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Prefazione

I saggi qui presentati si collegano organicamente a un precedente volume pub-
blicato nel 1992 dalla Edizioni della Fondazione Giovanni

Agnelli, La religione degli enropei. Fede, cultura religiosa e modernita in Francia, Italia,
Spagna, Gran Bretagna, Germania e Ungheria. Come gia i

contributi di quel volume, anche questi saggi trovano la loro origine in un
articolato programma di ricerca sulle trasformazioni del fatto religioso nell’Euro-
pa di questo scorcio di secolo: in particolare, essi costituiscono rielaborazioni di
contributi di riflessione presentati in occasione del convegno internazionale in cui
la ricerca venne discussa.

Non stupisca, allora, la relativa eterogeneita — sempre in realta all’interno
di un ambito tematico ben definito — delle tre sezioni del presente volume: esse
ripercorrono larticolazione del convegno e sono organizzate intorno a questioni
differenti — la trattazione di alcuni diversi casi nazionali rispetto a quelli studiati
nel precedente volume; I'analisi del rapporto tra sfera religiosa e spazio pubblico
nelle societa avanzate; 'atteggiamento delle confessioni religiose europee storiche
di fronte alle indubbie sfide e provocazioni poste da uno scenario culturale e socia-
le ampliamente secolarizzato.

Ma proprio su questo punto, cio¢ sulle effettive connotazioni della fase odier-
na della secolarizzazione europea, le tre sezioni del volume trovano un momento di
unita problematica: oltre a ben documentare una decisa insoddisfazione per le te-
orie deterministiche della secolarizzazione e a delegittimare ogni semplicistico ap-
pello a una reviviscenza religiosa, 1 vari saggi si misurano sul futuro della religione,
sul ruolo delle chiese nella societa, sullo spazio del sacro, delineando — nel chiaro-
scuro dialettico delle differenti posizioni — 1 tratti di un orizzonte verosimile, di un
nuovo e certo complesso rapporto fra religione e societa europea, nella mediazione
personale dei singoli come nelle manifestazioni collettive ed istituzionali. «Oltre» la
secolarizzazione, ma «dentro» la secolarizzazione.






PRIMA PARTE

Religione e societa europee: alcuni casi nazionali






La religione nella societa modernizzata: il caso scandinavo

Ole Ruzs

Premessa

Questo saggio descrive le tendenze religiose nei paesi scandinavi, vale a dire
in Danimarca, Norvegia e Svezia, un gruppo di paesi con un retroterra etnico
e culturale comune'. Le fonti principali dell’analisi sono due studi comparati sui
cambiamenti religiosi nella regione: il primo ha raccolto vari generi di indicatori
di cambiamento nel periodo 1930-80 (Gustafsson, 1985); il secondo ¢ il materiale
della sezione nordica dell’European Value Survey Study. La maggior parte di questi
dati ¢ inedita®.

I paesi scandinavi sono un gruppo di nazioni piccole e abbastanza prospere,
due delle quali, Svezia e Danimarca, molto antiche. La Norvegia rimase sotto la
dominazione danese fino alle guerre napoleoniche, quando divenne parte del regno
svedese, e conquisto I'indipendenza solo nel 1905, il che spiega in parte la coscien-
za nazionalistica che la caratterizza al giorno d’oggi. I danesi e gli svedesi hanno per
molti versi una mentalita pit internazionale.

Vorrei sottolineare le condizioni ambientali della Scandinavia. La popolazione
¢ alquanto scarsa, circa venti milioni di abitanti su una superficie immensa; vive
disseminata in valli e isole e fino all’avvento dei moderni mezzi di trasporto le
montagne la dividevano, mentre 'acqua era un mezzo di contatto: ecco perché
le citta maggiori sono in genere porti vicini alle valli o isole piu fertili. La di-
spersione della popolazione rende importanti le differenze regionali, nonostante
Iomogeneita culturale. Al tempo stesso occorre sottolineare che gli abitanti, che
paiono vivere lontani tra loro, hanno comunque intensi rapporti culturali, un fat-
to particolarmente rilevante nelle citta costiere. Oggi la popolazione scandinava

'l gruppo dei paesi nordici comprende anche la Finlandia e le isole atlantiche.

2 Ho partecipato a entrambi i progetti in qualita di rappresentante della Danimarca. Ho tralascia-
to in questa sede i commenti metodologici, che sono comunque stati presentati alla conferenza del
Sisr che si ¢ svolta a Maynooth in Irlanda nel 1992.
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¢ fortemente urbanizzata, cio che comporta un allargamento del divario
tra la cultura urbana cosmopolita e i resti disseminati delle culture locali.
I paesi scandinavi hanno forti legami storici e culturali’, tra i quali la
comune religione luterana®. A partite dalla riforma, il doppio regno di
Danimarca e Norvegia segui una politica di uniformita religiosa sotto la
corona. La Svezia scelse in generale una via piu tollerante, con una poli-
tica ecclesiastica episcopale. 1 paesi nordici continuano a conferire alla
chiesa luterana uno status speciale, fondato sulle tradizioni storiche e

’II modello linguistico principale ¢ stato stabilito essenzialmente con la traduzione della Bibbia
nelle lingue indigene durante la Riforma. Il sostegno dei monarchi influenzo listituzionalizzazione
delle traduzioni della Bibbia e dei libri di preghiera; pertanto il danese e lo svedese finirono per do-
minare la religione e la cultura nei paesi scandinavi. Le lingue sono sostanzialmente affini, tuttavia le
differenze regionali rendono difficili le conversazioni. F questa la ragione per cui la Norvegia ha due
lingue scritte ufficiali, il bokmaal nel meridione, influenzato dal danese, e il #ynorsk, che ¢ un costrutto
moderno basato sul dialetto della costa occidentale. In genere i danesi e i norvegesi meridionali si
capiscono ¢ nella piu parte dei casi gli abitanti dello Zealand e dello Skaane sono in grado di comuni-
care; anche le persone che vivono lungo il confine tra Svezia e Norvegia si comprendono con facilita.
Molti scandinavi settentrionali sostengono che il danese ¢ una malattia della gola piu che una lingua.

* Storicamente gli scandinavi hanno abbracciato le fedi religiose dei loro condottieri e sovrani.
L’introduzione del cristianesimo coincise con la nascita dei regni nazionali e del feudalesimo. La
successiva edificazione di chiese parrocchiali sembra indicare una larga adesione al culto cristiano.
Tuttavia sappiamo molto poco delle reali convinzioni religiose delle masse medievali (sappiamo pero
quanta attenzione occorre fare, anche quando consideriamo gli indicatori dell'impegno religioso nel
nostro tempo e nella nostra cultura; la base degli studi sociologici storici ¢ ancora piu malferma). In
Scandinavia la Riforma coincise inoltre con una serie di intrighi politici. Le zdee scaturite dalla Riforma
ebbero un certo seguito dimostrabile, soprattutto nelle regioni di lingua tedesca del regno danese e
nei centri commerciali. Nelle zone rurali del paese le idee e pratiche cattoliche sopravvissero per ge-
nerazioni, nonostante la politica ecclesiastica ufficiale. Anche il pietismo era subordinato all’appoggio
dall’alto, della nobilta e dei reali. Nondimeno le idee pietiste ebbero una certa risonanza tra la popola-
zione, come emerge nel modo piu chiaro dalla reazione dei parrocchiani nel momento in cui la poli-
tica ecclesiastica cambio di nuovo, questa volta verso posizioni razionalistiche. Una parte del risveglio
religioso scandinavo puo essere considerata correttamente un tentativo popolare di portare avanti
le pratiche pietiste contro la chiesa razionalista di stato. Gli haugeani norvegesi, i cosiddetti «Forti
Jutlanders», sono un primo esempio di questa tendenza, che si diffuse nella seconda meta del secolo
XIX con le societa per la missione nazionale. I’ala revivalista liberale puo essere definita un movi-
mento sociale che trovo ispirazione nel romanticismo nazionale e nell’'ortodossia luterana per battersi
per le liberta democratiche. I movimenti revivalisti ebbero probabilmente un’influenza maggiore dei
precedenti tentativi governativi di innestare il cristianesimo sull’affermazione di un impegno cristiano
personale in una larga fetta della popolazione. Molti scandinavi continuano a associare la religiosita
a un impegno revivalista. 11 culmine dei movimenti revivalisti ebbe luogo con lo smembramento
dell’antica struttura del villaggio, ma prima della grossa migrazione verso i centri urbani industriali;
pertanto questi movimenti presero piede nelle citta costiere e nei nuovi centri ferroviari, sepputre non
nei quartieri operai delle citta industriali. I’opposizione ideologica tra i capi dei movimenti revivalisti
e il primo movimento operaio determino una divergenza tra i grandi movimenti popolari al volgere
del secolo. La diffidenza dei lavoratori nei confronti delle persone religiose si fece profonda e lascio
il segno sulle generazioni successive della classe operaia.
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sull’adesione, almeno formale, della maggioranza della popolazione. La posizione
delle chiese di stato luterane comporta la loro affiliazione all’apparato statale e una
serie di benefici. Lo status privilegiato implica la distinzione tra questioni politiche
e religiose: si presume che la chiesa nazionale non sf intrometta in materia propria-
mente politica e, d’altra parte, che gli uomini politici non si intromettano nei suoi
dibattiti teologici interni.

I paesi scandinavi seguono un modello speciale di modernizzazione, caratte-
rizzato dallo sviluppo di un welfare state democratico che regola il mercato e redi-
stribuisce il reddito. Vi ¢ una generale adesione ai valori del sistema democratico,
una tradizione che risale alla realta dell’epoca vichinga. La via democratica ¢ stata
occasionalmente interrotta da una monarchia assolutista, come in Danimarca fra
i1 1660 e il 1849. Ancora nel 1920 il sovrano danese meditava confusi progetti di
colpo di stato contro il governo; dopo di allora il parlamentarismo ha costituito
l'unico regime legittimo.

L’industrializzazione ¢ giunta abbastanza tardi, alla fine del secolo XIX: a meta
secolo il settore primario era ancora il piu importante nell’economia scandinava.
Lo sviluppo economico fu determinato da un’efficiente organizzazione sociale del
processo di industrializzazione. In generale, capitalisti e operai hanno saputo tro-
vare un compromesso tra i loro interessi. ’apparato statale ¢ servito da cuscinetto
e come strumento per la redistribuzione sociale delle risorse. Gran parte dei paesi
scandinavi ha ormai compiuto un passo cruciale al di la dell’espansione industriale.
L’occupazione nel settore primario oggi ¢ piuttosto ridotta ed ¢ in declino anche il
settore industriale, mentre si espande il terziario, servizi e amministrazione. 1l teno-
re di vita ¢ in genere molto alto a confronto con quello di molte altre nazioni, come
emerge da indicatori materiali quali il numero di automobili, televisori, case di pro-
prieta e altri beni posseduti per famiglia. E difficile trovare casi di poverta estrema.
11 sistema assistenziale riesce di solito a far fronte a gran parte dei problemi sociali;
i servizi pubblici funzionano realmente, la pit parte delle volte®. Istruzione e ospe-
dalizzazione sono gratuite, il tutto a prezzo delle piu alte aliquote fiscali d’Europa.

Gli scandinavi godono di relativo benessere sul piano materiale e sem-
brano felici. In genere sono membri della chiesa nazionale, ma frequen-
tano poco la chiesa e solo una piccola minoranza mostra un profondo im-

pegno religioso: la maggioranza si stupisce della dedizione dei «fanatici

’ Dopo sette anni di governo conservatore, il sistema dei servizi pubblici tra lo Jutland e Copen-
hagen si ¢ bloccato nell’estate del 1991; tuttavia un simile rovescio ¢ un eccezione
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religiosi», che la domenica preferiscono andare in chiesa anziché dedicarsi a pas-
satempi pit normali come il calcio. Ma — si dice — sono affari loro: in fondo la
religione ¢ una questione personale, e non si puo mai sapere... La religione nella so-
cieta scandinava si inserisce in tale quadro. Si direbbe che le condizioni materiali e
la previdenza sociale abbiano fatto della religione una reliquia del passato. L’esem-
pio nordico sembra ribadire la nozione classica della religione come compensazio-
ne delle privazioni, che diviene superflua nei periodi di ricchezza. Inoltre gli stati
scandinavi costituiscono ottimi esempi di burocrazie differenziate, istituzionali,
che delimitano il ruolo della religione; rappresenterebbero cioé un ottimo esempio
di secolarizzazione.

Questo quadro generale rivela solo una parte della storia. L’obiettivo di chi
scrive ¢ aggiungere qualche elemento basato sull’analisi sociologica anziché sulla
letteratura per turisti. In primo luogo, alle tinte tenui del quadro occorre aggiun-
gere qualche tonalita pit scura. Molti scandinavi vivono felici in uno stato di con-
fortevole tepore superficiale, molti altri riflettono sulle grandi questioni della vita,
e sono tanti quelli che oscillano da una posizione all’altra. Dietro la maschera dello
scandinavo sereno troviamo un volto serio, perfino tragico, come emerge dalle dure
statistiche anagrafiche: il tasso di suicidio ¢ molto elevato, il numero di alcolizzati o
tossicodipendenti anche, ¢ diffuso 'uso di psicofarmaci’. Sono numerosi i pazienti
degli psichiatri, il tasso di disoccupazione ¢ alto, almeno in Danimarca, cosi come il
numero di aborti, laddove le nascite sono poche. Si svolge un dibattito intorno alle
questioni ultime della vita e della morte su libri e riviste, nei programmi televisivi e
nelle case, ma raramente si ricorre a termini esplicitamente religiosi.

Nonostante le differenze linguistiche e il fatto che le nazioni nordiche faccia-
no parte di diverse alleanze internazionali, vi ¢ una profonda identita comune. Lo
studio del 1990 sui valori nei paesi nordici ha riconfermato che i loro abitanti pre-
feriscono 1 rapporti tra loro a quelli con gli estranei. La nazione nordica preferita

¢ la Norvegia.

1. Differenziazione istitugionale

Nove scandinavi su dieci fanno parte della chiesa luterana naziona-
le. Quando si trasferiscono in un paese vicino entrano nella chiesa nazio-

nale del luogo che li ospita. Queste chiese godono di una condizione semi-

¢ 11 consumo delle droghe illegali ¢ di gran lunga inferiore a quello degli psicofarmaci prescritti
dai medici
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monopolistica e fanno parte dell’apparato statale. In Danimarca i ministri del cul-
to tengono tuttora la contabilita demografica. Altre confessioni sono permesse e
anche protette dalla legge’. Cio nonostante, le chiese libere protestanti hanno in-
contrato in Scandinavia notevoli difficolta a affermarsi. In Danimarca solo il 2 per
cento dei cittadini aderisce a confessioni diverse dalla chiesa nazionale; le maggiori
sono la chiesa cattolica e i testimoni di Geova (il dato esclude gli immigrati senza
cittadinanza). In Svezia le chiese libere comprendono circa il 6 per cento della
popolazione; le maggiori sono la chiesa cattolica, le chiese ortodosse, 'unione mis-
sionaria e 1 pentecostali; ciascuna comprende 'uno per cento circa della popolazio-
ne. La Norvegia presenta una situazione analoga: il 4 per cento della popolazione
aderisce alle chiese libere, la maggiore delle quali ¢ quella dei pentecostali. Un gran
numero di persone (1’11 per cento) fa parte di organizzazioni ecclesiastiche affiliate
alla chiesa norvegese. In questa realta di monopolio una rassegna generale della
situazione scandinava non puo che incentrarsi sul rapporto della popolazione con
le chiese nazionali, un approccio che ovviamente trascura interessanti problemi
relativi alle minoranze.

