione informatica e digitale di tali 
problematiche. Nel mondo del web e dei social media in cui cresco-
no oggi i giovani di tutto il mondo, l’educazione dei seminaristi 
– anche nei Seminari minori – all’uso appropriato e misurato di 
internet è una delle sfide maggiori. Questo non riguarda soltanto 
il rischio che seminaristi o giovani sacerdoti frequentino siti (pedo)
pornografici, ma anche tutte le problematiche legate a fenomeni 
come le chat (che a volte sfocia in una specie di grooming sessuale), 
il sexting (l’inviare o il richiedere foto o video con l’esposizione dei 
genitali), il sextortion (il ricatto a sfondo sessuale) ecc. Qui non si 
tocca solo la domanda della possibile trasgressione sessuale (con mi-
nori o adulti), ma sono in gioco molteplici aree delicate della vita di 
una persona giovane: identità, identità sessuale, capacità relazionale, 
stabilità emotiva, orientamento valoriale.

Anche se non esplicitata, questa attenzione intorno alla prote-
zione dei minori ha bisogno di una motivazione spirituale. Si do-
vrà trovare una base teologica in un linguaggio comprensibile per 
esprimere la convinzione che il messaggio di Gesù valga oggi più 
che mai: «Lasciate che i bambini vengano a me [...]: a chi è come 
loro appartiene il regno dei cieli» (Mc 10,15).

L’educazione al digitale

Un altro punto di rilievo presente nel documento è la menzione 
del mondo digitale come aspetto specifico della formazione: un luo-
go complesso e affascinante, ma anche insidioso, che richiede, come 
per le altre dimensioni della formazione, competenza ed educazione, 
perché «attraverso i moderni mezzi di comunicazione, il sacerdote 
potrà far conoscere la vita della Chiesa e aiutare gli uomini di oggi 
a scoprire il volto di Cristo, coniugando l’uso opportuno e compe-
tente di tali strumenti, acquisito anche nel periodo di formazione»11.

11.	 Benedetto XVI, Messaggio per la 44a Giornata delle Comunicazioni So-
ciali (16 maggio 2010): AAS 102 (2010) 115-116, citato in DVP 97; cfr n. 182.



71

il nuovo documento sulla formazione sacerdotale

Tra i rischi menzionati, uno dei più insidiosi è certamente la 
dipendenza (DVP 99).

Si possono esplicitare alcuni aspetti circa la possibile educazione 
a una modalità che riprende cose antiche e cose nuove12. Una cosa 
antica che il formando deve sempre tenere presente è che è chiamato, 
con l’ordinazione, a diventare un personaggio pubblico: in lui gli in-
terlocutori non vedranno semplicemente quella tal persona di nome 
X, ma «i preti», «la Chiesa cattolica», e non di rado «colui che parla a 
nome di Dio». Il presbitero ha una dimensione simbolica irrinuncia-
bile, di cui deve prendere consapevolezza, perché essa viene trasmessa 
anche se non lo vuole. Per questo occorre cautela e ponderazione 
nell’esprimere giudizi, postare commenti affrettati sui blog o nelle 
e-mail, perché esse supereranno l’ambito delle valutazioni personali. 
Tali affermazioni non solo si diffonderanno con rapidità, ma reste-
ranno per sempre impresse nella memoria digitale, come un punto di 
non ritorno. Ignorare questi aspetti può essere fonte di gravi incom-
prensioni, fino a suscitare scandalo nei più deboli.

Il web offre senza dubbio una maggiore libertà di movimento, 
possibilità di relazioni e di conoscenze. Ma nello stesso tempo il 
«navigatore» è anche molto più schedato e controllato rispetto alle 
precedenti generazioni. Ogni giorno si trovano fatti di cronaca, per 
lo più tristi, in cui vengono riportati alla luce immagini e filmati 
postati dall’allora ignaro protagonista della vicenda, rivelando in-
tenzioni e «dietrologie» imbarazzanti, che non sempre erano quelle 
del loro autore.

Le virtù anticamente celebrate come caratteristiche dell’uomo 
saggio – la riflessività, l’autocontrollo e la prudenza – trovano così 
nell’era digitale una sorprendente conferma.

Nello stesso tempo il web offre potenzialità pastorali enormi. 
L’interazione on line può avere dei vantaggi anche notevoli per chi, 
come un ragazzo/a o un adolescente introverso, avrebbe problemi 
a parlare di sé con un sacerdote. Il web può così diventare occasione 
per uno scambio più profondo e personale, come emerge dalla testi-

12.	 Per un approfondimento, cfr G. Cucci, Paradiso virtuale o infer.net? Rischi 
e opportunità della rivoluzione digitale, Milano, Àncora - La Civiltà Cattolica, 2015; 
Id., Dipendenza sessuale online. La nuova forma di un’antica schiavitù, ivi.
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monianza di questo parroco: «A volte, dopo un incontro in parroc-
chia capita che un ragazzo mi mandi una mail per dirmi qualcosa 
che faccia a faccia non è riuscito a dirmi, o che scrivendo, e quindi 
riflettendo, mi comunica dopo un’attenta riflessione»13. Da quello 
scritto può nascere in seguito il desiderio di un incontro concreto, 
che può tradursi in una richiesta di accompagnamento spirituale, in 
una domanda su problemi di fede, in una riflessione su passi biblici, 
o anche in una preghiera condivisa. 

La cosa è tanto più rilevante in quanto i visitatori sono per lo 
più giovani e giovanissimi, alcuni dei quali non hanno mai messo 
piede in chiesa, o hanno abbandonato da tempo la pratica religiosa. 
Va anche precisato che la frequentazione on line è voluta, e può ri-
cordare per altra via la necessità di operare delle scelte, recuperando 
quanto era stato sino a quel momento disatteso. 

Il web diventa così una nuova possibilità di scegliere, di decide-
re per conto proprio: è un ambiente nuovo, ma per nulla estraneo 
all’immaginario evangelico. Come è stato notato, la «rete» è un og-
getto/simbolo molto caro al predicatore, a cominciare dallo stesso 
Gesù, che l’ha utilizzata per «pescare» Pietro, e con lui tutti i disce-
poli delle generazioni successive. E anche oggi il web si rivela esse-
re una possibilità potente di «pescaggio», che può raggiungere chi 
ordinariamente non si ritrova negli ambienti ecclesiali, senza per 
questo smettere di interrogarsi sulle questioni presenti nel Vangelo.

Perciò la Ratio auspica che incontri specificamente dedicati al 
tema del digitale siano proposti nell’ambito della vita del Semina-
rio, dando anche origine a progetti in comune che potranno essere 
fonte feconda a livello pastorale, oltre che collaborazione di amici 
nel Signore per i futuri sacerdoti (cfr DVP 100).

Un pastore capace di relazioni sane

Il punto di arrivo di questo articolato e complesso cammino, qui 
sommariamente presentato, è dato dalla capacità propria del sacer-

13.	 R. Marchetti, «Quando il sagrato è virtuale: online 70 parrocchie su 100, 
2 preti su 3 scrivono email», in www.iit.cnr.it/sites/default/files/NEWSLETTER17.pdf/ 
18-22, qui 21.
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dote di essere uomo di relazioni, capace di dialogare e di incontrare 
le persone là dove vivono, capace soprattutto di trasmettere la gioia 
del Vangelo, un aspetto questo ben ricordato dal magistero e dal-
la vita di papa Francesco14. Quando manca questo slancio, quando 
manca una relazione intima e affettiva con il Signore, si cerca di 
compensarne il vuoto con surrogati che allontanano sempre più il 
pastore dalla gente. Il documento ricorda alcune di queste possibili 
«mondanità spirituali»: «l’ossessione per l’apparenza, una presuntuo-
sa sicurezza dottrinale o disciplinare, il narcisismo e l’autoritarismo, 
la pretesa di imporsi, la cura soltanto esteriore e ostentata dell’azio-
ne liturgica, la vanagloria, l’individualismo, l’incapacità di ascolto 
dell’altro e ogni carrierismo»15.

Trattando il tema fondamentale delle relazioni, si specifica come 
l’amicizia con le donne sia di grande aiuto per la maturità affettiva, 
riprendendo l’invito di Giovanni Paolo II: «Auspico dunque […] 
che si rifletta con particolare attenzione sul tema del “genio della 
donna”, non solo per riconoscervi i tratti di un preciso disegno di 
Dio che va accolto e onorato, ma anche per fare ad esso più spa-
zio nell’insieme della vita sociale, nonché di quella ecclesiale»16. A 
sua volta, la Ratio aggiunge: «Le donne rappresentano spesso una 
presenza numericamente maggioritaria tra i destinatari e i colla-
boratori dell’azione pastorale del sacerdote, offrendo un’edificante 
testimonianza di umile, generoso e disinteressato servizio»17.

14.	 Cfr Papa Francesco, Esortazione apostolica Evangelii gaudium (24 no-
vembre 2013), n. 107: AAS 105 (2013), 1064-1065: «Dove c’è vita, fervore, voglia 
di portare Cristo agli altri, sorgono vocazioni genuine. Persino in parrocchie dove 
i sacerdoti non sono molto impegnati e gioiosi, è la vita fraterna e fervorosa della 
comunità che risveglia il desiderio di consacrarsi interamente a Dio e all’evangeliz-
zazione, soprattutto se tale vivace comunità prega insistentemente per le vocazioni 
e ha il coraggio di proporre ai suoi giovani un cammino di speciale consacrazione».

15.	 DVP 42, che riprende Evangelii gaudium, nn. 93-97: AAS 105 (2013) 
1059-1061.

16.	 Giovanni Paolo II, s., Lettera alle donne (29 giugno 1995), n. 10: Insegna-
menti XVIII/1 (1995) 1879; cfr Orientamenti educativi per la formazione al celibato 
sacerdotale, n. 59, citato in DVP 95.

17.	 DVP 151, che cita la Pastores dabo vobis, n. 66: AAS 84 (1992) 772-774; 
Giovanni Paolo II, s., Esortazione apostolica post-sinodale Christifideles laici (30 
dicembre 1988), nn. 49 e 51: AAS 81 (1989) 487-489 e 491-496.
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Tali parametri risultano decisivi anche per riconoscere possibili 
distorsioni o squilibri, e integrarli. Il documento precisa anzitutto 
che il sacerdozio non è una pretesa o un diritto da reclamare per 
sé, ma un dono prezioso e oneroso affidato alla Chiesa per il bene 
di tutti. Per questo essa ha il preciso dovere di conoscere a fondo i 
candidati al sacerdozio ed è chiamata a valutarne la possibile idonei-
tà (n. 189). Alla luce di questa grave responsabilità, viene ribadito 
l’aiuto che può giungere dalle scienze umane per la conoscenza di 
sé, anche per individuare possibili ostacoli o ferite legati al passato o 
resistenze di tipo inconscio, che renderebbero più problematici sia 
una libera risposta sia lo sviluppo delle virtù morali e lo svolgimento 
dell’esercizio ministeriale all’insegna della carità secondo i criteri 
del dono di sé sopra specificati18.