Una delle tendenze di rilievo in Scandinavia ¢ I'indipendenza crescente del-
le chiese nazionali dal governo. In Danimarca, nel corso di questo secolo sono
nati concili e sinodi indipendenti dal controllo statale, il che indica direttamente
un processo di «aicizzazione» e differenziazione istituzionale, nato con le costi-
tuzioni democratiche. La costituzione danese del 1849 prometteva la creazione di
consigli ecclesiastici. All'inizio del Novecento nacquero consigli ecclesiastici locali
ma il passo successivo, un sinodo centrale, ¢ stato bloccato da interessi politici.
1l consiglio parrocchiale puo scegliere il proprio pastore e partecipare all’elezio-
ne del suo vescovo; 1 vescovi possono pronunciarsi in nome della chiesa solo in
caso di consenso unanime, il che si verifica raramente. Formalmente il capo della
chiesa nazionale ¢ ancora il sovrano con il suo ministro degli Affari ecclesiastici.
L’unico organo centrale ¢ il comitato parlamentare per gli affari ecclesiastici, che
redige le leggi sulla chiesa e controlla le finanze: paradossalmente, il comitato ¢
formato da membri eletti del parlamento che non devono essere membri della
chiesa. Questa struttura fa si che la chiesa danese non possa essere rappresentata
ufficialmente in alcun organismo internazionale. La struttura congregazionalista

aperta si perpetua perché combina gli interessi dei consigli parrocchiali indipen-

Tvalore effettivo di questa protezione legale ¢ tutt’altra faccenda. E piuttosto difficile anche pro-
testare contro le dichiarazioni pubbliche che denigrano gruppi minoritari, etnici o religiosi.
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denti con gli interessi politici che vogliono conservare la chiesa come istituzione
nazionale.

La chiesa norvegese ¢ nata con una struttura simile a quella danese; furono
creati consigli parrocchiali gia nel 1920 e da allora la democrazia interna ¢ cresciuta
molto piu che in Danimarca. Nel 1933 nacquero i consigli per i vescovati, seguiti
nel 1969 da un consiglio ecclesiastico centrale. Nel 1984 ¢ stato fatto un altro pas-
so verso un consiglio centrale pitt democratico, indipendente dall’amministrazione
statale. La chiesa svedese ha una base piu episcopale e una tradizione molto piu
antica di consigli ecdesiastici, che in passato avevano una struttura patrimoniale in
cui laici, pastori e vescovi avevano quote fisse; nel 1983 ¢ stata trasformata in una
struttura democratica ed egualitaria che ha conferito maggiore influenza ai laici. In
Norvegia e Danimarca ¢ cresciuto linteresse pubblico per i consigli ecclesiastici
benché in Danimarca ben pochi partecipino alle elezioni di tali consigli e i mass
media non ne facciano quasi parola.

A fianco della tendenza alla democratizzazione delle chiese si osserva una ten-
denza alla burocratizzazione e professionalizzazione dei ruoli religiosi, in partico-
lare in Svezia, che ha come risultato una serie di nuovi uffici con incarichi specifici
e una ricca documentazione statistica sulla chiesa. Anche qui fa eccezione la Da-
nimarca, dove la chiesa nazionale ha conservato una struttura molto decentrata e
conta ancora sulle parrocchie locali come unita organizzative di base. La chiesa da-
nese ha poche funzioni pastorali specializzate, a eccezione dei pastori militari, dei
pastori delle carceri e peri sordi. Recentemente pero sono state create due nuove
cariche per la missione contro i nuovi movimenti religiosi, che potrebbero indicare
una nuova tendenza politica.

2. 1] comportamento rituale degli scandinavi

2.1. La presenza alle funzioni religiose

Tabel}z; 1. Presenza dei fedeli alle funzioni religiose nei paesi scandinavi, 1990 (valori in per-
centuale).

Danimarca Norvegia Svezia
Frequenta le funzioni almeno una volta al mese 10 13 10
Battesimo 68 65 34
Matirimonio 63 68 57
Funerale 78 79 77

Fonte: Evssg, 1990.
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Gli scandinavi non hanno mai frequentato molto la chiesa. I pastori si sono
lamentati per secoli delle chiese vuote e dei parrocchiani incuranti. Negli anni no-
vanta dell’Ottocento in Svezia la presenza in chiesa era valutata al 17 per cento.
Questo paese vanta le statistiche piu precise e affidabili tra tutti i paesi nordici sulla
presenza nella chiesa nazionale. Nel 1927 il tasso era del 5,6 per cento e da allora ¢

rimasto notevolmente stabile, se contiamo tutti i tipi di funzione.

Tabella 2. Presenza settimanale dei fedeli alle funzioni religiose in Svegia, 1970 ¢ 1989
(valori in percentuale).

Funzioni principali Altre funzioni
1970 22 23
1989 2,3 23

Fonte: Gustafsson, 1991.

In Danimarca ¢ stato chiesto ai pastori di fare un calcolo delle presenze in chie-
sa dal 1927 al 1967. I dati del 1927 evidenziano il tasso piu alto, 10-13 per cento,
nelle parrocchie dello Jutland rurale, contro un tasso del 7-8 per cento in quelle del-
lo Zealand. I pastori di Copenhagen si sono rivelati restii a partecipare’. I dati corti-
spondenti per il 1967 evidenziano un declino quasi parallelo in ogni ambito parroc-
chiale, con una riduzione alla meta di quelli precedenti?. Inoltre varia 'enunciazione
delle domande, il che complica i raffronti verticali. Una serie confrontabile di in-
dagini condotte dall’Istituto danese per la ricerca sociale calcola che la percentuale
di persone presenti alle funzioni «un paio di volfe al mese» si ¢ ridotta gradualmente
clan per cento nel 1964 al 6 nel 1975 e ancora al 3 nel 1987. Quindi il nucleo di
persone che va regolarmente in chiesa diventa sempre piu piccolo (Fridberg, 1989).
Lo studio sui valori in Europa articola in termini diversi la domanda sulla presenza
in chiesa, in quanto esclude specificamente battesimi, matrimoni e uffici funebri:

nonostante tali limitazioni, indica una frequenza alle funzioni lievemente supetriore.

8L ufficio statistico dell’area di Copenhagen ha effettuato un calcolo attendibile delle presenze
in chiesa nel 1964, rilevando che nel corso di una settimana vi si era recato 1’1,7 per cento della
popolazione. Nei distretti operai la percentuale era inferiore, 1,2 per cento. Secondo una stima pit
recente e meno attendibile per il 1984, il tasso da allora ¢ sceso all’i per cento nell’intera citta (Thyssen
e Iversen, 19806).

°I calcoli basati sulle indagini sono naturalmente alterati dal ben noto effetto «alone.
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Ma pit del livello preciso conta 'evidenza di una tendenza continua verso il bas-
so.

Le stime riferite coprono sia le chiese nazionali sia quelle libere: i tassi di fre-
quenza tra i cattolici, le chiese libere protestanti e le comunita musulmane sono
molto pit alti che tra i membri delle chiese nazionali. Quindi spesso la presenza in
chiesa ¢ associata alle organizzazioni religiose libere, come emerge dai dati del 1990
su Stoccolma e dintorni: solo un terzo di coloro che seguivano una funzione in
una data settimana apparteneva alla chiesa svedese, sebbene la grande maggioranza

della popolazione aderisca a questa chiesa (Ejerfeldt, 1988).

Le persone che frequentano regolarmente le funzioni religiose formano, nel-
le chiese nazionali, un piccolo nucleo caratterizzato dall’eta media elevata, dalla
prevalenza delle donne e di persone non occupate, come pensionati o casalinghe,
oppure impiegate nel settore preindustriale: contadini, pescatori o guardie forestali.
Molti vivono o provengono da distretti rurali’’.

I dati indicano che le chiese luterane scandinave sono mezze vuote in una
domenica normale, mentre in qualche occasione particolare sono stipate di parroc-
chiani. Le presenze sono legate al natale come rito centrale. Prima di natale molte
parrocchie offrono numerose funzioni e concerti speciali, che si concludono il 24
dicembre; il giorno di natale ¢ piu tranquillo. La vigilia di capodanno ¢ un altro
evento importante. La pasqua non costituisce un avvenimento religioso altrettanto
rilevante, ¢ piuttosto il periodo in cui un gran numero di scandinavi va in vacanza

e prepara la barca o la casa di campagna per Pestate.

L’importanza della celebrazione del natale si spiega con I'intreccio al rito dello
Yule notrdico e delle antiche tradizioni che riaffermano i vincoli di parentela e nella
comunita. La funzione di natale costituisce il preludio solenne alla festa familiare
in casa, un evento sincretico durante il quale si balla intorno all’abete e si cantano
canzoni sulle fate, Santa Claus e il bambino Gesu. Il tutto si conclude con un’orgia
consumistica.

Mentre in generale poca gente va in chiesa la domenica, spesso le funzioni
speciali hanno piu successo. La chiesa svedese offre in particolare funzioni musicali
e familiari in numerose occasioni specifiche. I dati che abbiamo riportato mostrano

che le funzioni speciali sono seguite allo stesso modo dell’ufficio principale.

"Alle caratteristiche socio-anagrafiche possiamo aggiungerne una psicologica tratta dallo studio
dell’Evssg: coloro che vanno regolarmente in chiesa sembrano piu felici di chi non va in chiesa.
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2.2. Riti di passaggio

Diversamente dalla scarsa affluenza domenicale, i riti di passaggio sono larga-
mente seguiti. Nove bambini su dieci vengono tuttora battezzati, la maggioranza
dei ragazzi riceve la cresima, la netta maggioranza delle (prime) nozze si svolge
ancora in chiesa e I'ultimo saluto ai defunti viene dato quasi sempre con un «dove-
roso funerale in chiesa».

Tabella 3. Variazioni nella frequenza dei fedeli alle funzioni religiose per i riti di passaggio in
Swvezia rispetto al settore totale della popolazione, 1970 e 1989 (valori in percentuale).

1970 1939
Battezzati / tutti i nati 81 73
Cresime /ragazzi di 14-15 anni 81 64
Nozze in chiesa / coppie sposate 79 56
Funerali in chiesa / tutti i funerali 96 93

Fonte: Gustafsson, 1991.

Nelle statistiche su Copenhagen si suggerisce la fine di questo modello (Kri-
stensen in Thyssen e Iversen, 1984). 1l tasso di battesimi era del 92 per cento nel
1956-59, ma negli anni ottanta si ¢ ridotto al 50 per cento circa. Una correzione per
tenere conto del numero di bambini immigrati accresce il dato solo del 6 per cento.
Occorre aggiungere che si puo osservare un incremento del numero di bambini
di eta superiore che vengono battezzati: nella zona di Copenhagen e dintorni, in
un battesimo su dieci il bambino ha piu di sei mesi. Anche la percentuale di quelli
che ricevono la cresima ¢ diminuita in ogni coorte di eta. Nel 1974 il 72 per cento
di tutti i quindicenni veniva cresimato, nel 1984 solo il 58 per cento. Anche per i
funerali ¢ iniziato un declino, con il 90 per cento di funerali in chiesa nell’area di
Copenhagen negli anni cinquanta e 1’85 per cento negli anni ottanta. Possiamo
aggiungere che oggi la maggior parte dei defunti a Copenhagen viene tumulata in
tombe anonime, senza pietre tombali'.

Puo darsi che Copenhagen non sia indicativa della tendenza scandi-
nava, tuttavia le aree di Copenhagen e Stoccolma sono le maggiori con-
centrazioni urbane in Scandinavia e finora sono state al centro del proces-
so di modernizzazione. La tendenza in queste citta sembra confermare le teo-
rie generali sulla secolarizzazione dei centri urbani nella societa moderna;

“ Solo recentemente i vescovi danesi hanno affrontato il problema che la chiesa danese non
fornisce una prescrizione rituale per 'inumazione delle urne, che ¢ oggi la forma piu comune di
sepoltura.
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nondimeno, i dati piu recenti paiono indicare che il 1987 ha costituito un’inversio-
ne di tendenza, con un tasso di battesimi del 57 per cento per i figli dei cittadini
danesi. Da quell’anno si puo osservare un incremento molto lento sia a Copenha-
gen sia in altre zone del paese. Anche la percentuale di matrimoni in chiesa mostra
negli ultimi anni una lenta ascesa.

I riti di passaggio sono eventi familiari e percio condizionati dalle consuetudini
e dai legami di parentado: un battesimo in chiesa puo essere un atto in onore di una
zia credente piu che espressione della fede dei genitori e, d’altra parte, la rinuncia al
rito ecclesiastico puo esprimere la dissoluzione della famiglia piu che il rifiuto della
fede cristiana. In alcune regioni scandinave vige I'antica tradizione di ricordare il
defunto concludendo le esequie con una festa, che prima della seconda guerra
mondiale veniva perfino annunciata sui giornali locali. In Norvegia e Svezia si ac-
cennava alla disposizione religiosa inserendo nei necrologi un brano della Bibbia
o un versetto di un inno sacro. Tali tradizioni si sono gradualmente interrotte. Per
consuetudine, le nozze in chiesa erano una festa per i parenti e i vicini, che i pro-
messi sposi rimandavano anche per anni, fino a quando potevano permettersela.
Anche la tradizione del rito della cresima prevedeva la partecipazione di amici e
familiari a una ricca festa in cui venivano offerti doni costosi al giovane cresimato.

Con la maggiore mobilita geografica, la tradizionale famiglia allargata si ¢ ato-
mizzata e anche le famiglie nucleari hanno conosciuto una crisi. I ruoli legati al
sesso sono mutati in quanto la maggioranza delle donne adulte ha cominciato a
lavorare per un salario. Per molte coppie ¢ stato difficile adattarsi alla nuova sin
iazione, ¢ aumentato il numero di divorzi ed ¢ diminuito il numero di figli per fa-
miglia. La crisi della famiglia incide direttamente sui riti di passaggio: ad esempio, €
piuttosto problematico organizzare la festa per la cresima con genitori divorziati e
parenti sparsi qua e la. Gli scandinavi pero affermano che i riti di passaggio in chie-
sa sono importanti. Questi titi formano la vera spina dorsale delle chiese nazionali;

¢ in queste occasioni che il clero incontra 'adesione passiva alla chiesa.

3. In che cosa credono gli scandinavi?

3.1. Credenze ortodosse

Pochi scandinavi sono disposti ad accettare tutti i dogmi della fede cristiana. Le
risposte alle nostre domande indicano che un danese e uno svedese su dieci e circa
un norvegese su nove accetta per intero la confessione, sicché si puo discutere se
sia giusto definire luterani gli scandinavi.
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Tabella 4. Distribuzione dei credenti nei principali dogmi della fede cristiana rispetto alla popolazione nei
paesi scandinav, 1981 e 1990 (valori in percentuale).

Dantmarca Notvegia Svezia

1981 1950 1981 1590 1981 1990
Dio 57 39 68 58 52 38
Anima 32 41 47 43 40 51
Vita futura 26 29 41 36 28 38
Peccato 29 22 49 39 35 31
Resurrezione - 20 - 27 - 21
Paradiso 16 17 44 39 27 31
Diavolo 11 10 27 22 12 12
Inferno 7 8 21 18 10 &

Fonte: Evssg, 1981;1990.

Lo studio dell’Evssg contiene una serie di domande che si possono intendere
come una sorta di semplificazione della confessione cristiana'* numerando le do-
mande, agli intervistati ¢ stato chiesto di pronunciarsi circa la propria fede 1) in
Dio; 2) nell’anima; 3) nella vita futura; 4) nel peccato; 5) nel paradiso; 6) nel diavolo;
7) nell'inferno®. L’insieme di queste voci da una scala unidimensionale dell’orto-
dossia. Possiamo quindi definire il tasso di ortodossia di vari gruppi sociali sempli-

cemente specificandone il valore indice medio di ortodossia.

Tabella 5. Indice medio di ortodossia rispetto ai principali dogmi della fede cristiana in Danimarca,
1981 ¢ 1990 (valori in percentuale).

1981 1990
Nessuno —non so 33 29
Dio 26 27
Anima 15 16
Vita futura 9 11
Peccato; paradiso; diavolo 13 13
Tutti e sette i dogmi 5 5

Fonte: Evssg, 1981; 1990.

12 Un’analisi Moldten della scalabilita di Guttman di questi punti, Loevingers H, da come risul-
tato un .6 piu che accettabile.

Y Indice di ortodossia per la Danimarca secondo indice Loevingers (1981; 1990, 66).
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L’indice medio di ortodossia diminuisce tra contadini e proprietari mentre au-
menta tra i gruppi piu istruiti e tra le persone che svolgono mansioni impiegatizie

di livello superiore e i professionisti.

Tabella 6. Indice di ortodossia rispetto ai gruppi occupazionali in Danimarca, 1981 ¢ 1990
{numeri indice meds).

1981 1990
Agricoltori 34 28
Proprietari 2,0 1,7
Impiegati di basso livello i,5 1,9
Impiegati di alto livello 1,3 1,6
Operai specializzati 1,4 1,3
Operai non specializzati 1.8 18

Fonte: Evssg, 1990.

Tabella7. Adesione all’ ortodossia per sesso in Danimarca, 1981 e 1990 (numeri indice meds).

1981 19%0
Uomini 1,6 1,5
Donne 2,0 2.2

Fonte: Evssg, 1981; 1990.

Le risposte date dagli scandinavi sono in netto contrasto con quelle date dagli
abitanti degli Stati Uniti o del Canada, dove le credenze ortodosse sono la norma.
In altre parole, vi sono vatie forme di reazione religiosa ai processi di modernizza-
zione e la risposta scandinava non ¢ che una di queste, seppure estrema.

Gli studi comparati del tipo utilizzato in questa sede comportano un problema
generale: le domande possono essere interpretate in modo corretto pur potendo
avere implicazioni diverse in virtu dei diversi contesti sociali e culturali. Le do-
mande sulle questioni dogmatiche non vengono intese come problematiche per
un americano, che di solito si limita a dare una risposta standardizzata. Invece nel
contesto scandinavo appaiono di difficile interpretazione per gli intervistati; sono
percepite come domande molto intime, quasi inquisitorie. Gli intervistatori deb-
bono muoversi con cautela per ottenere una risposta adeguata. Inoltre la moderna

teologia protestante scandinava ha discusso a fondo tali questioni dogmatiche e
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ne ha reinterpretate molte, sicché si possono anche incontrare fedeli pastori lute-
rani che alle domande sui dogmi dell’inferno, del paradiso o della vita ultraterrena
risponderebbero con un deciso «non so!

Gli svedesi sono i meno timorati di Dio tra gli scandinavi e cio puo essere do-
vuto alle differenze linguistiche. Quali che siano le associazioni con la parola Dio,
¢ palese un netto declino della percentuale di svedesi che rispondono di credere in
Dio™ e anche della percentuale di coloro che credono nell’esistenza di Dio, il che
non indica necessariamente una visione atea. La tendenza generale delle risposte
svedesi indica piuttosto un declino delle credenze ortodosse e la diffusione di un
tipo di fede piu spiritualizzato, relativo ad esempio a un’anima e a una forza spiri-
tuale.

Tabella 8. Credenti nell esistenza di Dio in Svegia, 1947-90 (valori in percentuale).

1947 1968 1980 1990
&3 72 52 38

Fonte: Gustafsson, 1991.

Invece tra 1 danesi si riscontra un lieve aumento della percentuale di coloro che
credono in Dio, dal 57 per cento del 1981 al 59 del 1990. Dunque le tendenze nei
paesi scandinavi non sono parallele. I danesi limitano tendenzialmente la loro fede
alla credenza in Dio e forse nell’anima. Gli altri dogmi sono rifiutati, in particolare
quelli sul lato oscuro dell’esistenza, I'inferno e il maligno. Aderisce perod ancora
al dogma confessionale una minoranza consistente, situata principalmente nello
Jutland occidentale e settentrionale; gran parte appartiene all’organizzazione revi-
valista ortodossa Indre Mission.

Solo in Norvegia una parte consistente della popolazione accetta ancora i dog-
mi ortodossi. Nelle indagini passate, circa un quarto dei norvegesi si dichiarava
«cristianon, il 28 per cento nel 1965 e il 24 nel 1978, secondo Repstad (1977). L’or-
todossia segue in Norvegia un modello regionale, con una concentrazione delle
persone piu credenti nel Sorand Vestlandet, 1 distretti costieri della Norvegia su-
doccidentale vicini allo Jutland settentrionale (Martinussen, 1984). Molti di coloro
che aderiscono alle tesi ortodosse sono anche legati alle chiese libere protestanti o
alle societa missionarie associate alla chiesa nazionale. Iostilita alla chiesa ¢ d’im-
portanza marginale, salvo che intorno a Oslo.

“E necessaria una certa cautela in quanto nellindagine svedese del 1990 il numero di persone
che hanno risposto «non so» ¢ molto alto. I dati sulla tendenza sono tratti da Gustafsson (1991).
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Com’era prevedibile, chi va regolarmente in chiesa ha credenze molto piu or-
todosse di chi vi si reca irregolarmente o per niente. Se si considera la Danimarca,
tutti coloro che vanno regolarmente in chiesa credono in Dio, una netta maggio-
ranza crede nell’anima, nella vita futura e nella resurrezione, una lieve maggioranza
nel peccato e nel paradiso, mentre solo un terzo crede nel maligno e nell’inferno.
Chi va in chiesa irregolarmente crede in Dio e nell’anima e pressoché in nessuno
degli altri dogmi dell’ortodossia.

Le persone che si dichiarano atee costituiscono un gruppo minoritario. Anche
in questo caso la Svezia si rivela la societa piu secolarizzata, con una percentuale
relativamente alta di atei dichiarati. Una percentuale notevole degli atei ¢ di orien-

tamento socialista: ad esempio, il 14 per cento di coloro che nutrono simpatia per
il partito comunista svedese ¢ anche ateo.

Tabella 9. Atei dichiarati nei paesi scandinavi, 1990 (valori in percentuale).

Danimarca MNorvegia Svezia

4 3 7

Fonte: Evssg, 1990.

3.2. Credenze non ortodosse

La maggioranza della popolazione scandinava si situa fra gli estremi dell’or-
todossia e dell’ateismo. Gli atteggiamenti’ relativi all’ateismo e all’ortodossia sono
piu facili da misurare della piu diffusa religiosita intermedia. II declino della fede
ortodossa non significa necessariamente una diffusione della miscredenza, ma puo
indicare un processo di trasformazione del sistema di credenze.

11 pastore J. Rod (1961) ha definito la religione popolare danese una fede «in-
genuamente monistica» in Dio, una credenza pragmatica nella virtu e una speranza
nell'immortalita dell’anima. Dio non ¢ inteso come una divinita personificata bensi
come una sorta di forza indicatrice. II problema del male diventa una questione di
sfortuna e di come sottrarvisi. La morte ¢ solo la rovina del corpo e 'anima non puo
morire; al tempo stesso, molti pensano che non vi sia vita dopo la morte. Questo
quadro impressionista sembra cogliere i motivi dominanti della religione popolare
scandinava.

Uno studio empirico del 1964 sulle credenze degli abitanti di Copen-
hagen concludeva che il modello «tipico» era costituito da un generico
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atteggiamento positivo verso un «qualcosa di religioso» e chiaramente negativo
verso il dogma confessionale cristiano (Salomonsen, 1971, 298). LLa mia interpre-
tazione ¢ affine a quella di Salomonsen, anche se non sono convinto che il danese
medio abbia un atteggiamento negativo verso il cristianesimo in quanto tale — il
rifiuto riguarda piuttosto I'autorita dei pastori circa le questioni della fede. La piu
parte dei danesi ha una visione protestante rigorosamente personale e riconosce
in genere che «a religione ¢ una faccenda privata», un fatto che ha svariate impli-
cazioni: rimanda all’idea, che ha le sue radici nel dogma luterano, che il nocciolo
della religione sia nella mente e nel cuore del singolo essere umano; rimanda inoltre
all’idea, che ha le sue radici in Lutero e in Melantone, che ciascun cristiano abbia
una liberta fondamentale in fatto di fede al di la di ogni potere secolare o clericale;
infine esprime una politica ecclesiastica latitudinaria largamente condivisa, quale si
puo trovare ad esempio nei programmi del partito socialdemocratico.

Le nuove indagini confermano il quadro della religione popolare tracciato da
Rod (1961) nonché la tendenza generale individuata da Salomonsen (1971): sia in
Svezia sia in Danimarca diminuisce il numero di coloro che dichiarano di credere
in un Dio personificato e aumenta chiaramente quello di chi crede in una forza spi-
rituale o vitale. I danesi intervistati nel 1981 possono essere divisi in quattro gruppi
di uguale entita; il primo credeva in un Dio personificato, il secondo in una forza
spirituale, il terzo non credeva nell’'uno né nell’altra e il quarto non sapeva che cosa
rispondere. Nel 1990 la percentuale di coloro che credono in un Dio personificato
era scesa dal 23 al 19 per cento e quella di chi crede in una forza spirituale era salita

dal 24 al 33 per cento: la stessa tendenza si riscontra in Svezia.

Tabella 10. Credenti nei paesi scandinavia, 1990 (valori in percentnale).

Danimarca Norvegia Svezia
Credente 68 45 29
Crede in una forma spirituale 33 35 44
Trova conforto nella religione 26 30 23
Prega o medita 43 63 33
Crede nella reincarnazione 15 13 17

Fonte: Evssg, 1990.

Nonostatnte le somiglianze linguistiche, le sottili sfumature tra le lingue scandi-

nave fanno si che le «stesse» domande abbiano significati diversi. Le differenze inter-
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ne ai dialetti possono sollevare problemi ancora maggiori per i raffronti: ad esempio,
termini chiave come 70 (fede) e re/igion hanno significati diversi in danese, norvegese
e svedese. Tro ha addirittura implicazioni nettamente diverse nello Jutland occiden-
tale — dove suggerisce un che di puritano — ¢ a Copenhagen, dove ¢ interpretato
genericamente come una fede df qualunque tipo. Per molti danesi e svedesi la parola
religion ¢ associata al fanatismo, mentre per i norvegesi ha un significato piu neutro.

Gran parte dei danesi si definisce credente; sono invece pochi gli svedesi che
si definiscono tali. Cio puo essere dovuto a differenze linguistiche piu che di at-
teggiamento. Se pochi svedesi dicono di credere in Dio e ancor meno in un Dio
personificato, molti dicono di credere in una forza spirituale o vitale, il che significa
rifiutare il teismo senza accettare pienamente I'ateismo.

Queste tendenze possono essere meglio spiegate da una piccola indagine sve-
dese che ha utilizzato una versione modificata del modello ungherese di Tornka
(1992) per definire il rapporto con la religione (Harnberg, 1989): il 9 per cento di
coloro che hanno risposto si ¢ definito «cristiano professantey, il 63 per cento «cti-
stiano a modo mio» e il 26 «non cristiano». Questo sottolinea il genere di religiosita
personalizzata e diffusa che si ¢ affermato in Svezia e Danimarca. «Cristiano a
modo mio» significa in genere che I'individuo crede in qualche entita trascenden-
tale: una credenza vaga, imprecisa, che non occupa un posto centrale nel sistema
personale di riferimento. Si potrebbero considerare la preghiera e la meditazione
attivita particolarmente adatte a un cristianesimo perso - nalizzato, invece tali atti-
vita sono molto piu diffuse in Norvegia che in Svezia e un’analisi piu approfondita
rivela che la preghiera ¢ piu comune tra chi frequenta la chiesa che tra le persone
piu passive'.

E opportuno considerare con una certa cautela impressione generale che si
ricava dalle indagini: le interviste hanno luogo nel contesto della vita quotidia-
na e le questioni religiose si concretizzano nelle crisi dell’esistenza. Di fatto non
sappiamo nulla del modo in cui gli scandinavi vivono realmente tali crisi, se at-
tingano alla loro personale visione cristiana o a un altro orizzonte esistenziale.
Inoltre gli intervistati che cercano di esprimere una fede religiosa personalizza-
ta non posseggono gli strumenti simbolici per farlo in modo preciso: risposte
apparentemente contraddittorie possono tradurre la difficolta di enunciare un

punto di vista preciso e non una confusione di idee. «Cristiano a modo mio» po-

15 La descrizione di R. Bellah dello sheilaismo negli Stati Uniti interessa anche larga parte della
religiosita personalizzata di tipo scandinavo. Forse non ¢ una coincidenza che il cognome di Sheila
sia Larsson.
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trebbe esprimere il tentativo di raccogliere la sfida della teologia esistenziale. Ben
pochi scandinavi conoscono direttamente Kierkegaard o Seiderblam o filosofi
teologici moderni quali Logstrup, Slok o Jeffner, ma molti hanno in mente una
versione indiretta del dibattito quando cercano di esprimere le loro opinioni per-
sonali. Come si ¢ detto, la misura dell’ortodossia concerne una versione specifica,
alquanto conservatrice, del protestantesimo, mentre nel corso delle ultime tre ge-
nerazioni i dibattiti teologici si sono indirizzati verso altri temi che Portodossia non
contempla. Puo darsi che il cristianesimo personalizzato, apparentemente diffuso,
risulti parzialmente conforme alle opinioni dei pit eminenti teologi dell’odierna
Scandinavia.

Alla religione personalizzata si accompagna il pluralismo religioso. Un’indagine
condotta in Danimarca nel 1981 ha evidenziato che, secondo il 53 per cento degli
intervistati, vi sia una parte di verita in tutte le grandi religioni del mondo, mentre
solo il 17 per cento pensa che una sola religione sia vera e il 14 per cento nega che
ve ne sia una vera (Evssg, 1990).

Sono abbastanza scarsi gli studi sistematici sulle credenze occulte o supersti-
ziose tra gli scandinavi e la fenomenologia ¢ alquanto ambigua: da un lato, 'imma-
gine dello scandinavo medio ¢ quella di una persona affatto razionale, impressione
confermata da alcune indagini; dall’altro, in molte occasioni vengono alla luce pra-
tiche superstiziose. In diverse circostanze la gente ammette con una certa vergogna
di avere un numero fortunato, di non gradire tredici commensali, di evitare di
passare sotto una scala o di attraversare il cammino di un gatto nero. Si possono
vedere individui apparentemente razionali toccare legno e mormorare i numeri
fortunati sette-nove-tredici dopo aver ascoltato talune parole o frasi, ma sono casi
sparsi ed ¢ difficile valutare quanto siano diffusi o quanto sia profonda la visione
del mondo che rappresentano. Gran parte degli scandinavi partecipa tuttora a riti
che hanno origini pagane: ad esempio, in Danimarca durante il Fastelavn i bambini
fracassano una botte su cui ¢ dipinto un gatto nero, simbolo delle forze del male;
nella notte del solstizio d’estate i danesi si radunano intorno a grandi falo sopra ai
quali si trova leffigie di una strega. Questi riti sono rappresentazioni che hanno al
centro I'unificazione della comunita, non il contenuto dei simboli'®.