Per esprimere l’affetto nel senso di una donazione di sé, il sog-
getto deve essere in grado di padroneggiare le sue emozioni e i suoi 
bisogni: essi sono sempre presenti, ma non costituiscono la cau-
sa necessitante e unica dell’agire. La tappa della teologia, porta di 
ingresso al sacerdozio, infatti non solo è un percorso intellettuale, 
ma concretizza la chiamata di configurazione al Cristo, mostrata 
concretamente dalle virtù cardinali, teologali e dai consigli evan-
gelici19.

Attenti ai segni dei tempi

Mons. Patrón Wong, segretario della Congregazione per il 
Clero, riassume il percorso del documento mediante quattro termi-
ni-simbolo, che sono anche quattro chiavi di lettura possibile: una 

18.	 Gli Orientamenti per l’utilizzo delle competenze psicologiche nell’ammissione 
e nella formazione dei candidati al sacerdozio (2008), più volte ripresi dalla Ratio, 
menzionano in particolare «l’eccessiva dipendenza affettiva, l’aggressività spropor-
zionata, l’insufficiente capacità di essere fedele agli impegni assunti e di stabilire 
rapporti sereni di apertura, fiducia e collaborazione fraterna e con l’autorità, l’iden-
tità sessuale confusa o non ancora ben definita» (n. 8) insieme a possibili disturbi di 
carattere psichico o psicopatologico. I nn. 199-200 sono in particolare dedicati alle 
persone con tendenze omosessuali. La Ratio, nel ribadire il profondo rispetto della 
Chiesa verso ogni persona, riafferma il suo compito irrinunciabile di vagliare l’ido-
neità dei candidati anche sotto tale aspetto.

19.	 Cfr DVP 69, che rimanda alla Pastores dabo vobis, n. 27.
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formazione integrale, scandita dalla gradualità, inculturata e rivolta 
a ogni fascia della vita. E questo è essenziale per un pastore che por-
ta con sé «l’odore delle pecore», per riprendere la celebre espressione 
di papa Francesco, ricordata all’inizio del documento (cfr DVP 3). 
Emerge il ritratto di un pastore plasmato a immagine del Pastore 
«bello» (cfr Gv 10,11), animato dal desiderio di trasmettere la gioia 
del Vangelo, una gioia contagiosa, missionaria. Tale compito, pro-
prio di ogni battezzato, «riguarda, in modo ancor più speciale, co-
loro che sono chiamati al ministero presbiterale, come fine e oriz-
zonte di tutta la formazione» (DVP 91). È nella missione che si trova 
il filo unificatore dei vari e articolati aspetti della formazione, e la 
ragion d’essere del suo aggiornamento e della fatica di leggere i se-
gni dei tempi; essa soprattutto «permette al sacerdote umanamente, 
spiritualmente, intellettualmente e pastoralmente formato di vivere 
il proprio ministero in pienezza» (DVP 91).

Si tratta di un compito oneroso ma sublime, le cui modalità, pur 
attraversando la vita ordinaria, se svolte con cura, consentono di 
fare esperienza dell’Eterno portando frutti che durano nel tempo. 
È un ideale bellissimo e impegnativo, che Giovanni Crisostomo ha 
riassunto con poche, efficaci parole: «Guide di questo genere sono 
pubblicani, pescatori, fabbricanti di tende, che non sono vissuti per 
poco tempo, ma vivono per sempre. Perciò anche dopo la loro mor-
te possono essere di grandissimo aiuto per coloro che seguono tale 
sistema di vita […]. Le armi di questi soldati sono adeguate alla 
natura della guerra, in quanto non sono fatte di pelle e di ferro, ma 
di verità, giustizia, fede e ogni sapienza»20.

20.	 Giovanni Crisostomo, s., Omelie sul vangelo di Matteo, 1.6.
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La corruzione che uccide 
La storia di Floribert Bwana Chui

Francesco Occhetta S.I.
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Quella di Floribert Bwana Chui – giovane doganiere congolese 
di Goma – è la storia di un uomo assassinato per non aver ceduto alla 
corruzione1. Conoscerla aiuta a capire le nuove forme di martirio: si 
tratta di un sacrificio silenzioso e lontano dagli interessi dei media, che 
però scuote la vita sociale e politica di quegli Stati in cui la corruzione 
è diventata consuetudine. 

Lo ha ribadito anche papa Francesco nel suo viaggio in Africa 
del 2015, quando una giovane gli ha chiesto: «Si può giustificare la 
corruzione per il fatto che tutti sono corrotti? Come possiamo essere 
cristiani e combattere il male della corruzione?». Nella risposta, il Papa 
ha precisato: «La corruzione è qualcosa che ci entra dentro. È come 
lo zucchero […]. Ogni volta che accettiamo una “bustarella”, distrug-
giamo il nostro cuore e la nostra patria […]. Come in tutte le cose, 
bisogna cominciare: se non vuoi la corruzione, comincia tu, adesso! 
Se non cominci tu, non comincerà neanche il tuo vicino». 

Parlando ai giovani, durante la visita, ha poi aggiunto: «Ragazzi e 
ragazze, la corruzione non è un cammino di vita: è un cammino di 
morte!»2.

Chi era Floribert?

Roberto De Palma racconta la vita di Floribert Bwana Chui bin 
Kositi attraverso le vicende tortuose del Congo contemporaneo. La 

1.	 Cfr R. De Palma, Il prezzo di due mani pulite. Un giovane contro la corru-
zione nella Repubblica democratica del Congo, Milano, Paoline, 2015.

2.	 Papa Francesco, «Discorso ai giovani», nello Stadio Kasarani, Nairobi 
(Kenya), 27 novembre 2015; cfr vatican.va/ 27 novembre 2015.
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sua è una storia breve e piena di fede, che si è incarnata in una ter-
ra umanamente ricca e paesaggisticamente bella, ma politicamente 
complessa e travagliata. 

Floribert nasce il 13 giugno 1981 a Goma, nell’est della Repub-
blica Democratica del Congo, ai confini con il Rwanda, e cresce 
in un tempo che non conosce la pace, a causa di due recenti guerre 
sanguinose. Viene ucciso a Goma, il 7 luglio 2007, per aver blocca-
to il passaggio di generi alimentari deteriorati, nocivi per la salute 
della popolazione. Muore a soli 26 anni. 

Nel volume è raccolta un’antologia di testimonianze che ricor-
dano Floribert come una persona magnanime, che non ha smes-
so di credere di poter cambiare il (suo) mondo grazie alla fede in 
Cristo; egli nutriva, infatti, la convinzione che «non si è mai così 
poveri da non poter aiutare qualcun altro più povero di noi». A poco 
a poco, il lettore è accompagnato a contemplare, nella vita fragile 
del protagonista, il crescere di una forza interiore che negli anni 
lo porta a impegnarsi nelle Scuole della Pace, nell’orfanotrofio di 
Baraza e nel quartiere di Mabanga. 

Floribert crede nella forza della riconciliazione, che favorisce 
l’incontro. Senza trascurare gli studi, conclusi nell’estate del 2006 
con la laurea in Economia, presta aiuto ai ragazzi di strada. Poi il 
lavoro a Kinshasa, all’Office Congolais de Contrôle (Occ), l’agenzia 
statale che si occupa di verificare la qualità delle merci che transita-
no in Congo. Poco dopo, Floribert viene trasferito a Goma, dove 
vivono i suoi genitori, la fidanzata, gli amici e tanti ragazzi di strada 
che conosce. 

Lì la responsabilità aumenta. Anzitutto, davanti alla sua coscien-
za di credente: attraverso il lavoro sente che la vita e la salute della 
gente vengono affidate alle sue scelte. Nelle vesti di commissario di 
avaria, è chiamato a sequestrare e distruggere le derrate alimentari 
che entrano in Congo dal Rwanda attraverso le barrières doganali 
di Goma senza i requisiti igienici e commerciali previsti dalla legge. 

L’onestà nutrita dalla fede

Il coraggio Floribert lo trova nella fede. Nella sua Bibbia è evi-
denziato un brano che lo provoca: «Ai soldati che lo interrogano 
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– E noi, che cosa dobbiamo fare? – Gesù rispose: “Non maltrattate 
e non estorcete niente a nessuno; accontentatevi delle vostre pa-
ghe” (Lc 3,12-14)». Per Floribert questo è un imperativo morale: 
non esigere nulla di più di quanto è stato fissato. Ne è convinto non 
in forza, ma a causa della fede. Tutto è così semplice da sembrare 
scontato: è il ritorno dell’onestà. 

La silenziosa rivoluzione degli onesti parte da qui. La vita di 
Floribert insegna che se qualcuno non inizia a insorgere contro 
la corruzione, la storia comune non si salverà. È infatti la cupidi-
gia di denaro la radice di ogni corruzione che porta a deridere le 
leggi, a vendersi per denaro, a uccidere gli onesti. 

Tra la fine di giugno e l’inizio di luglio 2007 Floribert confida 
a un amico: «Si ricevono molte pressioni. Ma non voglio cedere. 
Se non distruggessi ciò che è dannoso per la salute di tanta gente, 
se accettassi di farmi corrompere, sarebbe come tradire tutto ciò 
in cui ho creduto, sarebbe come se accettassi la mia, di distruzio-
ne. Io vado avanti, ho bloccato dei quantitativi di riso avariato: 
non si può esporre la popolazione al pericolo».

Le sue paure le «esorcizzava» con il canto La résurrection pour 
l’ Afrique, della Comunità di Sant’Egidio, alla quale apparteneva. 
Anche i vescovi africani hanno auspicato, nel 2003 che «i cristiani 
siano eroi della lotta incruenta per la ricostruzione nazionale». In 
particolare, per i vescovi del Congo la ricostruzione nazionale passa 
attraverso la lotta alla corruzione. È il combattimento cristiano fatto 
con le sole armi della fede: l’amicizia, la riconciliazione, la verità, la 
responsabilità, la costruzione del bene comune. 

Floribert camminava nella fede sulla strada tracciata dal carisma 
della Comunità di Sant’Egidio. Era rimasto attratto dal modo in 
cui la forza del dialogo aveva ottenuto la pace in Mozambico, dal 
fatto che «la Comunità era riuscita a riconciliare chi si combatteva 
da anni». Quell’esperienza gli dava la forza di parlare ai giovani di 
Kigali, in Rwanda.

Nel cuore degli amici

Il volume riporta la testimonianza di Trésor, uno dei suoi fratel-
li, che spiega come Floribert non si sia mai piegato ad alcun ricatto: 
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«Volevano far passare comunque delle derrate alimentari avariate, 
senza che venissero distrutte. Gli avevano offerto dei soldi, lui aveva 
rifiutato, lo avevano minacciato. Floribert me lo aveva accennato. 
Ma aveva insistito sul fatto che non avrebbe mai accettato denaro in 
cambio della vita di qualcuno, perché chi si fosse trovato a mangiare 
quel cibo deteriorato sarebbe potuto morire».