Nel 1971 Tistituto statistico Observa ha chiesto ai danesi se credeva-
no nei «fantasmi o in altri fenomeni soprannaturali»: solo il 12 per cento ha

1 un fatto assodato che non bisogna prendere sul serio il simbolismo. Negli anni settanta le
femministe hanno cercato di analizzare I'ideologia che sta dietro I'immagine femminile messa sui
falo. Nel 1991, in un programma televisivo, una femminista straniera commento scandalizzata 1 riti
paternalistici. In genere la reazione a queste critiche ¢ un sorriso di condiscendenza, che esprime
I'impossibilita di spiegare i riti della comunita agli estranei.
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risposto affermativamente; la percentuale di chi credeva nei fantasmi nella popola-
zione metropolitana era superiore a quella nella popolazione rurale (17 per cento
contro 9), cosi come fra 1 giovani piu. che fra gli intervistati anziani (il 17 per cento
al di sotto dei 29 anni contro 1’11 al di sopra dei 50); credeva ai fantasmi un nu-
mero relativamente basso di persone con istruzione elementare (1’11 per cento)
rispetto a coloro che avevano frequentato le scuole medie (18) e alle persone con
istruzione superiore (15). Queste tendenze indicano che credere nei fantasmi non
¢ proporzionale alla religiosita, ma probabilmente ¢ in contrasto con essa. Questo
studio ¢ uno dei pochi di mia conoscenza ad addentrarsi nelle credenze superstizio-
se della Scandinavia moderna: il dibattito culturale suggerisce che probabilmente si
sono diffuse negli ultimi vent’anni, soprattutto fra i giovani istruiti che vivono nelle
citta. Si tratta comunque di una teoria difficile da verificare. Lo studio del’Evssg

del 1981 fornisce qualche altra informazione sul misticismo.

Tabella 11. Esperienze mistiche nei paesi scandinavi; 1981 (valori in percentuale).

Danimareca Norvegia Svezia
Ha sentito di essete in contatto con un defunto 9 8 14
Si & sentito vicino 2 una potente forza vitale 2 7 8
Ha visto eventi accaduti lontano 11 7 14

Fonte: Evssg, 1981.

Parrebbe che gli scandinavi abbiano meno esperienze mistiche degli altri euro-
pel. Le esperienze testé descritte, ad esempio, sono pitt comuni tra gli intervistati
inglesi. Nel 1989 I’istituto statistico Eurobarometro ¢ stato incaricato di accertare
se la gente consideri scientifica I'astrologia. E 13 per cento dei danesi ha risposto
che ¢ «molto scientifica» e il 48 che ¢ «abbastanza scientifica». Le percentuali erano
analoghe in Olanda o in Inghilterra ma piu basse rispetto agli iberici'’. Le vatiazio-
ni tra i paesi sono d’importanza secondaria, in quanto la domanda ¢ formulata in
modi non identici: ad esempio, la seconda domanda per il campione danese aveva
il seguente tenore: «hai sentito di essere a stretto contatto con una forza spirituale
che ti aveva posseduto o qualcosa del generer» La bassa percentuale di risposte po-

sitive puo essere spiegata dalle associazioni negative con il termine «posseduton.

"Eurobarometro 31 (1989). Sfortunatamente glialtri paesi nordici non sono inseriti nelle rile-
vazioni
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Gli studi generali probabilmente non sono uno strumento valido per misurare
atteggiamenti e comportamenti divenuti tabu, come la superstizione, o esperien-
ze affatto individuali come l'incontro con gli arcani della vita. Un progetto pilo-
ta danese ha dimostrato che ben poche persone sono disposte ad ammettere fin
dall’inizio di essere superstiziose '¥, pur essendo pronte a confessare talune pratiche
superstiziose”. Inoltre queste pratiche hanno un grado elevato d’incoerenza, nel
senso che la gente puo adottare una forma di superstizione ma non altre che sem-
brano collegate: ad esempio, alcuni temono di rompere uno specchio ma non altri
segni infausti, altri credono che il quadrifoglio porti fortuna ma non necessaria-
mente nei numeri fortunati.

Poiché sono assai pochi gli studi sulle credenze non ortodosse, il problema
della reincarnazione costituisce un indicatore importante della diffusione di cre-
denze sincretiche. La reincarnazione non si inserisce facilmente tra i dogmi cristiani
ortodossi e il questionario del 1990 sui valori nei paesi nordici si € preoccupato di
porre domande sulla resurrezione e la reincarnazione. Alcuni, che in altri contesti si
sono tivelati cristiani professanti, hanno risposto di credere sia nella reincarnazione
sia nella resurrezione. In Danimarca il 7 per cento degli intervistati ha risposto di
credere in entrambe; in Svezia la sovrapposizione ¢ a un livello analogo, cioe il 6
per cento. Occorre sottolineare che la differenza ¢ stata spiegata accuratamente,
perlomeno agli intervistati danesi. La sovrapposizione pud comportare una sem-
plice confusione, un sincretismo o, con maggiore probabilita, una credenza nella
vita futura che si discosta sia da quella hindu della reincarnazione sia dall’antica
credenza cristiana nella resurrezione.

I «nuovi movimenti religiosi» sono stati seguiti con attenzione dai mass media,
tuttavia sono assai pochi i tentativi empirici seri di valutare in generale quanto sia-
no condivise le idee che esprimono. E piuttosto difficile, naturalmente, misurarne
I'impatto sul popolo scandinavo. L'indagine danese sui valori del 1990 ha usato
alcune domande semplici che possono servire da indicatori sommari del favore
accordato a tali movimenti. Secondo 'indagine, il 4 per cento dei danesi pratica lo
yoga, il 4 1a meditazione e il, per cento ha una certa esperienza di guarigioni (Evssg,
1990); si tratta di esperienze piu diffuse tra le persone occupate in attivita sociali,
nell'insegnamento o in professioni accademiche e meno comuni fra coloro che
lavorano nel settore industriale.

I nuovi movimenti religiosi sono stati etichettati religioni della gioven-
tu, ma sulla base dei nuovi dati danesi si tratta di una definizione non appro-
priata: la coorte di eta piu giovane non ¢ particolarmente attratta dallo yoga
o dalla meditazione (1 e 3 per cento rispettivamente). Lo sono di piu i pa-

18 i tratta di uno studio inedito di un gruppo di miei student, intitolato 7-9-73.
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renti di mezza eta, ovvero la generazione che era giovane nel 1968. Qualche indica-
tore suggerisce pero che la generazione piu giovane sembra in sintonia con le idee
delle nuove religioni: la percentuale di giovani che credono nella reincarnazione ¢
relativamente alta (19 per cento contro una media del 15), un fatto particolarmente
degno di nota in quanto la generazione piu giovane in genere crede molto poco
nei dogmi ortodossi. I soli punti sui quali questa generazione si colloca nella media
sono la credenza nell’anima e in una forza spirituale, che possono indicare sia una
fede cristiana ortodossa sia un tipo di fede affine alla corrente New Age.

3.3. I modelli generazionali

Un’osservazione ricorrente ¢ che 'impegno religioso pare associato all’eta. Gli
indicatori piu forti di impegno religioso, che si esprimono attraverso la presenza
in chiesa o le credenze ortodosse, si trovano tra il settore piu anziano della popo-
lazione, mentre si riscontra una correlazione lievemente piu debole fra interesse
religioso generale ed eta.

Tabella 12. Frequenza mensile in chiesa rispetto alle coorti di eta in Svezia, 1990 (valori in percentua-

le).

Classi diera
18-26 27-35 36-44 45-53 5462 6371 72-80 Tutte le et
8 13 8 11 12 25 6 12

Fonte: Evssg, 1990.

Tale relazione puo essere interpretata in vari modi: si potrebbe sottolineare
che la vecchiaia mette 'vomo di fronte al grande problema della sua fragilita e alle
questioni decisive della morte e del senso della vita; oppure si puo sottolineare I'im-
portanza dei ruoli legati all’eta e pensare che i vecchi si interessino alle questioni
spirituali. Le chiese nazionali sembrano sancire quest’ultimo approccio, visto che
propongono molte attivita specifiche destinate ai loro membri pit anziani. Sono
poche le attivita comparabili destinate ad altri gruppi di eta, salvo che per gli adole-
scenti che si preparano alla cresima; una terza interpretazione sottolinea le espe-
rienze esistenziali delle diverse generazioni e in particolare la loro socializzazione
religiosa.

I cambiamenti dell’atteggiamento religioso  possono essere  ascrit-
ti all’effetto del ciclo vitale, per cui l'eta ¢ il fattore determinante, all’effet-
to della coorte, per cui i modelli di socializzazione delle diverse generazioni
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sono il fattore rilevante, oppure alle esperienze specifiche di alcune generazioni,
come l'influenza delle esperienze fatte durante la seconda guerra mondiale; pos-
sono infine essere ascritti agli effetti del periodo, che rimandano all'influenza di
processi sociali generali.

Hamberg (1991) ha presentato recentemente { risultati di uno studio ripetuto
che copre il periodo 1955-70. I dati per la Svezia indicano che i cambiamenti netti
di atteggiamento religioso sono pochi: circa meta degli intervistati ha conservato
opinioni analoghe e la maggior parte degli altri ha espresso un moderato cambia-
mento di posizione, che si registra in entrambe le direzioni. Il totale netto del pro-
cesso ¢ che gli intervistati rivelano una religiosita minore, misurata sulla base della
credenza nei dogmi cristiani o dell’interesse per le attivita della chiesa. La coorte
piu giovane ¢ piu incline di quella pit vecchia a cambiare credenze: entrambe mo-
strano un livello inferiore di credenza netta nell’inferno e nel paradiso e in un Dio
che governa il mondo; solo la coorte giovane mostra un chiaro declino della fede
in Cristo, in un Dio che interviene nella propria vita,, e un declino di interesse per
le attivita religiose. In questa documentazione, che ¢ piuttosto singolare, Ieffetto
della coorte ¢ evidente. Inoltre i dati indicano una tendenza di periodo al declino
generale delle credenze ortodosse. Si puo rilevare infine un effetto-eta, contraddit-
torio del «modello tradizionale» in quanto sembrerebbe che le persone, invecchian-
do, tendano a credere di meno e a limitare la loro presenza in chiesa.

I dati ricavati dallo studio sui valori in Europa non si basano su uno studio
ripetuto e non consentono quindi di osservare i cambiamenti di atteggiamento
religioso dei singoli individui durante gli anni ottanta. Possiamo pero confrontare
gli atteggiamenti tipo delle generazioni interessate nel corso del periodo:

Tabella 73. Indice medio di ortodossia per coorti di eta in Danimarca, 1981 ¢ 1990 (numeri indice

weds)

Anno di nascita 1981 1990
1972-1964 — 1,6
1963-1955 1,1 1,7
1954-1946 1,2 1,5
1945-1937 1,6 2,0
1936-1928 1,8 2,1
1927-1919 2,5 2,0
1918-1910 2.4 3.1
1909-1901 30 J—

Fonte: Evssg, 1981;1990.
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Gli indicatori empirici seguono lo stesso modello in tutti i paesi scandinavi.
Scegliamo come caso principale la Norvegia: le risposte non confermano 'impres-
sione che le persone anziane riflettano sul senso della vita piu spesso delle persone
di mezza eta; invece la presenza in chiesa ¢ chiaramente legata all’eta. La risposta
alla domanda se si ¢ ricevuta un’educazione religiosa in famiglia concerne sia gli at-
teggiamenti sia gli eventi e indica una frattura del livello di socializzazione religiosa
tra le generazioni nate prima e dopo la seconda guerra mondiale. La Danimarca
segue lo stesso modello, con un brusco declino dal 53 per cento di persone che
hanno ricevuto un’educazione religiosa familiare tra 1 nati nel 1937-45 al solo 40
per cento tra i nati nel 1946-54, seguita da un’ulteriore riduzione per le coorti piu
giovani. In Svezia il rapporto fra eta e percentuale di persone che hanno ricevuto
un’educazione religiosa in famiglia rivela un declino piu graduale, con una punta
dal 37 per cento tra coloro che avevano 45-53 anni nel 1990 al 29 per cento tra
quelli che avevano 36-44 anni.

Tabella 14. Atzeggiamento rispetto al senso della vita, frequenza mensile alle funzioni religiose ed educa-
zione religiosa familiare per coorti di eta in Norvegia, 1990 (valori in percentuale).

Anno di nascita
1910-18 1919-27 192836 193745 1946-54 1955-63 1964 Tuttele
generazioni

Riflette sul
senso della vita 76 78 80 70 72 71 63 72
Funzione in chiesa
mensile 20 21 15 13 10 10 8 13
Educazione
religiosa familiare 38 35 57 51 38 38 35 45

Fonte: Evssg, 1990.

1l modello puo essere confermato da altri risultati. Un’indagine condotta in
Danimarca dall’istituto Observa ha dimostrato che se era normale per le gene-
razioni piu vecchie sentire leggere la Bibbia in famiglia, cio si verifica raramente
tra le piu giovani: il 27 per cento delle persone di oltre 65 anni afferma di aver
sentito leggere sovente passi della Bibbia durante I'infanzia, contro il 6 per cen-
to o meno di coloro che hanno meno di 34 anni (Observa, 1988). Alcuni accu-
rati studi norvegesi rilevano analogamente I'importanza dell'impegno religioso
dei genitori. Gli intervistati che definiscono i genitori attivi sul piano religioso
sono loro stessi piu attivi di coloro { cui genitori non lo erano; la probabilita che

I'intervistato sia attivo sul piano religioso ¢ tre volte maggiore anche se uno solo
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dei genitori ¢ definito religiosamente attivo (Martinussen, in Repstad, 1977). Emer-
ge dunque I'importanza del modello religioso durante la prima socializzazione re-
ligiosa.

Le vecchie generazioni avevano avuto, durante 'infanzia, un modello religioso
in famiglia: forse i loro nonni avevano preso parte al grande risveglio del secolo
XIX e trasmesso ai bambini parte dei loro ricordi e del loro entusiasmo. E proba-
bile che le vecchie generazioni fossero state anche esposte all’istruzione cristiana in
casa e a scuola: nel vecchio sistema scolastico era consuetudine imparare a memoria
il catechismo e gli inni. In passato le scuole scandinave si erano date obiettivo di
un’educazione cristiana ed erano sottoposte al controllo pastorale, che fu gradual-
mente rimosso in Svezia nel periodo 1929-55 e in Danimarca nel 1933-70. I sistemi
scolastici danese e svedese sono ormai pienamente secolarizzati e I'insegnamento
della religione ¢ rigorosamente limitato all'informazione. La Norvegia conserva un
orientamento cristiano e ancora nel 1984 il parlamento ha decretato che la scuola
si deve basare su fondamenta «cristiano-umanistiche». Il secondo termine fornisce
un’indicazione importante: le nuove leggi scolastiche di tutti { paesi scandinavi pri-
vilegiano un orientamento pluralistico e tollerante. Le vecchie generazioni spesso
seguivano corsi volontari sulla Bibbia, le cosiddette scuole domenicali.

La socializzazione religiosa delle nuove generazioni ha una base piu debole
all'interno della famiglia durante I'infanzia: inoltre gran parte ¢ stata in scuole
materne e a tempo pieno, dato che entrambi i genitori lavorano. Anche se parte
di questi istituti per i bambini ¢ stata fondata da organizzazioni ecclesiastiche, in
particolare in Danimarca, in generale esse seguono un indirizzo neutro sul piano
religioso (alcuni miei studenti hanno preso in esame alcune scuole materne locali:
i bambini avevano un vivo interesse per la religione, ma non ne parlavano né con
i genitori né con gli insegnanti). La legge danese consente ai genitori di esentare i
figli dall'insegnamento della religione a scuola, e a Copenhagen molti ne approfit-
tano. D’altra parte, la legge consente anche a un gruppo di genitori con un partico-
lare orientamento religioso di costituire scuole proprie con il supporto dello stato.
Nel 1944 I'8 per cento dei bambini frequentava tali scuole private, mentre oggi il
dato ¢ sceso al 6 per cento. La separazione dei bambini provenienti da famiglie con
un orientamento religioso specifico — siano esse pietiste, grundtvigiane o seguaci
di Rudolph Steiner — rafforza la tendenza a dare alla religiosita un carattere setta-
rio. Per i bambini della scuola normale la vera educazione religiosa comincia, sotto
la supervisione del pastore locale, con i corsi preparatori alla cresima, la qualita dei
quali varia molto a seconda delle qualita pedagogiche del singolo pastore.

L'ultima generazione ha usufruito di una nuova e importante fon-
te di socializzazione religiosa, i mass media, in particolare la televisione. Fino
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a non molto tempo fa i servizi radiotelevisivi erano monopolio dello stato e 1 canali
pubblici sono tuttora i soli realmente importanti; per legge devono seguire una
politica pluralistica. Nei programmi, anche quelli per bambini, emergono spesso
temi religiosi. Le nuove generazioni godono di un’informazione religiosa molto piu
ampia che in passato, anche se di tendenza molto meno cristiana. Molto dipende
dal modo in cui i canali nazionali affrontano i programmi di tipo ecclesiastico: in
Svezia i programmi religiosi basati su canti sacri moderni e dibattiti sull’esistenza
hanno conquistato un pubblico notevole. Le trasmissioni normali delle funzioni
sono seguite dal 4 per cento della popolazione adulta. Larga parte del pubblico ¢
composta da persone intorno ai 65 anni. In Danimarca si sono imposti due tipi di
programmi religiosi: da una parte una serie di trasmissioni di varie funzioni, che
comprende anche funzioni di chiese non luterane, dall’altra un ciclo di seri dibattiti
sull’esistenza; nessuno dei due pero riscuote un grande successo: negli anni settanta
ogni trasmissione televisiva era seguita da circa due-trecentomila persone, scese a
centoventi-centocinquantamila negli anni ottanta, a fronte di una popolazione to-
tale di cinque milioni di persone. La percentuale non ¢ eccezionale ma indica che il
numero di persone che ricevono la trasmissione elettronica del messaggio cristiano
¢ comparabile al numero di coloro che partecipano di persona alle funzioni. Vale la
pena aggiungere che il pubblico arriva a settecentomila persone la sera di natale o
di capodanno. Oltre ai programmi esplicitamente religiosi, vi ¢ un’ampia gamma di
trasmissioni che toccano temi religiosi in svariati contesti: un gran numero di questi
programmi proviene dall’estero, semplicemente perché sono molto meno costosi
di quelli nazionali, cosicché le nuove generazioni possono essere bene informate
sull’'Islam — grazie alla serie « figli di Abramo» — e conoscere poco la tradizione
cristiana dei loro antenati.

L’importanza della socializzazione religiosa emerge da uno studio su Stavan-
ger, citta della Norvegia, dove si ¢ visto che le persone piu impegnate sul piano
religioso erano spesso gli immigrati di paesi nei quali I'interesse per la religione ¢
ininterrotto (Repstad, 1976); va notato altresi che l'incidenza di questo fattore era
maggiore tra le donne che tra gli uomini.

La conclusione ¢ che la diversita di socializzazione religiosa spiega in parte
la variazione di impegno religioso tra i diversi gruppi di eta, anche se non spiega
tutto. La presenza in chiesa ¢ chiaramente collegata all’eta e anche all’educazione
religiosa. I dati sulla Danimarca indicano nel 20 per cento la quota di coloro che, in
possesso di un’educazione religiosa, va in chiesa una volta al mese o piu, contro il
5 per cento di chi non ha avuto un’educazione religiosa. Nel primo gruppo trovia-
mo ancora un nesso evidente fra eta e percentuale di persone che vanno in chiesa;
nel secondo troviamo pochi giovani e relativamente molti anziani. Si puo pen-
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sare che si tratti di un’espressione dei ruoli legati all’eta, ma ¢ possibile interpretare
questo modello anche come un effetto di ricaduta. Una percentuale piuttosto con-
sistente di membri delle vecchie generazioni ha avuto una socializzazione religiosa
e il conseguente impegno religioso della coorte come tale ha un’influenza anche
su chi non ¢ stato educato religiosamente dai genitori; potrebbe essere sufficiente
I'influenza di compagni, vicini e insegnanti.

Tabella 15. Frequenza mensile in chiesa rispetto all'educazione religiosa per gruppi di eta in Danimarca,
1990 (valori in percentuale).

Classi di eta
<30 31-60 61 ¢ pitr Tutte le etd
Con educazione religiosa 7 16 35 20
Senza educazione religiosa 1 6 12 5

Fonte: Evssg, 1990.

11 passaggio apparente dalla fede in un Dio personificato alla credenza in una
forza spirituale ¢ dovuto a due tipi di cambiamento: uno ¢ I'avvicendamento ge-
nerazionale, per cui le vecchie generazioni ortodosse lasciano il posto alle nuove,
scettiche o spirituali; P'altro ¢ costituito dai cambiamenti di opinione interni alla
generazione. Anche se questi ultimi sono meno frequenti, possiamo individuare
alcune tendenze: in particolare, vale la pena sottolineare la maggiore credenza in
una forza spirituale che si riscontra tra le generazioni nate dopo la seconda guerra
mondiale.

Tabella 16. Credenza in un Dio personale o in una forza spirituale per coorti di eta in Danimarca,
1981 ¢ 1990 (valori in percentuale).

1981 1990
Anno di nascita Dio persanale Forza spirituale Dioperscnale  Forza spirituale
-1909 35 2] 31 25
1510-18 37 28 36 28
1919-27 36 26 26 30
1928-36 24 25 26 26
1937-45 20 23 20 40
1946-54 15 21 15 32
1955-63 11 23 19 31
1964-72 - - 10 36
Totale 21 24 19 33

Fonte: Evssg, 1990.
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3.4. Le principali posizioni religiose

Per semplificare I’analisi, i danesi intervistati sono divisi in quattro ampie ca-
tegorie; i credenti possono essere suddivisi in due gruppi principali, il primo costi-
tuito da quelli che vanno in chiesa almeno una volta al mese e il secondo da quelli
che vanno in chiesa pit raramente. I non credenti dichiarati possono essete inseriti
in un terzo gruppo e gli atei convinti in un quarto. Ignoriamo le risposte «non
so» come pure i quattro casi di non credenti che vanno in chiesa. In base a questa
classificazione, la netta maggioranza sono credenti che non vanno regolarmente
in chiesa.

Tabella 77. Atteggiamenti verso la fede ¢ la pratica religiosa in Danimarca, 1981 ¢ 1990 (valori in
percentuale).

1981 1990
Credenti, vanno regolarmente in chiesa 12 11
Credenti, vanno irregolarmente in chiesa 56 61
Non credenti 25 23
Atei dichiarati 6 4

Fonte: Evssg, 1990,

Al di sotto della superficie tranquilla si celano molti cambiamenti: le vecchie
generazioni sono passate in larga misura dalla posizione di credenti passivi a quella
di credenti che vanno in chiesa o di atei. Molti membri della generazione giovane
nata tra il 1955 e il 1963 da non credenti sono diventati credenti passivi. Molti di
coloro che nel 1981 si dichiaravano atei facevano parte delle coorti nate tra il 1946
e il 1963; nel 1990 queste coorti hanno una percentuale media di atei. In altre pa-
role, le coorti che nel 1981 esprimevano una critica alla religione hanno nel 1990
una posizione piu «normaley, pur continuando a frequentare poco la chiesa. La piu
parte di coloro che vanno regolarmente in chiesa si trova nelle coorti piu vecchie e
molto pochi nelle piu giovani.

Il netto contrasto tra il basso livello di impegno religioso nella capitale Copen-
hagen e I'alto livello nei distretti provinciali — in particolare lo Jutland — si ¢ lieve-
mente ridotto. Nel 1981 il 18 per cento degli abitanti dello Jutland andava regolar-
mente in chiesa, contro il 5 della capitale; nel 1990 la percentuale nello Jutland ¢ sce-
sa al 15 per cento mentre ¢ salita al 7 nella capitale. Al tempo stesso, la percentuale
di credenti passivi a Copenhagen ¢ aumentata. Il modello regionale ¢ conforme ai
cambiamenti di atteggiamento religioso tra le diverse professioni: tra gli agricol-
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tori il numero di persone che si reca regolarmente in chiesa sembra in diminuzione,
una tendenza conforme all'impressione generale di un mutato atteggiamento tra
le nuove generazioni di agricoltori industrializzati; Patteggiamento religioso degli
operai non ¢ molto cambiato: pochissimi, in particolare quelli specializzati, vanno
regolarmente in chiesa; i cambiamenti di maggior rilievo si riscontrano tra gli im-
piegati: il gruppo di livello superiore, che costituisce I’élite della classe manageriale,
ha un atteggiamento piu positivo di nove anni prima nei confronti della religione.

Una delle caratteristiche salienti della seconda fase della modernizzazione ¢
la presenza delle donne nelle occupazioni retribuite, compresa quella di pastore.
IJoccupazione generale delle donne ha molte conseguenze strutturali e puo incide-
re anche sul modello della religiosita, mostrando in generale le donne un impegno
religioso superiore agli uomini: per la Norvegia, ad esempio, Martinussen (in Rep-
stad, 1977) definisce religiosamente impegnato il 17 per cento degli uomini contro
il 28 delle donne; il diverso livello di istruzione non spiega fi divario tra i sessi. 1
dati dell’Evssg di cui disponiamo riconfermano il modello di un maggiore impegno
religioso delle donne e di un maggiore scetticismo degli uomini, il che perd puo es-
sere spiegato in parte dalle differenze occupazionali: le donne occupate mostrano
un impegno religioso superiore a quelle non occupate, anche se questo fattore non
spiega per intero il modello; le donne non occupate appartengono a due gruppi
principali: le pensionate, caratterizzate dal ruolo legato all’eta, e le casalinghe, che
hanno scelto il ruolo classico legato al loro sesso, nonostante il modello classico
della famiglia con doppio reddito.

Tabella 18. Azteggiamenti verso la fede ¢ la pratica religiosa per sesso e occupazione in Danimarca, 1990
(valori in percentuale).

Uomini Uomini Donne Donne
occupati non occupati occupate non occupate
Credenti, vanno _ .
regolarmente in chiesa 6 12 11 22
Credenti 58 51 69 63
Non credenti 30 31 17 13
Atei dichiarati 6 6 3 2

Fonte: Evssg, 1990.

I dati dimostrano I'incidenza del sesso e dell’occupazione: ¢ riconfermato il
fatto che le donne sono importanti portatrici delle tradizioni religiose ed ¢ anche
possibile che siano portatrici di novita religiose.
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Un’ampia indagine condotta in Svezia (Gustafsson, 1991) dimostra parallela-
mente che gli utomini sono molto piu scettici delle donne sulle prospettive religiose:
la differenza pit netta riguarda 'interesse generale per la religione e meno la rego-
lare presenza in chiesa. Pochi giovani si sono dimostrati interessati alla religione, al
contrario di gran parte delle giovani. In tutte le categorie occupazionali I'interesse
delle donne per la religione era piu accentuato che tra gli uomini, tuttavia le gio-
vani operaie avevano un interesse per la religione quasi altrettanto scarso dei loro
colleghi, rispettivamente il 35 e il 31 per cento; la differenza era pitt marcata tra la
popolazione impiegatizia: la percentuale di giovani impiegati con un interesse per

la religione era del 36 per cento, contro il 51 tra le giovani impiegate.
3.5. La maggioranza passiva

Vale la pena sottolineare che una percentuale molto alta della popolazione
scandinava ha risposto di non andare mai o quasi mai in chiesa, salvo che per matri-
moni, battesimi o uffici funebri. La maggior parte di costoro — non tutti — fa pat-
te della chiesa nazionale e versa i contributi per la chiesa. Non ¢ difficile dissociarsi
dalla chiesa, sicché molti commentatori si sono chiesti come mai questo modo
ovvio per pagare meno tasse non sia utilizzato molto di pit: una delle risposte che
sono state suggerite € che far parte della chiesa ¢ Lilla sorta di «assicurazione per
I’al di la». Se esiste una vita futura, questa «assicurazione» fornisce un buon pre-
mio; in caso contrario, non era comungue troppo costosa. Un’altra risposta rileva
che molti membri passivi considerano la chiesa un’istituzione pit nazionale che
religiosa. Le chiese nazionali sono parte integrante della tradizione e dell’identita
scandinava e raccolgono tutti gli scandinavi nativi. Queste ipotesi non si basano su

indagini sistematiche sicché la questione resta aperta a interpretazioni diverse.

Tabella 19. Frequenza annuale alle funzioni religiose nei paesi scandinaviy 1990 (valori in percentuale).

Danimarca Norvegia Svezia

Meno di una volta I'anno 58 54 65

Fonte: Evssg, 1990.

Alcune indagini condotte in Norvegia e Danimarca hanno cercato di
stabilite se la gente avrebbe cercato attivamente di far parte della chiesa
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nel caso cio fosse necessario; la questione ¢ ipotetica ma vale la pena rilevare che
solo la meta circa dei membri ha risposto affermativamente. L'indagine dell’Evssg
ha posto domande sulla fiducia generale in diverse istituzioni, comprese le chiese
nazionali; 1 risultati per la Scandinavia del 1990 sono i seguenti:

Tabella 20. Fiducia accordata alla chiesa nazionale nei paesi scandinavi, 1990 (valori in percentuale).

Danimarca Norvegia Svezia

Molta o moltissima fiducia
nella chiesa nazionale 46 44 38

Questi dati descrivono nel complesso una situazione istituzionale molto insta-
bile. Le chiese nazionali scandinave si basano da un lato su un piccolo gruppo mi-
noritario di membri religiosamente impegnati e dall’altro su un ampio gruppo mag-
gioritario il cui consenso nasce da un’identificazione religiosa cvile, nell’accezione
del termine usata da Hammond. E piuttosto sorprendente che i danesi mostrino
una fiducia nella chiesa maggiore nel 1990 che nel 1981. Con la differenziazione
istituzionale e I'introduzione di una democrazia laica, la duplice base delle chiese
nazionali diventa piu precaria e il risultato potrebbe essere una scissione. Dunque
la situazione religiosa ¢ molto instabile, e la portata dei cambiamenti potenziali
¢ nettamente maggiore se si prendono in considerazione altri cambiamenti della

societa.

3.6. I paradossi strutturali della modernizzazione

I dibattiti sociologici sulla modernizzazione sembrano fermi alla problematica
della prima fase della modernizzazione: la transizione da una societa agraria, ru-
rale, feudale e fondata sulla chiesa a una societa industriale, urbana, capitalista,
democratico-liberale ¢ ideologicamente pluralista, basata sulla differenziazio-
ne di istituzioni regolate da criteri interni strumentalmente razionali. Per le te-
orie sociologiche ¢ ancora difficile analizzare la seconda fase della moderniz-
zazione, una fase che propone alcuni paradossi rispetto alle tendenze passate e
alle teorie che le spiegavano: la forza-lavoro viene trasferita dalla produzione di
merci con 'uso di macchinari alla gestione di simboli e persone che utilizzano

sttumenti elettronici. Le priorita economiche, che determinano che cosa pro-
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durre da parte di chi e con quali mezzi e in quali modi distribuire i prodotti, sono
determinate da negoziati fra i rappresentanti dei gruppi di interesse coinvolti: le
societa formalmente private, i sindacati, i poteri politici — dai comuni alla Cee — e
vari gruppi di interesse come le organizzazioni dei consumatori e gli ambientalisti.
Istituzioni che in precedenza erano differenziate hanno stretto nuove alleanze sulla
base di interessi eterogenei: grandi societa in mano a capitalisti, fondi pubblici e
fondi sindacali diventano i maggiori sponsor di societa sportive, teatri o musei, con
un’influenza se non altro indiretta suf beneficiari. La gente non solo ¢ emigrata dal-
le campagne alle citta, ma ha compiuto una nuova migrazione nelle periferie e nelle
citta periferiche. Le democrazie liberali sono ormai affermate, ma molti pensano
che i rappresentanti politici lo siano troppo. La base dei partiti tradizionali che si
affermarono nella prima fase della modernizzazione era costituita da contadini,
cittadini e operai; ora quei partiti vanno perdendo la loro base: la protesta politica
si esprime con I'avvento di nuovi partiti populisti, con la minore partecipazione
alle elezioni o la nascita di movimenti popolari. Sembra che stiano cambiando
anche le relative unita sociologiche: in passato era facile identificare la «societa»
con una nazione. Il mercato, la divisione del lavoro, i centri politici internazionali
e 1 mass media comportano un tipo nuovo di unita «societaria». L’interazione e
interdipendenza che attraversano i confini nazionali impongono di prendere in
considerazione sia i tipi di unita sociali, ad esempio le regioni e 1 gruppi etnici, sia
i tipi culturali.