A suor Jeanne-Cécile Nyamungu Floribert aveva confidato che 
«avevano cercato di corromperlo perché non distruggesse del cibo 
avariato, gli avevano offerto prima 1.000 dollari, poi di più, fino 
ad arrivare a 3.000. Ma lui aveva rifiutato: in quanto cristiano non 
poteva accettare di mettere in pericolo la vita di tanta gente. Gli ho 
detto che aveva fatto bene, che operando così non si era reso com-
plice del male. Lui ha aggiunto: “Il denaro presto sparirà. E invece, 
quelle persone che dovessero consumare quei prodotti, cosa sarebbe 
di loro?”. Ha continuato: “Vivo nel Cristo o no? Vivo per Cristo 
oppure no? Ecco perché non posso accettare. È meglio morire piut-
tosto che accettare quei soldi”. Così ha concluso. Eravamo d’accordo 
di rivederci il sabato successivo, per parlarne ancora. Ma non mi 
sono liberata prima delle 15,00, quel sabato quando l’ho chiamato al 
cellulare, non rispondeva, era già stato rapito».

Il 7 luglio Floribert viene rapito e ucciso. Mentre esce da un 
negozio viene costretto a salire su una vettura. I tentativi di ricerca 
non sortiscono effetti. Due giorni dopo, a mezzogiorno, viene ri-
trovato senza vita da un motociclista. Il suo corpo porta i segni delle 
percosse e delle torture subite nelle ore di prigionia. 

Dopo l’autopsia, suor Jeanne-Cécile, la sua amica medico, af-
ferma: «Era stato torturato atrocemente, gli avevano rotto i denti, 
così come il braccio sinistro, e c’erano vistose tracce di ferro da stiro 
sull’apparato genitale e sulle natiche». 

* * *

Di corruzione si muore. Avviene ogni volta che la forza del cor-
rumpere, che significa «rompere in tante parti», eclissa il bene comu-
ne. Se, da una parte, la corruzione seduce e attrae, dall’altra, come 
ricorda papa Francesco, costringe gli uomini a sporcarsi il cuore, 
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impedisce alla coscienza di compiere scelte generose verso gli altri, 
toglie la libertà di ascoltare la voce di Dio. Per questo gli uomini 
corrotti, invece di distinguere il bene dal male, si limitano ad auto-
giustificare il male3. Dire «no» alla corruzione, in Africa e in molti 
altri angoli del mondo, può costare il sacrificio della vita.

Nel volume vengono presentate alcune piste interpretative sul 
mistero di questa morte. Non è così difficile comprenderla, anche 
se ancora oggi non è stata fatta luce al riguardo. Forse pesò il rifiuto 
dato da Floribert al commissario di sanità che provò a corromperlo, 
forse si trattò di una ritorsione per i generi alimentari deteriorati 
già distrutti, oppure una scelta dei poteri forti e corrotti per impe-
dirgli di distruggerne ancora. In ogni caso, Floribert è stato ucciso 
perché, in forza della sua fede, ha detto «no» alla corruzione. Egli 
diceva: «Prendi il Vangelo e leggilo. Ti consolerà, ti darà gioia».

Nella sua introduzione al volume, Andrea Riccardi sottolinea 
la forza che la sconfitta degli uomini di pace e di fede lascia in ere-
dità: «Questa storia merita attenzione […]. È una vicenda molto 
triste, che mostra la forza della corruzione e il clima di violenza. 
Ma è anche la storia della “forza debole” di un giovane che crede. 
Indica la via della risurrezione dell’Africa, che comincia dai gio-
vani e dai laici». 

La storia di Floribert non è però una vicenda confinata alla 
frontiera tra Congo e Rwanda: il suo silenzioso sacrificio inter-
roga tutte le frontiere del mondo, in cui la corruzione può essere 
sconfitta dall’onestà, perché – come affermava Floribert – «la salu-
te della gente vale di più del denaro».

3.	 Cfr J. M. Bergoglio, Guarire dalla corruzione, Bologna, Emi, 2013, 12.
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Un tempo, quando il giovane 
gesuita, terminato il noviziato, si 
avviava agli studi di filosofia e teo-
logia, gli veniva affidato, quale re-
gola di vita, il libro ignaziano degli 
Esercizi Spirituali. Con esso, un li-
bretto in latino: Industriae pro supe-
rioribus ad curandos animae morbos1. 
Autore, il padre Claudio Acquaviva 
(1543-1615). È stato recentemente 
pubblicato in italiano, tradotto da 
Giuliano Raffo, che fu caporedat-
tore della nostra rivista2.

Papa Francesco ha donato una 
copia di questo volume a ciascuno 
dei suoi collaboratori della Curia 
Romana all’incontro per gli auguri 
natalizi del 22 dicembre 2016.

Claudio Acquaviva

Claudio Acquaviva d’Aragona 
nacque ad Atri, in Abruzzo, il 14 
settembre 1543, figlio cadetto di 

Giannantonio Donato, nono duca 
di Atri, e di Isabella Spinelli. Essen-
do cadetto, fu orientato alla vita ec-
clesiastica e a Perugia studiò diritto 
e storia della Chiesa e iniziò quella 
lettura dei Padri della Chiesa che lo 
accompagnò tutta la vita. Intorno ai 
venti anni divenne cameriere segre-
to partecipante dei papi Pio IV e Pio 
V e fu nell’anticamera pontificia che 
conobbe i padri Francesco Borgia, 
terzo generale della Compagnia, e 
Giovanni Polanco, già segretario di 
sant’Ignazio, che gli fecero amare 
la Compagnia, nella quale entrò il 
22 luglio 1567, accolto da san Fran-
cesco Borgia. Nel noviziato ebbe 
compagni suo cugino, il beato Ro-
dolfo Acquaviva, martire in India, e 
santo Stanislao Kostka.

Dopo un breve periodo di studi e 
d’insegnamento della teologia, inter-
rotto da emottisi, fu successivamente 
rettore del collegio di Napoli, pro-

1.	 Cfr Thesaurus Spiritualis Societatis Jesu, Brugis, Desclée De Brouwer et Soc., 
1932, 326-387.

2.	 Cfr C. Acquaviva, Accorgimenti per curare le malattie dell’anima, Cinisello Balsa-
mo (Mi), San Paolo, 2016.
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vinciale della provincia napoletana 
dell’Ordine nel 1576 e, nel 1580, di 
quella romana. Il 19 febbraio 1581 la 
IV Congregazione Generale lo elesse 
quinto preposito generale della Com-
pagnia di Gesù. Aveva 38 anni e ri-
mase nell’ufficio 35 anni: il più lungo 
generalato nella storia dell’Ordine.

Le notizie sulla sua vita privata, 
specialmente quella interiore, sono 
scarse, a noi giunte o mediante le 
confidenze di alcuni suoi collabora-
tori o per accenni indiretti contenu-
ti nei suoi scritti. Egli è ricordato dai 
gesuiti e dagli storici come un gran-
de superiore, che nella sua attività di 
governo dovette affrontare proble-
mi straordinariamente complessi.

Sotto di lui, la Compagnia passò 
da 5000 a 13.000 membri, i collegi 
da 144 a 373, le residenze pastorali 
da 33 a 123, le province religiose da 
21 a 32. Ma, cosa più importante 
delle opere apostoliche, durante il 
generalato di Acquaviva la Compa-
gnia vide sorgere dal suo seno molti 
santi, tra i quali Roberto Bellarmi-
no, Luigi Gonzaga, Alfonso Ro-
dríguez, José de Anchieta, apostolo 
del Brasile, i tre santi martiri giap-
ponesi, i santi martiri inglesi, i beati 

martiri francesi, il venerabile Luís 
de la Puente. Negli stessi anni, un 
gruppo di eccellenti scrittori fissò la 
fisionomia propria della spiritualità 
ignaziana e i suoi sviluppi futuri3, e 
furono straordinariamente promos-
se le missioni estere4.

È difficile non ravvisare in tale 
fervore di santità e di ministe-
ri l’intensa attività di Acquaviva 
come superiore. A lui risalgono le 
cure per la lunga formazione del 
gesuita, la revisione delle regole, 
l’istruzione ai superiori sul modo 
di vigilare sulla vita spirituale del-
la comunità, la promulgazione del 
Directorium in Exercitia spiritualia, 
la sua progressiva elaborazione e 
le previe consultazioni, l’intensifi-
cazione della pratica annuale de-
gli Esercizi resa obbligatoria nel 
1606, le sue Industriae ad curandos 
animae morbos, incorporate tra i 
documenti ufficiali della Compa-
gnia. A monte di tanta attività c’e-
ra il convincimento che una spi-
ritualità apostolica ha un costante 
bisogno di essere verificata, sia per 
eliminarne forse i difetti sia, e più 
ancora, per adattarla alle nuove 
circostanze5.

3.	  Cfr J. de Guibert, La spiritualità della Compagnia di Gesù. Saggio storico, Roma, 
Città Nuova, 1992, 189-215.

4.	  Cfr A. Prosperi, «Quei giovani gesuiti incantati dalle Indie», in Corriere della 
Sera, 3 marzo 2001.

5.	  Cfr I. Iparraguirre, «Élaboration de la spiritualité des jésuites. 1556-1606», in 
Les Jésuites. Spiritualité et activité. Jalons d’une histoire, Paris, Beauchesne, 1974, 42-48.
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Il generalato di Acquaviva ha 
conosciuto due pericolose cri-
si all’interno della Compagnia in 
Spagna: quella di carattere politico-
religioso che prende nome dal pa-
dre de Acosta, e quella di carattere 
tipicamente spirituale suscitata dai 
«gesuiti mistici». Per la prima, ri-
mandiamo agli studi storici6. La se-
conda, la più importante, interessò 
una materia e un comportamento 
perennemente attuali, non soltanto 
per la Compagnia, ma anche per 
altri Ordini religiosi.

Cinquant’anni dopo la morte 
di sant’Ignazio (1556), nel 1606, 
arrivarono a Roma, su richiesta di 
Acquaviva, i risultati di un’inchie-
sta sui «difetti» della Compagnia. 
Questi risultati testimoniavano 
un’inquietudine della coscienza 
collettiva dell’Ordine, che sembra-
va essere in contrasto con l’opera di 
organizzazione amministrativa e 
di elaborazione dottrinale compiu-
ta da Acquaviva nel corso dei suoi 
primi venticinque anni di governo.

Le risposte inviate al generale 
ponevano il problema della fedel-
tà alle origini ignaziane, dopo che 
la crescita del numero dei mem-
bri della Compagnia e la loro di-

versificazione per i nazionalismi 
imponevano un salto qualitativo. 
Abbandonare le origini sarebbe 
stato rovinoso, ma continuare a 
ragionare come se il mondo fosse 
rimasto quello conosciuto dal Fon-
datore e l’azione, anima dell’Istituto 
ignaziano, avesse conservato il si-
gnificato del tempo di sant’Igna-
zio, avrebbe comportato la rottura 
di un equilibrio delicato.