Lo sviluppo della societa scandinava non segue ovviamente le tendenze de-
scritte dai padri fondatori della sociologia. Ci troviamo in una fase nuova che ri-
chiede modelli nuovi e nuove risposte sociologiche, come testimoniano gli inade-
guati tentativi di elaborare modelli per le societa postindustriali o postmoderne
o postmateriali o postumane, nessuno dei quali appare pienamente convincente
anche se sollevano alcuni interrogativi legittimi; la nuova fase dovrebbe inoltre in-
durci a riflettere sulle nozioni generali circa la secolarizzazione come destino socia-
le che accompagna il processo di modernizzazione. Al riguardo direi in ipotesi che
i processi della prima fase della modernizzazione — differenziazione istituzionale,
meccanizzazione delle esperienze di vita, razionalizzazione della produzione e am-
ministrazione, fra gli altri — indicavano una potenziale secolarizzazione.

Il fatto che questo potenziale si realizzi dipende anche da fattori in-
terni alla religione. Le autorita ecclesiastiche erano conservatrici e si sono
adattate lentamente alle nuove circostanze; inoltre tendevano a allear-

si con gruppi sociali I'influenza dei quali era in declino e ad allontanarsi dai
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lavoratori. I fattori interni possono mutare, seppure lentamente. Puo sorgere una
nuova generazione del clero che raccolga la sfida della modernita® anziché limitarsi
a condannarla: le autorita ecclesiastiche possono allearsi con nuove formazioni
sociali anziché restare legate a quelle vecchie. Tuttavia il cambiamento delle con-
dizioni esterne ¢ piu importante. Nuovi modelli di interdipendenza possono far
nascere un nuovo tipo di otientamento religioso.

Tra 1 paesi scandinavi la Danimarca ¢ quello piu colpito da crisi, e le reazio-
ni comportamentali alle crisi sono complesse e contraddittorie. Si possono pero
individuare alcune tendenze precise che vorrei delineare: in primo luogo, non si
osserva uno sviluppo ulteriore dei valori postmaterialisti, nonostante le teorie di
Inglehart®; i mutati atteggiamenti rimandano piuttosto al tentativo di garantire
benessere materiale e autorita ben definite. Nonostante Chernobil, un maggior
numero di persone dimostra di credere nella scienza e nella tecnologia. La liberta
personale ha una grande importanza, mentre si paventano le tendenze all’anarchia,
sicché si pensa che la liberta debba essere tenuta a freno dalla legge e dall’ordine.
La nuova generazione in particolare mostra, rispetto alle coorti piu vecchie, una
notevole propensione per 'autoritarismo combinata con l'individualismo. Lauto-
ritarismo si rivela anche in un consenso piu diffuso per I'autorita spirituale della
chiesa. Forse in questo contesto possiamo individuare una sorta di parricidio, non
rivolto verso i genitori biologici ma piuttosto verso i maestri della sinistra. Si puo
osservare una reazione alla crisi della famiglia nel ribaltamento dei precedenti valori
sessuali, particolarmente accentuati nelle nuove generazioni. Il nuovo «familismo»
forse ¢ anche la ragione per cui le ultime generazioni attribuiscono un valore as-
sai maggiore al matrimonio in chiesa rispetto alle coorti precedenti. Queste ten-
denze neoconservatrici possono contribuire a spiegare il sorprendente risveglio

dell’orientamento religioso nell’area fortemente secolarizzata di Copenhagen.

Queste indagini generali non possono pero dirci in quale modo la gente cerca
oggi concretamente di delineare una visione del mondo per affrontare un’esistenza
incerta in una societa complessa e eterogenea. 1l diffuso interesse per le risposte oli-
stiche alla nostra visione frammentata del mondo contraddice suggerimenti di altro
genere. [’avvento dei nuovi movimenti religiosi, come il New_4ge, il rinnovato interes-

se per la predizione magica del destino, ,per I'astrologia o i bioritmi sono solo alcuni

YCome ha fatto la chiesa cattolica con il Concilio Vaticano II.
% Lo studio dell’Evssg ¢ stato fortemente influenzato dalla teoria di Inglehart. Per una di-
scussione nel contesto svedese si veda Petterson (1988).
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esempi’. L’espansione delle sette fondamentaliste — anche in Scandinavia — ag-
giunge 'elemento ortodosso alla ricerca di una risposta olistica a una situazione
esistenziale frammentata; esse possono fornire ai credenti un’interpretazione plau-
sibile della condizione di esseri umani che vivono una vita frammentata e incerta™
in una post-post societa, nonché la speranza di riuscire a cogliere le nuove poten-
zialita del potere. Tuttavia la caratteristica della religiosita moderna non ¢ tanto una
fiducia esistenziale profonda in una specifica visione del mondo quanto una ricerca
personale di elementi che costituiscano le fondamenta di un’identita e di una serie
di valori personali, e cio favorisce una religiosita molteplice che svantaggia la chiesa
centrale. Nondimeno, anche quest’ultima puo avere alcune potenzialita in una si-
tuazione instabile. Le chiese cristiane possono essere considerate una piattaforma
sicura e un baluardo dell’equilibrio, piu sicure delle sette o dei culti proprio grazie
alla loro stabilita, come dimostra nel migliore dei modi la nascita di congregazioni
molto attive di impiegati nei centti piul secolarizzati e razionalizzati della ¢#y. Quin-
di le chiese diventano un santuario in cui le persone possono raccogliersi tra un
momento di tensione all’esterno e I'altro: si veda ad esempio il lento ritorno alla
chiesa nella Copenhagen secolarizzata, in particolare tra i dirigenti*. Naturalmente
questo ritorno titubante alla chiesa puo essere connesso alla crisi economica in
Danimarca e alla tendenza neoconservatrice, il che perd non confuta la mia tesi: le
crisi economiche, secondo Schumpeter, sono un elemento integrante delle econo-

mie capitaliste di mercato.

I paesi scandinavi sono tra i piu secolarizzati di tutte le nazioni modernizzate
(si veda lo studio comparato di Harding, 1980); tuttavia 'esempio di questi paesi ti-
vela alcune varieta del processo e dimostra che esso non ¢ unidirezionale: abbiamo
rilevato casi sparsi di una resacralizzazione. Pertanto esempio scandinavo indica
che ¢ difficile prevedere gli sviluppi religiosi delle societa postmoderne. Per citare

l'autore danese Storm Petersen, ¢ difficile profetizzare, soprattutto sul futuro.

' Naturalmente non possiamo sapere quanto sia profonda la fede religiosa che si cela dietro la
lettura degli oroscopi delle riviste o I'interpretazione dei tarocchi; il fatto che le societa di marketing
ammettano di utilizzare seriamente gli astrologi per prendere le decisioni indica una certa influenza:
ad esempio, la campagna per il lancio delle tartarughe #infa ¢ stata pianificata con la consulenza di
alcuni astrologi.

* La mobilita ¢ una carattetistica cruciale della societa ultramoderna. La gente si sposta molto,
cambia sovente habitat, fa avanti e indietro tra casa e luogo di lavoro, ¢ socialmente mobile. t. quindi
anche piu propensa alla mobilita religiosa e alla ricerca di una piattaforma religiosa che dia stabilita.

» Ne ho osservato un altro esempio nella ¢y di Londra, in St. Helen’s.



La religione nella societa modernizzata: il caso scandinavo 35

Riferiment: bibliografici

Aa.Vv., La religione degli enropei. Fede, cultura religiosa e modernita n Francia, Italia, Spagna,
Gran Bretagna, Germania ¢ Ungheria, Torino, Edizioni della Fondazione Giovanni
Agnelli, 1992.

Aagaard, J. (a cura di), Religiesitet og Religioner, Anis, Arhus, 1991,

Aarflot, A. (a cura di), Kirke og Stat i de nordiske lande, Oslo, Universitetsforlaget,
1971.

Dahlgren, C., «Sverige» in G. Gustafsson (a cura di), Religias foreindring cit.

Hjerfeldt, L., «La fréquentation des offices religieux dans le grand Stockholm»
in «Religion in the Nordic Countries» in Social Compass, 1, XXXV, 1988.

Fridberg, T., Danskerne og ulturen, Kobenhavn, Socialforskningsinstituttet, 1989.
Grablom, G., Dimensions of Abo Akademi, 1984.

Gundelach, P, Mortensen, N. e Tonboe, J. C. (a cura di), Sociologi under fariindring,
Kobenhavn, Gyldendahl, 1990.

Gustafsson, G., Religionen i Sverige, Stockholm, Esselte, 1981.
—Tro, Samfund och Sambiille, Orebro, Libris, 1991.

— «Plubikumsutvecklingen fér religionsprogramm i TV under en tjugofemar-
speriod» in «Religionssociologiska uppsatser til minnet av Lennart Ejerfeldo in
Religion och sanihdlle, 4-5, 1990.

— (a cura di), Religzas foriindring i Norden 1930-1980, Stockholm, Liber, 1985.
Halman, L., Waarden in de Westerse Wereld, Tilburg, Tilburg University Press, 1991.

Hamberg, E., «Kristen p’a mitt eget sat» in Relgion och sambdlle, 10-11, 1989.

— «On Stability and Change in Religious Beliefs, Practice, and Attitude: A
Swedish Panel Study» in Journal for the Scientific Study ofReligion,), XXX, 1991.

Harding, S., Phillips, D. e Fogarty, M., Contrasting | alues in Western Eurgpe, London,
s.e., 19806.

Kristensen, E., «Folkekirkens status i Hovedstaden 1956-84» in A. P. Thyssen
e R H. Iversen (a cura di), Kirke og Folke i Danmark cit.

Lundby, K., «Kringkastning og avkristningy» in P. Repstad (a cura di), Mellens hinimel
ogjord cit.



36 Ole Riis

— «Norge» in G. Gustafsson (a cura di), Religids fdrindring cit.

Martinussen, V., «Religios selvangivelse for Norge» in P. Repstad (a cura di), Me/len
bimmel ogjord cit.

Munck, H., «Danmarks officielle kirkestatistik 1974-1984» in A. P. Thyssen e R. H.
Iversen (a cura di), Kirke og Folke i Danmark cit.

Observa, Danskerne, Bibelen ogKristendommen, Kobenhavn, 1988. Pettersson, T'
., 13akorn dubbia las, Uppsala, 1988.

— «Swedish Church Statistics» in «Religion in the Nordic Countries» in Social Comr-
pass, 1, XXXV, 1988.

Repstad, P, Det religiose Norge, Oslo, Gyldendahl, 1977.
— (a cura di), Mellem bimmel ogjord, Oslo, Gyldendahl, 1984.

Riis, O., «Nya tendenser i den religidse socialisationen» in Religion och samhle, 4,
1984.

— «Danmark» in G. Gustafsson (a cura di), Re/gids fardndring cit.

— «Trends in Danish Religion» in «Religion in the Nordic Countriesy in Social
Compass, 1, XXXV, 1988.

— «Folkekirke of folkereligiisitet, religionssociologisk belyst» in Kritisk Forum for
praktisk teologi, 39, 1990.

— «Religion i dansk sociologi» in P. Gundelach, N. Mortensen e J. C. Tonboe (a
cura di), Sociologi under forcindring cit.

— «New Age og Healing» in J. Aagaard (a cura di), Religiositet og Religioner, Anis,
Arhus, 1991.

Rod, J., Folkereligion og kirke, Kobenhavn, Gad, 1961.

Salomonsen, P., Religion i dag, Kobenhavn, Gad, 1971.

Tomka, M., «Modernizzazione ¢ Chiesa: I'esperienza dell’'Ungheria comunista e
postcomunista» in Aa.Vv., La religione degli enropei cit.

Thyssen, A., Pontoppidan e Iversen, Raun H. (a cura di), Kirke og Folke i Danmark,
Anis, Arhus, 19806.



Ia chiesa cattolica e la rivoluzione anti-comunista degli anni
ottanta in Polonia

Marek Tarnowski

Premessa

Secondo un detto popolare fra i suoi abitanti, «la Polonia ¢ un paese cattoli-
con: ¢ popolare nel senso che esprime una verita ovvia che non richiede ulteriori
spiegazioni. Ma sempre piu spesso il significato di questo detto ¢ al centro delle
discussioni sulle questioni dell’identita della Polonia libera, della ricostruzione dello
stato polacco, dei legami del paese con la civilta europea occidentale e della struttu-
ra del sistema legale polacco, e anche delle discussioni sull’equilibrio di potere nel
parlamento polacco. La marcia degli eventi in Polonia spinge non soltanto i socio-
logi della religione ma anche gli uomini politici e gli economisti che si occupano
dell’odierna riforma economica nel paese a cercare di definire il senso dell’enun-
ciato, che sottolinea il legame molto forte tra la Polonia e la chiesa cattolica. Per
rendersene conto ¢ sufficiente considerare il ruolo svolto dalla chiesa nella difesa
della nazione polacca nel corso del XVIII e XIX secolo, quando in senso formale
non esisteva uno stato polacco e la politica degli occupanti, in particolare dei russi
e dei tedeschi, mirava alla denazionalizzazione del popolo polacco. Si puo essere
percio indotti a concludere che il detto popolare «la Polonia ¢ un paese cattolico»
assume, nella spiegazione di diversi aspetti della situazione del paese, un ruolo si-
mile a quello dell’asserzione «signore e signori, PInghilterra ¢ un’isola» nell’analisi
della storia dell'impero britannico. Che cosa vuol dire insomma che la Polonia ¢ un

paese cattolico?

1. Un millennio di chiesa, un millennio di stato

E significativo il fatto che la data di nascita dello stato polacco stori-
camente accettata sia il 966, 'anno in cui il primo re polacco accetto il cri-
stianesimo come fede sua e del suo popolo. Questa decisione gli per-
mise di avviare il processo di unificazione delle numerose tribu pagane
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che abitavano il territorio dello stato polacco. Per centinaia di anni a partire da
allora il cristianesimo ha portato in Polonia la civilta; la chiesa riusci a edificare
una struttura amministrativa molto efficiente e indipendente dalle autorita statali.
Facendosi aperti i conflitti sul problema della superiorita tra le autorita ecclesiasti-
che e i monarchi polacchi, la tradizione della chiesa come istituzione indipendente
dallo stato — seppure spesso pronta a aiutarlo — si rivelo un vantaggio nel secolo
XVIII, quando la Polonia scomparve dalla mappa dell’Europa e il suo territorio
venne spartito tra Russia, Prussia e Austria. Allora fu evidente che la chiesa era in
grado di difendere e sviluppare con successo il sistema di valori che permise alla
popolazione di sopravvivere al periodo delle spartizioni e di ripristinare lo stato nel
secolo XX. La chiesa ha svolto questo ruolo in misura ancora maggiore dopo la

seconda guerra mondiale, quando in Polonia fu instaurato il regime comunista.