Inoltre, il pluralismo delle na-
zioni era entrato nella Compagnia 
attraverso, la reazione al predomi-
nio spagnolo, e la «laicizzazione» 
del pensiero europeo interrogava 
la Compagnia sulla posizione da 
assumere sul fenomeno in corso7. 
«Due questioni si impongono in 
maniera sempre più pressante: l’una 
riguarda il carattere internazionale 
dell’Ordine che si sviluppa all’epo-
ca in cui nascono e si delineano le 
diverse nazionalità; l’altra concer-
ne le determinazioni e la natura 
dell’apostolato ora che i ministe-
ri obiettivi vanno trasformandosi 
in specialità sempre più autonome 
dalla religione e dallo spirito che 
ha condotto i gesuiti a farli pro-
pri. Conseguenza necessaria di un 
dato di fatto, la revisione investe 

6.	  Cfr W. V. Bangert, Storia della Compagnia di Gesù, Genova, Marietti, 1990, 
113-21; C. Ferlan, José de Acosta. Missionario, scienziato, umanista, Milano, Il Sole 24 Ore, 
2014, 136-143.

7.	  Cfr M. de Certeau, «La réforme de l’intérieur au temps d’Aquaviva», in Les 
Jésuites..., cit., 53-56.



note e commenti

84

dunque l’organizzazione interna 
dell’Ordine e anche la sua attività 
esterna; essa deve permettere il su-
peramento delle difficoltà partico-
lari, provocate, in un Istituto ancor 
giovane, dal mutamento della cri-
stianità in Europa e dalla “laicizza-
zione in corso” della filosofia, delle 
scienze e delle funzioni dell’uomo. 
A cavallo del secolo la Compagnia 
di Gesù non può che trovarsi pro-
fondamente implicata in questi due 
punti fondamentali, a causa dell’e-
voluzione del mondo al quale essa 
è strettamente unita per vocazione 
apostolica»8.

Dissentiva da questa apertu-
ra esigita dai tempi il gruppo dei 
gesuiti «mistici» o «spirituali», che 
chiedevano il ritorno alla teolo-
gia dei ministeri compendiata dal 
Fondatore nei tre verbi: predicare, 
conversare – ossia fare direzione 
spirituale –, dare gli Esercizi. Era 
il modo ignazianamente classico 
con cui il gesuita doveva diven-
tare «contemplativo nell’azione» e 
«trovare Dio in tutte le cose»: un 
modo che ai gesuiti mistici pareva 
entrare in conflitto con l’apertura 
alle scienze, alle controversie, alle 
questioni pedagogiche. Un’aper-

tura che giudicavano proclive ai 
valori mondani e pericolosa per la 
purezza del cuore dell’anima reli-
giosa9.

Acquaviva ebbe la saggezza 
di non schierarsi apertamente per 
l’una o per l’altra tendenza. Ispi-
randosi alla formula ignaziana «la 
legge interna della carità», ebbe 
cura di riaffermare la linea maestra 
dell’Ordine: cercare la salvezza e 
la santificazione personale insieme 
alla salvezza e alla santificazione 
del prossimo. E la carità ordinata 
richiede che il primo fine abbia la 
precedenza sul secondo. Così, se-
condo Acquaviva, la soluzione del 
problema era fatta dipendere non 
dai mezzi spirituali, ma da una più 
profonda comprensione della spiri-
tualità della Compagnia, la quale 
chiede al gesuita di essere sviluppa-
ta in simbiosi con le attività del mi-
nistero sacerdotale. Perciò Acqua-
viva incoraggiò la diffusione dei 
libri di meditazione che aiutassero 
a vivere ogni giorno questo spiri-
to sul fondamento degli Esercizi10. 
La contemporanea fioritura di tanti 
santi e martiri gesuiti non ha certo 
smentito la bontà di queste diret-
tive.

8.	 Id., Politica e mistica. Questioni di storia religiosa, Milano, Jaca Book, 1975, 106.
9.	 Cfr Id., «La réforme de l’intérieur au temps d’Aquaviva», cit., 59.

10.	 Cfr J. de Guibert, La spiritualità della Compagnia di Gesù..., cit., 183; I. Iparra-
guirre, «Élaboration de la spiritualité des jésuites...», cit., 43, 47 s; M. Rosa, «Acquaviva 
(Claudio)», in Dizionario biografico degli Italiani, vol. I, 168-78.
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Gli «Accorgimenti»

La preoccupazione costante di 
Acquaviva fu quella di mantenere 
lo spirito originario della Compa-
gnia. Compito arduo, perché l’ec-
cellenza spirituale generale veniva 
calando man mano che aumentava 
il numero dei membri. Sant’Igna-
zio stesso vedeva nella crescita nu-
merica un pericolo possibile, tanto 
da confidare che avrebbe deside-
rato vivere più a lungo per rende-
re meno facili le ammissioni alla 
Compagnia. E perfino un giova-
ne studente come san Giovanni 
Berchmans (1595-1621) soleva te-
mere per la Compagnia se avesse 
superato i mille membri. Acquavi-
va si assunse l’onere di instillare in 
un così grande corpo di religiosi gli 
ideali che sant’Ignazio aveva pen-
sato e trasmesso a una minoranza 
selezionata.

A tale scopo, Acquaviva scrisse 
varie lettere a tutto l’Ordine, nelle 
quali brilla l’esortazione cristocen-
trica a praticare le virtù della pre-
ghiera e della penitenza, acquisendo 
la grazia di saper pregare lavorando 
e moderando la penitenza affin-
ché in essa né si sia negligenti né si 
ecceda. Mosse dagli stessi princìpi 
furono le cure dedicate al sistema 

educativo della Compagnia, che 
culminarono nella celebre Ratio 
studiorum nel 159911. I decreti delle 
Congregazioni Generali presiedute 
da Acquaviva, le molte Disposizio-
ni e Istruzioni emanate durante il 
suo lungo governo, i suoi personali 
scritti spirituali pubblicati dopo la 
sua morte esprimono un magistero 
vigile e paterno, fermo ed evange-
lico12.

Il trattatello sugli «Accorgi-
menti», di cui presentiamo qui l’e-
dizione italiana, è forse il testimone 
più autorevole di quel magistero, 
certamente il più durevole nei se-
coli. Scritto da Acquaviva durante 
il primo ventennio di governo e 
pubblicato nel 1600, fu diretto ai 
superiori dell’Ordine affinché aiu-
tassero la vita religiosa dei loro fra-
telli.

Consta di diciotto brevi ca-
pitoli. I primi due stabiliscono le 
condizioni necessarie per pratica-
re correttamente la cura d’anime 
e la maniera con cui il governo 
spirituale deve unire mitezza ed 
energia. Gli altri sedici capitoli 
applicano questi princìpi generali 
ad altrettante malattie spirituali: 
aridità e distrazione nella preghie-
ra, languore e fiacchezza, disob-
bedienza, estroversione verso la 

11.	 Cfr W. V. Bangert, Storia della Compagnia di Gesù, cit., 119-123.
12.	 Cfr J. de Guibert, La spiritualità della Compagnia di Gesù..., cit., 177 s; 185 s; E. 

Rosa, I Gesuiti dalle origini ai nostri giorni, Roma, La Civiltà Cattolica, 1957, 192.
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mondanità, desiderio di onori, in-
clinazione alla sensualità, chiusura 
d’animo e mancanza di chiarezza, 
ira, intolleranza e antipatia per i 
compagni di vita religiosa, rilas-
satezza nell’osservanza regolare 
e coscienza poco retta, fissazioni 
mentali e rifiuto dei ministeri, ten-
tazioni contro la Regola e contro i 
superiori, secolarismo e cortigia-
neria, rigidità di giudizio, semina-
zione di discordie che fomentano 
liti e turbano la pace della comu-
nità, malinconia e scrupoli.

Sono notevoli nel trattatello i 
riferimenti patristici (Basilio, Gre-
gorio Magno, Cassiano, Bernardo 
sono continuamente citati), la chia-
rezza dei consigli, il loro realismo 
e la loro flessibilità: il che dimostra 
una profonda conoscenza dell’ani-
mo umano e una vasta esperien-
za di governo, che sa, nello stesso 
tempo, confidare nella grazia di-
vina, sperare nella buona volontà 

libera dell’uomo, pensare la comu-
nità religiosa come luogo nel quale 
possono essere curate le malattie 
dell’anima. Acquaviva aveva appre-
so bene la lezione ignaziana sulla 
comunità, che è diversidad unida en 
el vínculo de la caridad e en todas las 
cosas amar y servir.

Alcuni capitoli sembreranno al 
lettore moderno debitori a uno sti-
le di vita religiosa che oggi a molti 
appare anacronistico, come anacro-
nistica è in Acquaviva la funzione 
centralizzatrice che, ai suoi tempi, 
era assegnata al superiore religioso. 
Talvolta, vi sono consigli e vengo-
no proposti rimedi che forse oggi 
sarebbero capiti e accettati soltanto 
da religiosi non più giovani. Ma del 
trattatello resta tuttora valido l’im-
pianto: il superiore è costituito padre 
della sua comunità e deve reggerla 
non con mentalità aziendale, ma 
con la pazienza, la fiducia e l’affetto, 
che è poi lo spirito del Vangelo.
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È significativo che a 21 anni 
dal brutale martirio dei sette 
monaci cistercensi a Tibhirine, 
nel sud dell’Algeria, la loro me-
moria sia così viva da inserirsi 
definitivamente nell’esperienza 
centrale dei martiri del seco-
lo scorso e del presente. Essa ci 
aiuta a cogliere lo spirito con il 
quale si dovrebbero affrontare 
situazioni difficili ed ecceziona-
li, rimanendo contemplativi nei 
riguardi della volontà di Dio, 
anche quando essa ci chiede cose 
difficili da comprendere e dalle 
quali, quando è possibile, ci al-
lontaneremmo istintivamente.

Dramma sacro

La recente pubblicazione di un 
dvd a cura dell’associazione cultura-
le «Cortona Cristiana» su etichetta 
«Angelicum †», reperibile nelle li-
brerie cattoliche, ci offre la possibi-
lità di rivivere questa vicenda trami-
te Signum in montibus, un dramma 
musicale assai ricco di contenuti e 

che si può ascoltare come un invito 
alla riflessione. 

Benché la musica sia molto pre-
sente, l’impianto è prevalentemente 
narrativo, su un testo elaborato da 
Giovanni Costantini, ispirato a sua 
volta agli scritti di Augusta Tescari, 
del monastero trappista di Vitor-
chiano. 

Dopo aver ricordato per sommi 
capi la presenza e il significato dei 
monaci a Tibhirine, e poi la storia 
recente dell’Algeria, i testi recita-
ti si concentrano nell’approfondire 
la scelta dei religiosi di rimanere al 
loro posto, non tanto in ossequio al 
loro voto di stabilità, quanto per te-
stimoniare la vicinanza agli appar-
tenenti al vicino villaggio berbero 
islamizzato, con i quali sono in co-
munione di vita da alcuni decenni. 

L’approssimarsi dell’ora fatale 
del sequestro, nella notte tra il 26 e 
il 27 marzo 1996 (l’eccidio sarebbe 
avvenuto in un luogo imprecisa-
to alcuni giorni dopo), preceduto 
dalla visita di una banda di guer-
riglieri e dall’assassinio di venti 
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operai croati in un vicino cantie-
re, costringe i monaci a una pre-
parazione che penetra nell’intimo 
di ciascuno di loro e che ci è stata 
tramandata da documenti prezio-
si, come alcuni dei loro testamenti 
spirituali, lettere a parenti e amici, 
ricordi dei sopravvissuti. 