E sorprendente il fatto che nel corso di quel periodo il paese sia riuscito a
conservare un ambiente politico clandestino, indipendente dal partito comunista
dominante: un’élite che, come ¢ apparso chiaro nel 1989, era in grado di assumere
il potere nel paese. Non si vuole con questo sostenere che cio fosse dovuto esclusi-
vamente all’attivita della chiesa, nondimeno essa ha contribuito in molti modi a tale
processo. F interessante osservare che in nessuno dei paesi comunisti nei quali la
chiesa dominante ¢ quella ortodossa, ad esempio la Romania, la Bulgaria o la stessa
Russia, i tentativi di creare una simile élite politica alternativa hanno avuto suc-
cesso. Oggl tutti questi paesi sono governati dalle stesse persone che non piu tardi
di due, tre o al massimo quattro anni or sono rappresentavano la classe dirigente
del potere comunista. A mio parere questa situazione ¢ dovuta al fatto che tali pa-
esi hanno una tradizione completamente diversa di rapporti tra la chiesa e lo stato.
Nella chiesa ortodossa il clero ¢ sempre stato molto pit dipendente dallo stato del
clero cattolico. In Polonia la maggioranza degli attivisti politici — e questo vale
anche per i socialisti atei — ha vissuto a stretto contatto, in un modo o nell’altro,
con I'ambiente della chiesa cattolica. La ragione ¢ piuttosto ovvia: durante tutto il
periodo del tragico regime comunista la chiesa ha preso sotto la sua protezione le

persone perseguitate dallo stato.

2. Polacco significa cattolico?

Secondo l'opinione popolare, la societa polacca ¢ formata per il 90 per
cento da cattolici, un’opinione confortata dalle ricerche sociologiche. In
un sondaggio di opinione dell'inizio del 1991 ¢ stato chiesto agli intervi-
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stati di scegliere una delle risposte predefinite sull’appartenenza religiosa; il 96 per
cento si ¢ definito cattolico, mentre il 3 per cento si ¢ dichiarato di diversa religio-
ne o non credente (indagine dell’Ufficio centrale di statistica, campione randons di
cinquemila intervistati). Nei primi mesi del 1991 il Centro di indagini sull’opinione
pubblica (Obop) ha effettuato uno studio a livello nazionale da cui risulta che 1’84
per cento della popolazione adulta della Polonia si dichiara cattolico credente e
praticante, I8 si dice credente ma scarsamente praticante, il 4 incerto ma a volte
praticante e il restante 4 non credente. Negli anni ottanta si ¢ verificato in Polonia
un incremento significativo, pari al 10 per cento rispetto al decennio precedente,
delle dichiarazioni di fede. Attualmente pero i sondaggi di opinione registrano una
lieve diminuzione della percentuale della popolazione che si dichiara credente.

Vale comunque la pena di sottolineare un fatto interessante: molto spesso
I'identificazione generale non si accorda né con la fede dichiarata nei dogmi re-
ligiosi né con l'accettazione dei principi dell’etica e della dottrina della chiesa. La
questione dell’aborto ¢ un buon indicatore delle crepe all’interno del cattolicesimo
polacco; secondo un sondaggio di opinione condotto dall’Obop nel novembre
1990, il 13 per cento degli intervistati era d’accordo con la tesi che I'aborto debba
essere proibito senza alcuna eccezione; il 33,2 affermava che I'aborto dovrebbe es-
sere consentito in alcuni casi rigorosamente stabiliti, per esempio in caso di minac-
cia per la vita della donna o di violenza carnale; il 26,3 che I'aborto dovrebbe essere
consentito anche nel caso di condizioni di vita difficili, un numero eccessivo di
figli nella famiglia, un basso reddito eccetera e il 33,8 che I'aborto dovrebbe essere
permesso a richiesta; il 4,7 infine non si ¢ pronunciato. Per quanto concerne la di-
chiarazione di fede nei dogmi religiosi, secondo un sondaggio condotto dall’Obop
allinizio del 1991 il 76 per cento degli intervistati crede in Dio come creatore del
mondo, il 74 crede in Dio come creatore dell'uomo, il 61 nel giudizio universale, il
56 nell’esistenza dell’inferno, il 45 nell’esistenza del paradiso, il 41 nei miracoli, 1137
nella resurrezione e il 35 nell’esistenza del maligno.

L’oscillazione delle quote rivela che la posizione del polacco cattolico non ¢
sempre coerente e che le sue dichiarazioni generali non coincidono perfettamente
con il suo atteggiamento nei confronti dei principi della fede che professa. D’altro
canto pero nel panorama religioso polacco si osserva un elemento sintomatico
seppure marginale, la presenza di ogni sorta di «comunita» religiose e di movi-
menti «revivalisti». Il numero di membri dei movimenti che si ispirano alla chiesa
cattolica, e che reclutano molti giovani, ¢ calcolato in circa trecentocinquantamila

persone.
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3. La chiesa e Solidarnosc

11 fatto che la Polonia sia un paese cattolico ha permesso alla chiesa di recitare
un ruolo significativo nelle trasformazioni politiche degli anni ottanta. I'immagine
del sacerdote che officia la messa per gli operai in sciopero ¢ diventato uno dei sim-
boli fondamentali della protesta contro lo stato totalitario. Spesso 'edificio della
chiesa era identificato come il luogo che non solo forniva protezione e sostegno ai
membri dell’opposizione politica ma anche la sede in cui, per tutto il periodo della
legge marziale, sono state espresse liberamente opinioni politiche indipendenti, e
in qualche caso perfino come un rifugio contro le cariche della polizia durante le
manifestazioni. Nel corso degli anni ottanta la chiesa figurava al primo posto tra le
istituzioni alle quali la gente dichiarava fiducia.

Molti sociologi che analizzano le piu recenti trasformazioni polacche hanno
sottolineato I'importanza delle visite del papa in Polonia, in particolare quella del
giugno 1979. Forse allora per la prima volta la gente ha capito di essere in grado di
creare proprie strutture organizzative efficienti, che potevano. essere utilizzate con
successo come strumento di consenso sociale. Nel corso delle prime tre visite pa-
pali si aveva la sensazione che fosse l'intera societa a organizzarle. Il servizio d’or-
dine della comunita, in uniforme o con un semplice cappello a contraddistinguerlo,
il servizio sanitario e il servizio stampa erano di fatto le prime, semplici strutture
organizzative create al di fuori dell’onnipotente controllo dello stato totalitario.
Milioni di pellegrini hanno partecipato alle sante messe, vivendo la sensazione di
«stare insieme». La visita di papa Giovanni Paolo II nel giugno del 1979 ¢ sembrata
un unico grande atto comunitario della nazione polacca, e in effetti lo ¢ stato: la
prima iniziativa di queste dimensioni alternativa al sistema. L’avvenimento succes-
sivo di dimensioni e importanza paragonabili ¢ stata la costituzione del sindacato
indipendente Solidarnosc un anno dopo.

Nel corso di tutti gli anni ottanta, la partecipazione alla santa messa ¢ stata
né pit né meno che un atto politico. E emersa, e ha operato, una divisione della
popolazione in due categorie, «noi» e «loro»: «noi» era il popolo, dloro» le autoti-
ta. Un fattore importante di differenziazione tra gli uni e gli altri era la religione.
«Noi» erano coloro che andavano in chiesa, e il fatto di andarci o non andarci
determinava I'appartenenza all’'una categoria rispetto all’altra — 1 marxisti, i co-
munisti, gli atei: le persone che detenevano il potere. Un sondaggio di opinio-
ne dell’autunno 1981 puo servire da esempio: quando nell’autunno di quell’an-
no la Polonia attraverso una profonda crisi politica e economica, il sondaggio
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mise in evidenza una netta differenza di opinioni sul potere politico considerato
responsabile della crisi: il governo, che non intendeva cedere, oppure Solidarnosc
che, in qualita di rappresentante del popolo, chiedeva che gli accordi firmati dal
governo alcune settimane prima venissero tispettati. Le persone che si definivano
«credenti e praticanti» accusavano il governo molto piu spesso dei «non credenti»
e un poco piu spesso dei «credenti ma non praticanti» (secondo un sondaggio ora
raccolto nella serie I polacchi negli anni ottanta: i polacchi nel 1981).

La religiosita era una caratteristica comune tra i membri di Solidarnosc. 11 valo-
re ispiratore della politica del sindacato — la solidarieta tra le persone — affonda
le radici non nella lotta di classe ma nel cristianesimo. Inoltre ¢’¢ chi afferma che
I'idea della «societa di cittadini» diffusa da Solidarnosc, che di fatto sta alla base
della trasformazione polacca degli anni ottanta, sia anch’essa un’invenzione cristia-
na (ovvero il postulato dell’uguaglianza di tutti i cittadini). La dimensione religiosa
era la sola dimensione alternativa a quella marxista nella quale coloro che vivevano
nel socialismo reale polacco avevano accesso; dunque la cultura politica polacca ¢
connessa in misura significativa alla posizione della chiesa cattolica, la sola istitu-
zione riconosciuta che fosse indipendente dallo stato comunista. I valori e i simboli
cattolici sono stati utilizzati dai polacchi in tutte le formazioni sociali alternative al
sistema dominante, dalla famiglia ai movimenti collettivi su vasta scala. La strategia
difensiva della societa contro lo stato che imponeva I'ideologia marxista ¢ stata la
ratifica rituale di quei valori e simboli, che hanno cementato I'integrita alla nazio-

ne.

Oggi, in un contesto politico diverso, non sono piu presenti i fattori che pos-
sono stimolare una simile espressione simbolica del proprio cattolicesimo. La realta
religiosa sta cambiando. Al tempo stesso pero alcuni cercano di trasferire diret-
tamente 1 simboli e i valori religiosi nel campo dell’attivita politica (ad esempio
identificando la laicita con un atteggiamento anti-polacco). In quale misura questi
fenomeni offrono un’opportunita e in quale misura rappresentano un pericolo per
la nuova democrazia politica e per la chiesa polacca? L.a domanda attende ancora

risposta.

4. La chiesa e la politica: il rapporto di dipendenza

Chi ¢ cresciuto in uno stato totalitario ¢ incerto sulla scelta politica
da compiere e non sa decidere, com’¢ comprensibile, a quale dei numero-
si partiti e movimenti dare il suo appoggio; cerca un’autorita, qualcuno che
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possa aiutarlo a dirimere le proprie perplessita, indicandogli una scelta corretta o
almeno avallandola con la sua autorita. Le persone credono nella chiesa e questa,
nel corso naturale degli eventi, si trova nella posizione di arbitro, che lo voglia o
meno.

Nel giugno del 1989, due settimane prima delle storiche elezioni politiche in
Polonia, ho effettuato un sondaggio preelettorale a Lublino. Analizzando insieme
con i miei collaboratori i risultati dell’inchiesta, ho riscontrato un dato peculiare: la
citta era divisa geograficamente in zone entro le quali le preferenze elettorali erano
cosi diverse che era possibile disegnare una mappa in cui i confini tra le diverse
zone evidenziavano in modo netto dove finiva il consenso per uno dei candidati e
cominciava quello per P'altro. Questa distribuzione delle preferenze non era spiega-
bile puramente sulla base delle variabili classiche quale il carattere socio- demogta-
fico delle singole zone.

Le elezioni, che seguivano all’accordo firmato durante la tavola rotonda, erano
libere soltanto per il 30 per cento, e ovviamente la ricerca da me condotta riguar-
dava soltanto quella percentuale. A Lublino si presentavano due candidati forti; il
primo era quello di Solidarnosc (Tadeusz Manka, operaio della locale fabbrica di
autocarri) e il secondo era un notissimo attivista cattolico (Ryszard Bender, do-
cente dell’universita cattolica), che non era stato accettato come delegato di Soli-
darnosc. Le preferenze preelettorali e poi il voto degli elettori si dividevano quasi
esclusivamente tra questi due candidati.

Caso vuole che, con una certa approssimazione, le zone nelle quali si osserva-
vano preferenze elettorali opposte coincidessero con la divisione amministrativa
della citta nelle parrocchie della chiesa cattolica. Incutiositi da simile coincidenza,
abbiamo cominciato a cercarne le ragioni e abbiamo scoperto che le parrocchie
avevano espresso in modo elusivo un consenso per il candidato preferito. Era suf-
ficiente che il prete facesse in pubblico il nome del «suo» candidato (a volte lo
facevano quasi inconsciamente) o che al termine della messa qualcuno distribuisse
volantini del candidato perché gli elettori la considerassero una chiara indicazione
dell’'uomo da votare. Non credo che questa coincidenza riguardasse solo la comu-
nita di Lublino: sembra assai probabile che in molte regioni della Polonia si sia ve-
rificata una dipendenza delle preferenze elettorali dei parrocchiani dalle indicazioni
del parroco. Un sacerdote di mia conoscenza ¢ arrivato a sostenere che il fenome-
no potrebbe essere sintetizzato nell’espressione seguente: le elezioni politiche del
1989 sono state vinte dal riero per Solidarnosc.

La ricerca che abbiamo condotto nel corso degli anni ottanta mo-

stra che la chiesa ha esercitato una forte influenza politica sugli atteggia-
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menti politici della popolazione: se si tiene conto di variabili quali la frequenza del-
la partecipazione alla santa messa da una parte e dall’altra I'intensita del sostegno
dato all’'opposizione politica degli anni ottanta, la dipendenza emerge in modo
indiscutibile. I dati ai disposizione dimostrano che essa ¢ molto piu chiara della
correlazione tra la frequenza della partecipazione alla messa e talune posizioni mo-
rali, ad esempio le opinioni sull’'ammissibilita del divorzio, estremamente difficile
da dimostrare.






Rinascita dell’ortodossia nel contesto della situazione ideologica
in Unione Sovietica*

Alexcander Tsipko

1. La religione nella transizione

Fino a oggi non ¢ stato pubblicato alcun lavoro di rilievo sul ruolo della rina-
scita religiosa nella democratizzazione della societa ex-sovietica. La stampa parla di
assegnazioni da parte dello stato alla proprieta della chiesa di centinaia di edifici di
culto, moschee, chiese cattoliche, sinagoghe e doshan requisiti dai comunisti. Negli
anni 1988-89, con la cooperazione del Consiglio per gli affari religiosi sotto 'auto-
rita del Consiglio dei ministri dell’Urss e degli enti locali, piu di tremila parrocchie
ortodosse e circa venti monasteri sono stati aperti e restituiti al clero, e attualmente
sono in costruzione molti edifici di culto.

L’Islam sta diventando una delle principali forze politiche nel Tatarstan, nel
Caucaso settentrionale e nelle repubbliche centro-asiatiche. La popolazione slava
dell’Urss, di regola, battezza i bambini. La filosofia religiosa russa negli ultimi tre
anni ¢ diventata dominante nella coscienza della giovane intellighenzia sensibile ai
diritti umani. In effetti, gli ultimi due anni hanno visto una restaurazione del ruolo
della Chiesa'.

Il ruolo della chiesa ortodossa nella vita dello stato sta crescendo sensibilmente®
non ¢ un caso che Boris Eltsin, il primo presidente della Federazione russa (Rsfsr)
eletto dall’intera nazione, abbia prestato il suo giuramento alla presenza del patriar-
ca dell'intera Russia e di Mosca.

* 1 saggio ¢ stato redatto nell’autunno del 1991 e risente in alcuni punti della convulsa evo-
luzione della situazione sovietica prodottasi dopo quel petiodo.

'Nel 1990 il numero complessivo delle congregazioni religiose registrate ¢ aumentato di piu di
cinquemilacinquecento unita rispetto al 1985, 'anno d’inizio della perestrojka. Nel 1985 erano regi-
strate sessantacinque congregazioni di tutte le confessioni religiose, nel 1986 sessantasette, nel 1987
centoquattro, nel 1988 millesettanta, nel 1989 piu di tremila. Attualmente sono attive piu di ventimila
congregazioni religiose registrate e sessanta monasteti. La Bibbia e il Corano sono stampati in nu-
merosi esemplari.