Benché siano noti a molti, ri-
portiamo alcuni passi delle ultime 
volontà che il priore, convinto di 
offrirsi per la salvezza degli altri, 
affidò a p. Christophe: «Io rendo 
grazie a Dio per avermi permesso, 
credo, di acconsentire al dono per 
tutti voi; pensa tu ai fratelli e anche 
al villaggio. Vorrei restare sepolto 
qui, tra loro; mia madre dovrebbe 
provarne dolcezza».

E accanto al narratore princi-
pale e a una figura femminile che 
dà voce agli abitanti del villaggio, 
gli altri due personaggi narranti si 
presentano infine come Jean Pierre 
e Amedée, i due monaci sopravvis-
suti, depositari della memoria dei 
loro confratelli e responsabili della 
continuità dell’esperienza, umana e 
religiosa insieme.

Dal gregoriano alla musica etnica

La scelta dei canti e delle mu-
siche di questa sorta di oratorio, 
come pure la regia generale, porta 
la firma di Cristina Antonini, che 
ha composto anche alcuni brani 

e siede all’organo della basilica di 
Santa Giustina a Padova. 

Secondo una tendenza oggi 
valida, la successione, in sette qua-
dri, dei testi e dei pezzi musicali 
– dalla Presentazione della storia 
all’«ultima compieta» celebrata dai 
monaci – assume anche i parti-
colari di una paraliturgia, dove i 
vari componenti dell’atto sacro si 
esprimono o sono presentati nella 
maniera più appropriata. Abbiamo 
così alcuni famosi canti gregoriani 
che scandiscono i tempi della vita 
monacale; alcune melodie inedi-
te per soprano su testi mistici di p. 
Christophe (Lebreton), suggestivi 
come preghiere: «Volerò via / e il 
tuo sguardo / è il cielo / tutto blu / 
il tuo amore / Volerò via / per fug-
gire / là in alto / e posarmi / là su-
bito / nella tua mano / È bene / mio 
Dio / è bene». 

Assieme ai canti solistici, abbia-
mo i canti corali, anch’essi in lin-
gua francese, che è quella familiare 
ai monaci; brani strumentali per 
organo o per violino o per violon-
cello; e interventi del flauto bansuri 
e della tampura – una sorta di liu-
to – indiana, per dar voce e colore 
agli abitanti del villaggio, colpiti 
anch’essi dagli orrori della guerra 
civile. 

Interpreti principali sono i nar-
ratori Simone Persiani, Franco San­
drelli, Torquato Tenani e Nora 
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Raddi; per il gregoriano, i monaci 
dell’abbazia di Santa Giustina; per il 
canto in francese, il soprano Cristi-
na Mantese e la corale «Zefferini» di 
Cortona; i solisti Gianni Chiampan 
al violoncello e Giovanni Zordan al 
violino, Angelo Sorato al flauto ban-
suri e Barbara Zoletto alla tampura. 

Efficace, nel dvd, è anche lo 
scorrere di immagini del mona-
stero, della vita quotidiana dei ci-
stercensi, fino alle ultime istanta-
nee che fermano il sorriso dei padri 
Christian, Christophe, Célestin, 

Bruno, e di fra Luc, fra Paul e fra 
Michel.

Se all’inizio si poteva intuire il si-
gnificato del titolo della rappresenta-
zione Signum in montibus – Tibhirine 
si trova a circa mille metri sui contraf-
forti della catena montuosa dell’Atlan-
te –, poi dalle immagini si riconosce 
che è il nome proprio del monastero; 
al termine del dramma il titolo si ca-
rica e si colora di significati e testimo-
nianze che ci auguriamo continuino a 
brillare anche in quel punto particola-
re nel sud dell’Algeria.
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FRANCESCO OCCHETTA

La giustizia capovolta.  
Dal dolore alla riconciliazione
Milano, Paoline, 2016, 172, € 14,00.

P. Francesco Occhetta accompagna il lettore ad affrontare, fin dall’im-
magine di copertina, un problema d’indubbia urgenza: è possibile tentare di 
capovolgere il modello della giustizia retributiva – basata sui princìpi della 
certezza della pena e della sua proporzionalità rispetto alla gravità del danno 
causato – a favore di una giustizia riparativa? È possibile adottare un model-
lo che, senza negare il valore dell’espiazione, metta al centro del processo i 
soggetti del reato e non faccia delle vittime e del loro dolore «l’assente» del 
sistema? È possibile avviare cammini di riconciliazione in cui il reo si ricono-
sca responsabile della sofferenza inflitta alla vittima e del danno arrecato alla 
comunità, e la vittima possa elaborare le proprie ferite?

La risposta dell’A., affermativa, è frutto di una riflessione condotta su tre 
piani incrociati. 

Il primo piano è quello della lezione del reale. Dati alla mano, l’A. de-
scrive lo stato di salute – ma meglio sarebbe dire «di malattia» – del siste-
ma carcerario italiano, «discarica sociale» dai vistosi malfunzionamenti, 
siano essi il sovraffollamento, conseguenza di scelte politiche dissennate 
(leggi Bossi-Fini, Fini-Giovanardi ed ex Cirielli 2005), o il peso sull’e-
rario pubblico (150 euro al giorno per detenuto, di cui appena 11,5 per 
mantenerlo e rieducarlo).

Il secondo piano scaturisce dal dialogo a tre voci che l’A. intesse con 
la giustizia biblica e con il magistero ecclesiastico. Così, analizzando le 
procedure di amministrazione della giustizia in uso nell’Antico Testa-
mento, appare chiaro che la giustizia riparativa trova una radice non tan-
to nel mišpat – l’iter consueto adottato contro il colpevole – ma, nel rîb, 
cioè il confronto diretto tra l’accusatore e l’accusato al fine di una loro 
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riconciliazione. D’altra parte, altrettanto evidenti appaiono i legami con 
il magistero di papa Francesco – che potrebbe essere rappresentato con 
l’icona del buon samaritano – e con i suoi inviti a «rendere giustizia alla 
vittima, non giustiziare l’aggressore» e a scegliere una pena «medicinale» 
invece di una «vendicativa».

Il terzo piano è esperienziale, e deriva dall’analisi di modelli efficaci di 
giustizia riparativa, primo fra tutti quello sperimentato nel carcere di Tihar, a 
Nuova Delhi, dalla direttrice Kiran Bedi, capace – grazie all’utilizzo di prati-
che di meditazione profonda – di far crollare il tasso di recidiva tra i detenuti 
dal 70% al 10%. Ma è anche ascolto di esperienze italiane. Particolarmente 
significativa è quella di Daniela Marcone, figlia di Francesco Marcone, di-
rettore dell’Ufficio del Registro di Foggia assassinato nel 1995, che giunge 
a definire se stessa e chi ha ucciso suo padre «due facce d’una stessa medaglia» 
(p. 122). Inoltre va messo in risalto il dialogo con rappresentanti e operatori 
del settore, da Francesco Cananzi, consigliere del Csm, a Guido Chiaretti, 
presidente dell’associazione «Sesta Opera San Fedele», e a don Virgilio Bal-
ducchi, ispettore generale dei cappellani delle carceri.

La riflessione si articola attraverso l’intreccio di queste dimensioni 
e diventa progetto culturale. D’altronde, come afferma nella prefazione 
don Luigi Ciotti e ribadisce l’ex ministro di Grazia e Giustizia e pre-
sidente della Corte Costituzionale Giovanni Maria Flick, «la giustizia 
riparativa è […] un prodotto culturale» (p. 9). La proposta di p. Occhetta 
è dunque quella di «una conversione culturale» (p. 16) che conduca a un 
cambiamento della prassi giuridica. Intorno a questo punto si avverto-
no chiaramente resistenze e opposizioni, dai «sarebbe bello, ma…» alla 
fatica di identificare forze politiche favorevoli a farsi carico di un tale 
progetto. 

Si tratta di dubbi legittimi e ben presenti all’A., il quale infatti si chie-
de: «La società italiana è preparata?» (p. 57). La risposta più probabile – il 
«no» – non diventa però occasione di recriminazione, bensì di rilancio. 
Porsi nella prospettiva della giustizia riparativa richiede infatti «di cre-
dere e di desiderare uno scenario diverso da quello che ci vede in lotta» 
(p. 45). Nessuno può nutrire certezze sui risultati e sui tempi di un tale 
cammino, che tuttavia, se viene intrapreso, può «generare segni di spe-
ranza e momenti simbolici» (p. 50). Ne fa fede, ad esempio, l’incontro tra 
Agnese Moro e tre brigatisti rossi avvenuto sulla tomba di Aldo Moro il 
17 giugno 2012. E «l’incontro e la ricostruzione della verità cambiano la 
vita» (p. 42).

Alberto Guasco
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ALBERTO COZZI – ROBERTO REPOLE –  
GIANNINO PIANA

Papa Francesco. Quale teologia?
Assisi (Pg), Cittadella, 2016, 
212, € 13,90.

Tre teologi che si pongono dinanzi a papa Francesco e al suo magistero 
con l’intento di coglierne alcuni tratti essenziali: di qui prende origine questo 
interessante volume. 

Alberto Cozzi, docente di Teologia sistematica nella Facoltà teolo-
gica dell’Italia Settentrionale di Milano, afferma che «la preoccupazio-
ne fondamentale di papa Francesco è il recupero del nucleo essenziale 
dell’annuncio – il Vangelo originario –, al cui centro vi è la persona di 
Gesù Cristo, attorno a cui tutto il resto deve ruotare. La vita cristiana è 
esperienza dell’incontro con Lui; un’esperienza viva e trasformante il cui 
fascino conferisce al cristianesimo una grande forza attrattiva». Secondo 
Cozzi, questo spiega il motivo della forte sottolineatura bergogliana del 
mistero dell’Incarnazione, che permette al Pontefice di porre in primo 
piano la concretezza storica del messaggio cristiano, da cui deriva la ne-
cessità di un’attività evangelizzatrice che tenga conto dei bisogni reali 
della persona e della società. Secondo Cozzi, questa teologia si presenta 
più interessata all’azione pastorale che alla speculazione teorica, sebbene 
non si debba dimenticare che essa risulta robustamente ancorata alle ve-
rità essenziali della fede. 

Roberto Repole, docente di Teologia sistematica nella Facoltà teologica 
dell’Italia Settentrionale (sezione di Torino), intende innanzitutto «mettere in 
luce lo stretto rapporto di continuità dell’ecclesiologia di papa Francesco con 
la dottrina del Vaticano II», per poi aggiungere un’indicazione particolare re-
lativa alla caratterizzazione personalistica della fede cristiana, che si condensa 
tutta nell’incontro con la persona di Gesù Cristo. La Chiesa a cui guarda papa 
Francesco è contraddistinta, secondo Repole, da una spiccata attenzione verso 
l’uomo, in particolare verso colui che soffre a causa della povertà: è la Chiesa 
della misericordia, a cui si affiancano, inseparabili, la Chiesa della missione e 
quella della profezia. In questo contesto si colloca e trova la sua giustificazione 
più vera la volontà bergogliana di operare una profonda riforma ecclesiale 
che ridisegni le priorità, i ruoli e i compiti di una comunità proiettata verso 
il mondo sempre più bisognoso dell’annuncio e della testimonianza del Van-
gelo. 

Nel suo saggio, Giannino Piana, già docente di Etica ed Economia 
presso l’Università di Torino, mette anzitutto «l’accento sull’importanza 
che egli [papa Francesco] assegna a un’etica delle virtù intese come habitus 
esistenziali, capaci di opporsi alla cultura del relativismo pratico mediante 
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l’annuncio delle istanze perenni del discorso della montagna». Poi pro-
cede all’indicazione dei criteri fondamentali che stabiliscono la struttura 
della concezione morale del Papa e sottolinea l’importanza dell’insegna-
mento di Bergoglio riguardo alle questioni dell’economia, della famiglia 
e della sessualità. Quella di Francesco – conclude Piana – è «un’etica che 
ha a cuore l’uomo concreto, al quale va proposta la bellezza dell’ideale 
evangelico nel rispetto delle diversità soggettive e situazionali, senza di-
menticare, di fronte all’esperienza del limite creaturale, la potenza della 
grazia e il dono della misericordia». 

Il libro è arricchito da una postfazione del card. Gianfranco Ravasi, il 
quale si sofferma su un soggetto di teologia pastorale molto caro al Pontefice, 
quello della predicazione omiletica. Facendo riferimento ad alcuni paragrafi 
dell’Evangelii gaudium, egli descrive lo stile proprio della predicazione bergo-
gliana e sviluppa anche alcune interessanti riflessioni sul valore e sul signifi-
cato dell’omelia nell’attuale contesto pastorale.

Maurizio Schoepflin

MARIE-DOMINIQUE CHENU

La teologia nel XII secolo
a cura di PAOLO VIAN
Milano, Jaca Book, 2016,  

492, € 30,00.

Nel novembre 2009 Benedetto XVI, nell’udienza generale del mercoledì, 
tradizionalmente dedicata alla catechesi, si addentrò un po’ inaspettatamen-
te in una specie di lezione storica sulla teologia latina del XII secolo, ossia 
su quella riflessione teologica medievale che fiorì nelle abbazie e in alcune 
cattedrali, preparando la strada alle grandi figure dei secoli successivi, come 
Tommaso d’Aquino, Bonaventura da Bagnoregio e Duns Scoto. 

Il fatto non era certo casuale, dal momento che in quel periodo la traccia 
dei discorsi del Papa veniva preparata da Inos Biffi, studioso della teologia 
medievale di fama internazionale, alla cui imponente Opera omnia la casa 
editrice Jaca Book ha dedicato un’intera collana. Tra i punti di riferimento di 
Biffi si colloca sicuramente p. Marie-Dominique Chenu, come egli stesso ci 
conferma, presentando questa nuova edizione italiana de La teologia nel XII 
secolo (la ristampa precedente risaliva al 1999). 

Sebbene siano passati quattro decenni dalla sua prima pubblicazione, av-
venuta nel 1976, e sebbene alcuni capitoli risalgano per la stesura originale 
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addirittura al 1925, l’opera di Chenu resta di sicuro valore storico tanto per 
lo specialista quanto per il semplice cultore del pensiero medievale. Si tratta 
di una sorta di «libro perpetuo», o così perlomeno lo si definisce nella pre-
sentazione all’attuale edizione. Del resto, a suo tempo neppure una studiosa 
particolarmente competente come Sofia Vanni Rovighi ha nascosto l’entu-
siasmo per tale opera, definendola «uno dei più bei libri e forse il più bel libro 
sul Medioevo». 

Marie-Dominique Chenu (1895-1990) apparteneva all’Ordine do-
menicano ed è stato un teologo francese della celebre scuola di teologia 
tomista di Le Saulchoir, docente presso numerose facoltà in Francia e in 
Canada, nonché consultore nel Concilio Vaticano II. In questo saggio, 
l’approccio prescelto è definito dallo stesso A. «metodo storico», perché 
non prende in considerazione solo le opere degli autori del XII secolo, 
ma anche i contesti sociali e religiosi in cui esse nascono e di cui sono 
espressione. La storia infatti deve andare oltre le specializzazioni e pene-
trare «i sottosuoli dei testi, delle controversie, dei sistemi, e anche delle 
personalità del genio»; deve cioè puntare all’intelligenza dall’interno dei 
fatti e degli scritti per riconsegnare lo spirito del secolo e la fede che lo 
compenetra. 

Il libro è diviso in due parti: la prima dedicata agli inizi della Scolastica, 
e la seconda al risveglio evangelico e alla teologia come scienza. Nella prima 
parte si spazia dal rapporto tra natura e uomo in quella che è stata definita 
«la rinascita del XII secolo» all’influsso del platonismo, di Boezio e di Dio-
nigi areopagita, nonché all’importante ruolo di Ugo di San Vittore. Essa si 
conclude con l’interessante capitolo IX, dedicato alla ricezione dell’Antico 
Testamento nella teologia medievale. 

La seconda parte inizia con un approfondimento del rapporto tra monaci, 
chierici e laici in quest’epoca medievale di transizione a una nuova visione 
delle cose alla luce del Vangelo, per poi passare alle influenze della teologia 
greca – che vanno di pari passo con la riscoperta degli scritti di Aristotele 
–, al «risveglio» della speculazione metafisica, all’avvento dei Magistri e, con 
essi, della scienza teologica. Di questa seconda parte segnaliamo in special 
modo il capitolo XVII, dedicato al vocabolario teologico, che fornisce ele-
menti chiarificatori di uno degli aspetti più complessi per lo studioso della 
teologia medievale. 

Questo testo può essere considerato una valida preparazione alla lettura 
dell’altra opera classica di Chenu, intitolata La teologia come scienza nel XIII 
secolo ( Jaca Book, 1985).

Roberto Timossi
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GIUSEPPE RIGGIO

Michel de Certeau
Brescia, Morcelliana, 2016,  
224, € 16,50.

Il testo di Giuseppe Riggio, gesuita e caporedattore della rivista Aggior-
namenti Sociali, offre una panoramica completa e organica di un grande 
intellettuale del XX secolo, Michel de Certeau. Nel ricco panorama della 
Francia degli anni Sessanta e Settanta, Certeau si propone come uno studioso 
dal carattere poliedrico. Filosofo, teologo, storico, ma anche esperto di spiri-
tualità e di letteratura. 

Per attraversare la vastità di questo pensiero, l’A. fornisce sin dall’inizio le 
chiavi di lettura necessarie. Una su tutte: la questione dell’alterità, nella quale 
riecheggia la voce di tanti altri pensatori del secolo scorso. L’opera di Certeau 
è attraversata da questa problematica dall’inizio alla fine, e il lavoro di Riggio 
permette di cogliere gli snodi concettuali principali del modo in cui tale te-
matica è stata elaborata.

Chi è l’altro? Innanzitutto, l’altro ha un volto personale. Dio è l’Altro per 
eccellenza, l’Altro con la «a» maiuscola, sommamente libero e irriducibile a 
qualsiasi tentativo di inquadramento da parte nostra. A questo tipo di alterità 
si allacciano le numerose immagini bibliche commentate da Certeau nelle 
sue opere. Personaggi come la samaritana del Vangelo di Giovanni, oppure 
l’uomo con cui Giacobbe lotta tutta la notte, nel libro della Genesi, permetto-
no al lettore di vedere con maggiore chiarezza come la propria quotidianità, 
fatta di colleghi, amici, familiari, incontri fortuiti, sia un luogo in cui viene 
sperimentato l’altro. 

Resta vero che l’altro ha tanti volti e può essere riconosciuto anche in modi 
piuttosto inusuali. «L’altro è anche la cultura di un popolo che si scopre in occa-
sione di una partenza all’estero» (p. 181), e non solo. L’altro è anche nella storia. A 
questo proposito, è interessante ripercorrere le pagine che l’A. dedica al concetto 
di «rottura instauratrice», tema di un articolo che Certeau ha pubblicato nel 1971 
sulla rivista Esprit. Il gesuita forgia questo concetto incrociando le riflessioni sul 
tema della Rivoluzione francese e sul modo con cui il cristianesimo si rapporta 
alle proprie origini. Alla base c’è lo spostamento dell’attenzione da tutto ciò che 
è continuo e lineare verso quegli eventi di rottura, ovvero le innovazioni che 
danno vita a «nuove comunità, nuove storie e nuove tradizioni» (p. 147). 

Perché una novità possa emergere nella storia bisogna crearle uno spazio 
temporale. Occorre cioè mettere il passato a distanza, in modo da renderlo 
«altro» rispetto al presente. «Si realizza così una conversazione tra passato e 
presente» (p. 159). Quando il passato è troppo vicino al presente, quest’ultimo 
non può emergere nella sua novità, e quindi è incapace di definire l’identità 
che gli è propria. In questo modo la storia non sarebbe altro che una ripetizio-
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ne del medesimo. Al contrario, le «rotture instauratrici» permettono di gua-
dagnare la distanza necessaria perché il passato possa essere recepito, ovvero 
interpretato e riattualizzato, senza per questo essere tradito.

Emanuele Iula

GIUSEPPE DOSSETTI

L’invenzione del partito.  
Vicesegretario politico  
della DC 1945-1946 / 1950-1951

a cura di ROBERTO VILLA
Reggio Emilia, Zikkaron, 2016, 422, € 28,00.

Una vasta documentazione, per lo più inedita, di Giuseppe Dossetti (1913-
1996), risalente al periodo della sua militanza nella Democrazia Cristiana, è 
stata raccolta e annotata con grande competenza da Roberto Villa. L’intro-
duzione del Curatore offre una penetrante interpretazione di questi scritti nel 
contesto della più ampia esperienza politica e religiosa di questa figura cruciale 
del cattolicesimo italiano. Si tratta di lettere, appunti, relazioni e interventi di 
vario genere, che testimoniano il ruolo imprescindibile di Dossetti – che in 
questi due bienni ricopre la carica di vicesegretario della Dc – nella costruzio-
ne e organizzazione del grande partito di massa. Si tratta quindi di un libro 
che offre un punto di vista inedito sulla biografia di questa Repubblica, non-
ché un tassello importante per la comprensione dell’esperienza dossettiana.

Il materiale messo a disposizione offre molti spunti, anche per la varietà di 
temi e occasioni in cui queste note sono venute alla luce. Qui ci limitiamo a 
offrire un paio di suggestioni.

Anzitutto, va considerata l’intuizione della centralità della forma-partito 
come soggetto necessario per l’inclusione del popolo nel processo democrati-
co. Come sottolinea Villa, «il partito, e non il governo, era l’unico strumento 
che, insieme all’ossatura istituzionale dello Stato, avrebbe potuto consentire il 
superamento della democrazia nominale dell’ordinamento liberale e la realiz-
zazione di una democrazia sostanziale, nella quale il popolo avrebbe potuto 
essere soggetto attivo, oltre che oggetto, dell’azione politica» (p. XXVIII). La 
Dc, insomma, doveva essere uno strumento partecipativo in grado di coin-
volgere i cittadini dal basso in un sistema – quello rappresentativo – che tende 
invece a depoliticizzare la società, separandola dall’esercizio del potere. 

Un secondo aspetto che emerge in queste pagine è la consapevolezza di 
come la politica vada fatta con i mezzi che la modernità ha reso disponibili. 
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Ne deriva una sensibilità per le scienze sociali, come l’economia, la geopoliti-
ca e, ovviamente, il diritto, nonché un fondamentale rispetto per le esigenze 
tecniche e le capacità amministrative che un buon governo implica. Si tratta 
di un approccio laico, rigoroso e competente dell’azione politica, pur sullo 
sfondo di uno sguardo ampio e profondo sulla natura umana e sulla storia 
della civiltà (l’esigenza di un rinnovamento della Chiesa, ad esempio). 

In ciò non c’è alcuna contraddizione con la convinzione forte di Dossetti 
che molto della crisi della nostra epoca (e del cattolicesimo) dipenda dall’ec-
cesso di fede prestato all’azione, al fare umano rispetto alla dimensione dello 
spirito e della grazia. Non a caso egli abbandonerà poco tempo dopo la po-
litica – a parte la breve esperienza nel Consiglio comunale di Bologna – per 
una vita monastica centrata sul silenzio.

Inoltre, Dossetti insiste su una politica che metta al centro lo sviluppo 
integrale della persona umana e la giustizia sociale. Contro un certo modo 
esasperato di intendere il liberalismo (cfr l’interessante polemica contro la po-
litica liberista del ministro Pella), egli si oppone a un’idea di libertà come fine 
assoluto, insistendo su una «espansione spirituale e fisica» di ciascun individuo 
secondo i suoi meriti e facoltà. Questa centralità della solidarietà – con la 
povera gente (cfr Giorgio La Pira) –, assieme alla libertà, è un’intuizione che 
accomuna molti di coloro che avevano visto crollare le democrazie europee 
proprio sotto il peso della forte ineguaglianza sociale, oltre che delle violenze 
delle camicie nere.

Questo volume appare necessario in un contesto storico come il nostro, in 
cui si tratta di reinventare nuovamente i partiti, e forse la politica intera, senza 
fughe in un pessimismo apocalittico che dilegua ogni forma, ma persuasi che 
la storia, nella sua contingenza, apra spazi di decisione, di iniziativa, e quindi 
di responsabilità.

Umberto Lodovici

GAËL GIRAUD

Transizione ecologica. La finanza 
a servizio della nuova frontiera 
dell’economia

Bologna, Emi, 2015, 288, € 16,00.

In questo volume l’economista gesuita Gaël Giraud, direttore di ricer-
che al CNRS (Centre national de la recherche scientifique) di Parigi, intende 
spiegare gli inganni che hanno portato a quell’eccesso di finanziarizzazione 
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dell’economia che sta dietro anche alla recente crisi mondiale, e soprattutto 
come uscirne. 

Il complesso sistema che l’ha generata è descritto dall’A. nei primi capitoli 
del libro, in cui vengono smascherati alcuni assiomi antropologici occulti che 
ne sono alla radice. Da una parte, troviamo il desiderio di arricchirsi facil-
mente slegando il guadagno dal lavoro. È quanto è accaduto con la bolla spe-
culativa immobiliare americana, nata dall’illusoria promessa di poter accedere 
facilmente alla proprietà della casa attraverso una serie di prestiti che sareb-
bero stati remunerati con l’aumento esponenziale del valore della casa stessa. 
Come può un debito generare profitto? Ciò che un buon padre o madre di 
famiglia, quando ragionano a mente fredda, sanno, diventa, nel momento in 
cui si è accecati dalla passione per il guadagno facile o dalla speculare paura 
della povertà, un dogma indiscutibile, che ha generato una spirale di indebi-
tamento globale di migliaia di miliardi di dollari. 

D’altra parte, tramite la cosiddetta «cartolarizzazione», questi debiti sono 
stati inseriti nel mercato mondiale come prodotti finanziari, generando quel 
virus globale che ha contaminato le banche e gli investitori di buona parte del 
pianeta. Nel momento in cui un pezzo della catena si inceppa, perché – come 
è accaduto – il valore atteso del bene casa cessa di crescere e chi si era inde-
bitato facendo leva sulla crescita non può più remunerare il debito, scoppia la 
bolla che innesca il fallimento degli istituti di credito che avevano concesso 
quei prestiti, e la sparizione del bene acquistato e dei risparmi investiti per 
acquisirlo, con un aumento generale della povertà.  

Tutto questo, oltre che all’avidità, è imputabile alla menzogna. Lungi 
dall’essere «razionali», i mercati finanziari – punta del sistema capitalistico avan-
zato – non lavorano sulla realtà, sul valore dei beni e delle merci prodotte, ma 
sulle aspettative di guadagno che essi possono generare. Giraud riprende un’im-
magine presentata dall’economista britannico J. M. Keynes, il grande studioso 
della crisi del 1929, per il quale «tutto accade come se i mercati fossero organiz-
zati secondo un paradossale concorso di bellezza: la corona non va alla signorina 
intrinsecamente più carina (questo sarebbe un «valore fondamentale» rivelato 
dai prezzi dei mercati), ma a quella che tutti pensano che, per gli altri giurati, 
sia la più bella» (p. 76). Non c’è da stupirsi allora che, con meccanismi di questo 
genere, si sia potuta innescare la crisi da cui a fatica ci stiamo risollevando. 

Per invertire questa perversa spirale occorre un cambiamento radicale di 
paradigma economico; altrimenti queste crisi sono destinate a ripetersi, come 
la storia tragicamente insegna. Come uscirne? A giudizio di Giraud, la chia-
ve di volta consiste nel cambiare il motore su cui si fonda l’economia attuale: 
l’energia fossile. È questa propriamente la «transizione ecologica» auspicata: 
modificare il sistema economico fondato sulle energie fossili – petrolio in 
testa – con le energie naturali rinnovabili, cosa che dovrebbe innescare anche 
un mutamento profondo negli stili di vita e nel ruolo da assegnare alla produ-
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zione e al commercio dei beni. Non si può infatti ipotizzare il cambiamento 
del «motore» – il petrolio e i suoi derivati – senza toccare «la macchina» eco-
nomica che si fonda su di esso. 

Il piano che implica la riqualificazione energetica degli edifici, la sostitu-
zione degli impianti di riscaldamento obsoleti, la valorizzazione del trasporto 
pubblico – per non citare che alcuni esempi – genererebbe una grande quan-
tità di lavoro, a fronte del ridimensionamento di altri settori oggi trainanti, 
come ad esempio quello dell’automobile. La transizione richiede ingenti fi-
nanziamenti, che però è possibile reperire proprio rivalutando il ruolo degli 
istituti bancari, che sono stati una delle leve della crisi finanziaria. Questo 
cambiamento passa per la ridefinizione di cosa si intenda per lavoro, terra e 
moneta, realtà che nel sistema capitalistico sono state trasformate in merci da 
sottoporre alla logica del profitto. 

Sulla scia degli studi di Elinor Ostrom, premio Nobel per l’economia nel 
2009, Giraud intende ridefinire questi beni come commons, una via interme-
dia tra il bene privato e quello pubblico, il che consente di accedere ai fondi 
necessari per innescare il cambiamento reso ormai improrogabile dal deterio-
ramento delle condizioni ambientali.

Marco Tibaldi

LUIGI LUZZATTI

Lezioni di diritto costituzionale. 
Università di Roma 1908-1909
Soveria Mannelli (Cz), Rubbettino, 2016, 284, € 15,00.

Luigi Luzzatti – come sottolinea Corrado Sforza Fogliani, presidente 
dell’Associazione Nazionale fra le Banche Popolari – è stato un uomo «che 
seppe unire la profondità del pensiero e la molteplicità degli interessi coltivati 
con uno spiccato senso pratico e organizzativo». Ne è una chiara conferma 
la raccolta di questi scritti, che affrontano temi di grande rilievo e che, pur 
risalendo al biennio 1908-1909, essendo il frutto della docenza di Diritto co-
stituzionale presso l’Università «La Sapienza» di Roma – dove l’A. conservò la 
cattedra per un quarto di secolo (dal 1895 al 1920) –, si segnalano per la loro 
profondità e in alcuni casi per una sorprendente attualità.

Scorrendo le pagine dei diversi argomenti toccati, il lettore rimane col-
pito dalla loro varietà. Si spazia, infatti, dall’origine storica delle istituzioni 
costituzionali al metodo negli studi di diritto costituzionale; dall’analisi dello 
Statuto italiano all’evoluzione nel tempo dell’articolo primo; dalle origini sto-
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riche della Legge delle Guarentigie alla legislazione ecclesiastica negli Usa; 
dall’ordinamento giudiziario inglese e italiano messi a confronto tra loro alla 
rappresentanza politica; dal bilancio e dal sindacato costituzionale in materia 
di finanze ai trattati di commercio. Né l’A. manca di avventurarsi in campi 
particolari, esplorando aspetti inediti e decisamente singolari, come avviene 
per le pagine dedicate alla Costituzione turca e a quella giapponese. 

Ma di questi saggi colpisce soprattutto l’impostazione metodologica, 
orientata all’analisi induttiva empirica, fondata sull’osservazione dei fatti: 
un’impostazione, come sottolinea nella sua introduzione Michele Ainis, che 
porta Luzzatti a schierarsi contro il revisionismo costituzionale e ad avere 
come punti di riferimento guida nelle proprie considerazioni i princìpi co-
stituzionali inglesi.

Quanto alla sorprendente attualità di posizioni da parte di Luzzatti, a cui 
si accennava, basti pensare al suo essere favorevole al dovere di votare, all’e-
stensione dell’elettorato agli italiani residenti all’estero o al modo in cui viene 
trattata la questione dell’indennità parlamentare.

Ma pagine importanti, che svelano l’animus di anticipatore e di precursore 
di Luzzatti, sono anche quelle in cui egli sottolinea l’importanza di immet-
tere nel nostro panorama istituzionale aspetti di democrazia diretta, promuo-
vendo l’introduzione dell’istituto del referendum, sulla scia dell’esperienza 
svizzera. Come pure non si possono dimenticare le pagine in cui si insiste 
sull’opportunità di corroborare il regime democratico attraverso il controllo 
di costituzionalità delle leggi: una sua valorizzazione che si riflette, in defini-
tiva, nella maggiore fiducia riposta dai cittadini nelle istituzioni.

Infine, va ricordata un’importante apertura ideologica di Luzzatti sul ver-
sante di quella che poi sarà definita la «Costituzione materiale», in contrappo-
sizione alla «Costituzione formale». Il che fa dire giustamente ad Ainis che per 
ogni Carta costituzionale conta certamente il testo, ma ancor più il contesto.

Filippo Cucuccio

ERALDO AFFINATI

L’uomo del futuro. Sulle strade di  
don Lorenzo Milani
Milano, Mondadori, 2016, 177, € 18,00.

Il tema del viaggio, non solo in quanto itinerario concreto ma anche come 
percorso interiore, è spesso presente sia nelle opere saggistiche sia in quelle 
narrative di Eraldo Affinati: basti pensare a Campo del sangue, Un teologo con-
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tro Hitler e Peregrin d’amore, oppure a romanzi come Uomini pericolosi, Secoli 
di gioventù e Vita di vita; per non parlare del suo libro su Berlino, un’originale 
e suggestiva guida alla nuova capitale tedesca che prende spunto, capitolo per 
capitolo, da alcuni dipinti conservati presso la Gemäldegalerie della città.

Costituisce un viaggio anche L’ uomo del futuro, un libro dalla prosa densa 
e incisiva, che si snoda attraverso i luoghi nei quali visse e operò don Lorenzo 
Milani e le tante strade che egli percorse nell’arco della sua breve esistenza. 
Affinati visita gli uni e ripercorre le altre meditando nel contempo sulle pro-
prie esperienze, dando così luogo a un confronto sempre vivace e stimolante. 

L’A. si reca dunque a Montespertoli, il paese della campagna fiorentina in 
cui i Milani possedevano una tenuta che vide il diciannovenne Lorenzo elabo-
rare le sue prime riflessioni in ambito religioso; quindi a Castiglioncello, la lo-
calità marina nella quale si trovava una villa di famiglia dove Lorenzo trascorse 
le estati dell’infanzia; poi a Milano, la città in cui il giovane frequentò il liceo 
classico e in seguito, dall’inizio degli anni Quaranta, l’Accademia di Brera; poi 
a Firenze, dove il priore era nato nel 1923 in una colta famiglia altoborghese, 
studiò in seminario e morì nel 1967, circondato dall’affetto dei suoi allievi; a San 
Donato di Calenzano, un paesino situato sulle alture dell’Appennino toscano, al 
quale, il 3 ottobre 1947, il sacerdote appena ordinato venne assegnato in qualità 
di viceparroco; e, ovviamente, a Barbiana, lo sperduto borgo del Mugello che 
diventò teatro della sua rivoluzione didattico-pedagogica.

Di questi luoghi Affinati sa restituirci i paesaggi, le atmosfere, le luci, e nel-
lo stesso tempo riesce ad andare oltre. Individua cioè in alcuni educatori, con 
i quali è entrato in contatto nel corso dei suoi viaggi, le persone che, pur non 
avendo mai conosciuto don Lorenzo, ne fanno rivivere, giorno dopo gior-
no, le convinzioni e ne proseguono l’opera; ne raccolgono, insomma, l’eredità 
spirituale. Si tratta, per esempio, degli assistenti sociali dell’estrema periferia 
berlinese, dell’imam cieco di un villaggio marocchino, delle suore di Benares 
e Pechino, dei preti di strada di Città del Messico, del disertore di Volgograd. 
L’A. ravvisa in loro la stessa passione di don Lorenzo per l’insegnamento: un 
amore che porta con sé la disponibilità a mettersi costantemente in gioco, la 
voglia di lasciarsi sorprendere da qualcuno che non si conosce, il coraggio di 
percorrere strade impervie e pericolose. In altre parole, «educare significa fe-
rirsi. Bruciarsi le mani. Andare dritto dove sai che ti fa male» (p. 39).

Affinati ha inoltre il merito di mettere in rilievo come il priore di Barbia-
na sia stato anche un grande scrittore, che per controllo stilistico, concisione, 
ritmo dovrebbe essere collocato nell’ambito della migliore letteratura italiana 
del Novecento. Molti brani dei suoi libri, opportunamente citati ne L’ uomo 
del futuro, stanno del resto a dimostrarlo. Ed egli sottolinea: «[Don Milani] è 
stato uno straordinario scrittore di lettere, nella più pura tradizione lettera-
ria italiana, pensando a Jacopo Ortis. Le indirizzava a tutti, alla maniera di 
Moses Herzog» (p. 62). Questi è il personaggio di Saul Bellow, un docente 
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universitario che, per venire a capo della confusione dalla quale si sente cir-
condato, intrattiene una fitta corrispondenza non soltanto con amici, filosofi, 
uomini politici, ma anche con Dio e infine con se stesso.

In conclusione, don Milani ha insistito di più sulla necessità di assicurare 
l’uguaglianza delle condizioni di partenza, di fare cioè in modo che la gran 
parte dei giovani si muova, inizialmente, dalla stessa linea. Combattere le 
disuguaglianze, dunque, per favorire lo sviluppo intellettuale degli studenti, 
non certo per tentare di appiattirne la personalità. 

A questo proposito, citiamo in conclusione un passo di Lettera a una pro-
fessoressa (1967), il testo forse più celebre del priore di Barbiana, che Affinati 
riporta nelle pagine finali del libro: «In Africa, in Asia, nell’America Latina, 
nel mezzogiorno, in montagna, nei campi, perfino nelle grandi città, milioni 
di ragazzi aspettano d’esser fatti eguali» (p. 166). È un problema enorme e an-
cora irrisolto, che dovremo continuare a considerare in tutta la sua dramma-
ticità. Solo così, forse, la riflessione e l’opera di don Lorenzo non cesseranno 
di dare buoni frutti.

Enrico Paventi

ANDREA SANI

Ciak, si pensa! Come scoprire  
la filosofia al cinema
Roma, Carocci, 2016, 228, € 18,00.

La filosofia del cinema indaga le opere filmiche in merito alla loro ca-
pacità non solo di illustrare, esemplificare, documentare in vicende concrete 
alcuni classici temi speculativi, ma anche di offrire una migliore compren-
sione di antiche questioni teoriche. Come ciò risulta possibile? La risposta 
viene data sin dall’alba della filosofia greca: pensare per immagini e pensare 
per concetti sono due volti della medesima ricerca di senso. Proprio Platone, 
che metteva in guardia dalle falsificazioni artistiche, fece ampio uso della 
narrazione e giunse a considerare ogni suo scritto come una forma di mito. 
Gli scrittori epici e tragici erano, del resto, considerati maestri di verità, e le 
loro opere venivano citate come autorevoli rivali rispetto ai trattati in prosa 
di storici e filosofi.

Andrea Sani è uno studioso che si è già occupato dei rapporti tra cinema e 
filosofia, tra storia e fumettistica, e articola questo volume in otto capitoli, che 
corrispondono a discipline classiche (metafisica, etica, estetica, gnoseologia, 
filosofia della mente, filosofia della storia, filosofia della scienza, psicoanalisi) 
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e comprendono specifiche recensioni di pellicole d’autore, la cui visione di-
schiude scenari di verità in merito a dilemmi perenni.

Il testo offre con chiarezza i commenti di numerosi filosofi (da Aristotele, 
Cartesio e Vico fino a Deleuze, Parfit e Julio Cabrera) sull’importanza della 
narrazione e, più recentemente, sull’ipnotico potere del cinema di svolgere e 
verificare la pertinenza di certe intuizioni intellettuali, di documentare mol-
teplici prospettive osservative (si pensi agli svariati movimenti di macchina), 
di ricreare il mondo (reale, onirico o di finzione) attraverso il montaggio, di 
intrecciare dimensioni artistiche plurime (la musica, la pittura, il teatro). 

Risultano interessanti, anche se inevitabilmente selettive e sintetiche, le 
analisi dei singoli film, fra cui menzioniamo 2001: Odissea nello spazio, di 
Kubrick (che conterrebbe allusioni al Superuomo secondo Nietzsche), e Shi-
ning, dello stesso regista, riletto secondo Jung. Vengono poi accostate trame 
e teorie, sceneggiatori e filosofi, in base ad affinità nelle loro visioni del mon-
do: il regista Capra a Leibniz, i Wachowski a Putnam, Zinnemann a Kant, 
Scorsese a Hobbes.  

Per capire una questione metafisica o etica occorre far tesoro dei propri 
vissuti, elaborandoli criticamente e sottoponendoli a prove di universalità, 
percependo le vibrazioni emotive del pensiero e immaginando congetture 
esplicative che siano verosimili e coerenti. Il cinema è un luogo privilegia-
to per tale verifica. La credibilità di un’immagine, di una parabola, di un 
romanzo è la condizione per costruire architetture concettuali e rinnovare 
una tradizione filosofica. Il fascino di un simbolo esige un credito di fiducia, 
grazie al quale comprendiamo il senso di un evento, di un gesto, della vita 
intera. In ambito religioso, l’attestazione narrativa di una storia di salvezza si 
accompagna costantemente alla riflessione teologica: i due ordini di discorsi 
si intrecciano, per rinvenire parole e figure nuove che alludano al Dio che 
nessuno ha mai visto (Gv 1,18).  

Paolo Cattorini 
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	 MINGRINO D., Cittadini e politici. Un Abc 
sturziano, Tricase (Le), Youcanprint, 2016, 122, 
s.i.p.

	 MOLA A. A., Il Referendum Monarchia-
Repubblica del 2-3 giugno 1946. Come andò 
davvero?, Roma, BastogiLibri, 2016, XXI-440,  
€ 20,00.
	 PLEBANI A., Jihadismo globale. Strategie del 
terrore tra Oriente e Occidente, Firenze, Giunti, 
2016, 139, € 16,00.
	 Storia della Russia e dei paesi limitrofi. Chiesa 
e Impero, 2 voll., Milano, Jaca Book, 2016, XXIV-
511; XXIV-407, € 30,00 (ciascun volume).
	 TIOZZO E., Matteotti senza aureola. Il 
delitto, Roma, BastogiLibri, 2017, 721, € 30,00.

teologia
	 DALFERTH I. U., Trascendenza e mondo 
secolare. Orientamento della vita alla Presenza 
ultima, Brescia, Queriniana, 2016, 256, € 27,50.
	 FERRETTI G., Emmanuel Lévinas. Un 
profilo e quattro temi teologici, ivi, 2016, 163,  
€ 12,00.
	 GARRIGUES J.-M., Dieu sans idée du mal, 
Paris, Ad Solem, 2016, 224, € 23,00.
	 HENRIKSEN J.-O., Finitezza e antropologia 
teologica, Brescia, Queriniana, 2016, 368, € 33,50.
	 KUREETHADAM J., I Dieci Comandamenti 
verdi: dalla «Laudato si’», Torino, Elledici, 2016, 
254, € 16,90.
	 LEHMANN K., Tolleranza e libertà religiosa. 
Storia e presente in Europa, Brescia, Queriniana, 
2016, 176, € 16,00.
	 LONERGAN B., La Trinità/2 Parte 
sistematica. L’intelligenza della fede, Roma, Città 
Nuova, 2016, 448, € 65,00.
	 MOLTMANN J., Il Dio vivente e la pienezza 
della vita, Brescia, Queriniana, 2016, 224, € 21,00.
	 MOSETTO F., Uno sguardo su Gesù. I 
misteri della vita di Cristo, Torino, Elledici, 2016, 
406, € 25,00.
	 NEUNER P., Per una teologia del popolo di 
Dio, Brescia, Queriniana, 2016, 256, € 20,00.
	 PALESE A., Teilhard de Chardin. L’uomo 
sacerdote del cosmo, Milano, Jaca Book, 2016, 300, 
€ 25,00.
	 Passione per la teologia. Saggi in onore 
di Cettina Militello (C. AIOSA - F. BOSIN), 
Cantalupa (To), Effatà, 2016, 256, € 16,00.
	 Perché crediamo in Gesù Cristo. Una indagine 
rigorosa sulle origini cristiane, Frascati (Rm), 
Giammaroli, 2016, 183, s.i.p.
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