“Sono state registrate, nel 1985, tre nuove parrocchie; nel 1986 dieci; nel 1987 sedici; nel 1988
ottocentonove; nel corso dei primi nove mesi del 1989 duemilacentottantacinque. Secondo alcune
stime, nel 1990 sono state aperte piu di duemila parrocchie nuove.
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Presto alla chiesa ortodossa russa verra restituita la proprieta delle cattedrali
del Cremlino a Mosca. Si sta ripristinando la giustizia storica.

Sfortunatamente tutti questi cambiamenti, importanti anche sul piano qua-
litativo nella vita delle chiese russe, non sono ancora stati oggetto di una com-
prensione sufficientemente profonda e, soprattutto, non hanno ancora ottenuto
un sostegno pubblico ampio.

Politologi e giornalisti nazionali, che nel passato militavano nell’opposizione
democratica e che ora sono solidali con la Federazione, nonché il nuovo governo
democratico, fanno tutto il possibile per creare I'illusione che le trasformazioni in
corso nella vita della chiesa siano insignificanti e svolgano un ruolo secondario.
Inoltre, ci sono tentativi di intimidire 'opinione pubblica democratica denuncian-
do il pericolo del dericalismo, per mostrare che la restaurazione del ruolo della
chiesa ortodossa nella vita della nostra societa ¢ un fenomeno negativo. La rinascita
della chiesa e quella della democrazia sono molto spesso presentate nella stampa
democratica come processi opposti e non compatibili tra di loro.

A mio parere, la sindrome antireligiosa che si osserva ora tra I'intellighenzia
democratica ¢ un fenomeno altrettanto pericoloso della sindrome di clericalismo
alla quale abbiamo assistito recentemente. Un politico che ignori la rinascita della
coscienza religiosa nei paesi postcomunisti, e tutti gli effetti a essa correlati, ¢ desti-
nato al fallimento, e tanto pit lo € un politico che cerchi di fermare questo processo
irreversibile e inevitabile, come provero nel seguito. E impossibile prevedere, su
una base scientifica, lo sviluppo politico dell’Urss e di tutti i paesi postcomunisti
senza prendere in considerazione i processi in corso nelle chiese nazionali e nella
coscienza delle persone.

Alcuni ritengono che la sindrome antireligiosa che caratterizza la parte do-
minante della nostra intellighenzia democratica sensibile ai diritti umani si possa
spiegare con fattori qualitativi e con la specificita della storia della chiesa ortodossa
russa, della quale molto spesso si mette 'accento sul conservatorismo, sull’alleanza
con l'autocrazia e sulla notoria discriminazione contro gli ebrei e le chiese battiste
nella Russia zarista.

Naturalmente, nessuno puo provare il contrario e mostrare che la chiesa
ortodossa russa ¢ stata al servizio del progresso e della democrazia: se la chiesa
ortodossa non fosse stata alleata della democrazia, nell’ottobre del 1917 non ci
sarebbe stata alcuna rivoluzione. Ritengo pero che le radici della sindrome antire-
ligiosa debbano essere ricercate piu nella mentalita di coloro che hanno rovesciato
il comunismo nell’Urss e nei paesi del’Europa centro-orientale che nella storia
dell’ortodossia russa. Tra i nostri democratici, oggi come in passato, dominano gli
intellettuali atei.

Il cattolicesimo ha svolto un ruolo molto pit progressista nella storia
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della Polonia di quello dell’ortodossia nella storia della Russia’. Si deve pero osser-
vare che tra gli intellettuali democratici polacchi la sindrome antireligiosa ¢ diffusa

non meno che tra quelli russi.

La chiesa polacca ¢ stata la piu tollerante in Europa e ha salvato la nazione
dopo la divisione della Polonia. La chiesa cattolica romana polacca arresto 'espan-
sione comunista sovietica gia all'inizio degli anni cinquanta, e creo i presupposti
morali e politici per un successivo rifiuto finale del comunismo nei paesi dell’Eu-
ropa centro-orientale.

Tuttavia, durante le elezioni presidenziali in Polonia, gli oppositori di Walesa,
specie gli appartenenti all’ala sinistra radicale di Solidarnosc, hanno diffamato sia la
chiesa sia 1 suoi capi gerarchici: ricordo come durante il IV Congresso mondiale dei
sovietologi (1990), tenutosi a Harrogate in Gran Bretagna, i leader dell’ala sinistra
del movimento — in particolare Z. Buyak — abbiano criticato la chiesa polacca
per le sue tendenze verso 'autoritarismo e abbiano parlato della loro nazione cat-
tolica come di un’oscura massa reazionatia.

Nel valutare la passata situazione ideologica e spirituale dell’'Urss e dei paesi
del’Europa centro-orientale, ¢ necessario prendere in considerazione il fatto che
nel caso sovietico il movimento anticomunista era capeggiato, di regola, dall’in-
tellighenzia bolscevica. Il comunismo sovietico ¢ stato sconfitto non dagli antico-
munisti ma, al contratrio, da coloro che sono ancora convinti bolscevichi nel loro
modo di pensare. Cio ¢ legato al fatto che, ad esempio, sia in Polonia sia nei paesi
dell’ex-Unione Sovietica quasi tutti i leader della democrazia radicale sono colle-
gati, per origine ed educazione ideologica, al passato comunista di questi paesi.
La stragrande maggioranza dei leader democratici in Russia ¢ cresciuta in famiglie
atee, ha fatto carriera come membro del Komsomol o del partito, ¢ passata attra-
verso periodi di entusiasmo per il marxismo, ¢ ancora orgogliosa di essere atea e

vede in questo la propria superiorita morale e intellettuale.

*Nell’Urss il cattolicesimo ¢ stato dominante solo in Lituania dove si contano 3.360.000 fedeli,
di cui 3.000.000 lituani e 360.000 polacchi. Durante la seconda meta degli anni ottanta, in Lituania
la chiesa cattolica ha ottenuto pieni diritti, pieno riconoscimento e completa indipendenza. Le cat-
tedrali, dove precedentemente si trovavano le gallerie d’arte lituane, sono state restituite al clero.
Diversamente da quanto ¢ avvenuto in Bielorussia, in Lituania le chiese cattoliche sono state attive
(non chiuse) durante I'intero periodo del potere sovietico. I preti furono liberati dai campi di concen-
tramento e assolti dalle imputazioni e dalle accuse in considerazione del forte carattere nazionalistico
della loro attivita. Le principali feste cattoliche (prima di tutto il natale e la pasqua) divennero feste
statali, cio¢ giorni di vacanza. L.a minoranza polacca si lamenta del fatto che la chiesa cattolica ¢ di-
ventata troppo lituana e che i diritti dei credenti polacchi sono violati (il problema ¢ prima di tutto
quello delle prediche in lingua polacca).
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In effetti, una simile situazione nel nostro paese era inevitabile. Quando I'op-
posizione cristiana al comunismo in Russia venne sconfitta (e una parte di essa
emigro), i cattolici furono costretti a riporre le proprie speranze nella rigenerazione
interna del partito e dei suoi esponenti in una nuova intellighenzia gia socialista.
Nel nostro paese non esistevano neanche le condizioni politiche per la restaurazio-
ne dell’opposizione socialdemocratica al comunismo; tutte le speranze erano legate
alla rivoluzione dall’alto, a cambiamenti promossi dal vertice, all’apparizione di uno
zar comunista buono e intelligente. Il che, in effetti, ¢ avvenuto. La perestrojka inizia-
ta da Gorbaciov e da Jakovlev — atei e comunisti convinti — ¢ ora continuata da
rappresentanti degli intellettuali del partito che hanno servito il suo apparato pre-
cedente. In queste condizioni la liberazione dal comunismo ¢ stata accompagnata
dalla riproduzione di tutti gli stereotipi del partito di sinistra e di tutti i pregiudizi
dell’intellighenzia di sinistra russa. L’origine neobolscevica della nostra democrazia
¢ provata dagli avvenimenti del fallito golpe dell’agosto 1991: una partecipazione
attiva dei democratici alla divisione del partito comunista, il mantenimento del
vecchio principio del partito della selezione dei quadri e cosi via.

Cio considerato sono convinto, prima di tutto, dell'importanza della riabili-
tazione del processo di rinascita delle chiese del mio paese, per sostenere il ruolo
progressista della coscienza religiosa almeno allo stadio attuale di sviluppo della
Russia. Non so dire in quale misura cio sia interessante per ’Occidente, ma per noi,
nella situazione ideologica presente, questo problema ¢ molto urgente.

La rinascita dell’ortodossia € un fatto positivo? Questo ¢ I'interrogativo intorno
al quale si svolgono attualmente i dibattiti ideologici in Russia. Recentemente sul
giornale «Komsomorskaja Pravda» un gruppo di esponenti del mondo culturale,
tra i quali Sergej Zalygin, Dmitrij Lichacév e Igor Zolotuskij, si € espresso a favore
della protezione della rinascita della chiesa ortodossa. Essi hanno rifiutato in modo

deciso { tentativi dei neobolscevichi di escludere la chiesa dalla sfera pubblica.

La separazione della chiesa e della religione dallo stato — scrivono questi in-
tellettuali — ¢ un principio legale imprescindibile della democrazia moderna per cui,
tra I’altro, hanno combattuto nella vecchia Russia non solo i partiti di orientamento
ateistico, ma molti studiosi religiosi desiderosi di liberare il cristianesimo clericale dalla
«polvere» statale. Tuttavia, la partecipazione della chiesa all’organizzazione sociale ¢ la
base di tutta la civilta cristiana e costituisce una tradizione millenaria in Russia, anche
se disturbata dallo scisma e (...) interrotta dal potere comunista. (Lettera al Redatto-
re, «Allontaniamoci dall’orlo di un nuovo disastro...» in «lKKomsomorskaja Pravdax, 21
settembre 1991).
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Nelle attuali condizioni la difesa dei diritti umani significa anche la protezione
dell’ortodossia e della tradizione ortodossa dall’oscurantismo ateista della nostra
intellighenzia marxista bolscevica. Sarebbe ingenuo pensare che I'adozione della
legge sulla liberta di coscienza® in se stessa tuteli la liberta di una scelta religiosa spi-
rituale. In condizioni nelle quali la parte preponderante della stampa democratica,
che in Russia forma sia il comportamento politico sia 'opinione pubblica, rimane

atea, una persona credente ¢ ancora discriminata.

2. Chiesa e potere

Prima di tutto affrontiamo la questione dei presupposti storici e del diritto di
rinascita dell’ortodossia in Russia. Non si dovrebbe dimenticare che le chiese han-
no resistito a lungo e con maggiore forza di altre istituzioni contro I'insediamento
del comunismo nei paesi dell’Europa orientale. L.a chiesa ortodossa russa venne
sottomessa solo in conseguenza della politica di totale genocidio dei preti dichiara-
ta da Lenin nel 1921, nella sua lettra segreta a Molotov; la ben nota dichiarazione
del metropolita Sergij” — ora condannata, anche e in ptimo luogo, da rappresen-

tanti della chiesa ortodossa estera — aveva una giustificazione morale.

Solo le persone che sono vissute per anni nella Russia sovietica — scriveva N.
Berdjaev a Parigi — possono comprendere pienamente questo messaggio e per questa
ragione sono in grado di percepire gli sviluppi ora in corso laggiu dall’interno, e non
dallesterno. F necessatio infine comprendere pienamente la grande differenza tra la
situazione della chiesa russa in Russia e quella della chiesa russa dell’emigrazione. La
chiesa ortodossa in Russia ¢ una chiesa martire che sta percorrendo la propria via crucis
fino in fondo. La chiesa ortodossa dell’emigrazione non ¢ una chiesa martire, i suoi
vescovi non sanno che cosa sia il martirio, loro che erano abituati nel passato alla posi-
zione di dominio e di privilegio nello stato e che all’estero vivono nell’atmosfera della
liberta (Nikolaj Berdjaev, Cry of Russian Church).

“E la legge «Sulla liberta di coscienza e le organizzazioni religiose nellUrss» ¢ la legge russa
«Sulla liberta delle religioni».

*«Dobbiamo mostrare, non con le parole ma con i fatti, che i cittadini fedeli dell’'Unione Sovie-
tica, leali verso il potere sovietico, possono essere non solo le persone piu indifferenti all’ortodossia,
ma anche i suoi adepti piu ardenti, per i quali essa ¢ altrettanto preziosa della verita e della vita, con
tutti 1 suoi dogmi e le sue leggende, con tutta la sua organizzazione canonica e devozionale. Voglia-
mo essere ortodossi e nello stesso tempo riconoscere 'Unione Sovietica come la nostra madrepatria
civile le cui gioie e i cui successi sono le nostre gioie e i nostri successi e le cui sconfitte sono le nostre
sconfittex, dalla «Dichiarazione del vice patriarca Lieu-Observer metropolita Nizegorodskij Sergij»,
1927.
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In effetti, a partire dagli anni trenta la chiesa ortodossa era I'unico luogo libero
dall’ideologia e dalla retorica comuniste, 'unico luogo in cui si opponeva un rifiuto
attivo al marxismo e del comunismo oggettivamente in virtu della natura ideologi-
ca del cristianesimo. Molti capi della gerarchia ortodossa cooperavano con il Kgb
(questo ¢ ora stato provato); tuttavia, nella loro predicazione, essi erano obbligati a
difendere i valori e i principi cristiani. Non tutti potevano fuggire nella chiesa clan-
destina; la chiesa ortodossa con la sua esistenza preservo alcune possibilita, anche
se minime, di scelta spirituale. Non ¢ a caso che laureati dei piu prestigiosi istituti
russi siano diventati preti: il percorso esistenziale di Alexander Men’ ¢ il caso piu
emblematico al riguardo. Non si deve dimenticare che alla fine degli anni settanta,
durante 'epoca di Breznev — caratterizzata dal cinismo e dell’asfitticita spirituale
— dozzine e centinaia di intellettuali di tutto il paese si rivolsero proprio alla chiesa
ortodossa: slavi, turchi, ebrei. Essa offa loro riparo, li aiuto a ottenere conforto spi-
rituale e ad acquisire fiducia spirituale in se stessi.

La chiesa ortodossa russa sotto il potere sovietico esercito la stessa funzione
della chiesa cattolica in occasione della divisione della Polonia: in tutti questi anni
la chiesa ortodossa ¢ stata un centro di preservazione della memoria storica e
dellidentita russa, 'unico ponte tra la vecchia Russia distrutta dai bolscevichi e la
speranza della rinascita di una nuova Russia. Durante quegli anni di ristagno (come
chiamiamo ora questo periodo) bastava parlare con gli studenti dell’Accademia ec-
clesiastica di Zagorsk per scoprire che la vecchia Russia non era ancora morta, che
molte persone possedevano una profonda conoscenza della sua storia, custodendo
la memoria e il rispetto per le sue cose sacre, per le tradizioni della cultura russa e

per coloro che avevano saputo tramandare la devozione verso di essa.

Per valutare oggettivamente I’eroica azione morale e spirituale della chiesa or-
todossa russa si deve ricordare che il terrore ideologico dei comunisti nei suoi
confronti continuo anche dopo la morte di Stalin. Gia nel 1954 il Decreto emanato
dal Comitato centrale del Pcus su «I principali errori della propaganda scientifico-
ateista e le misure per migliorarla» (7 settembre 1954) conteneva richiami all’atei-

smo militante degli anni trenta:

la chiesa e le varie sette religiose hanno notevolmente ravvivato le loro attivita, raffor-
zato i loro effettivi e, adattandosi pienamente alle condizioni attuali, fanno proliferare
attivamente I'ideologia religiosa fra gli strati arretrati della popolazione. I membri del
clero e delle sette escogitano vari modi per avvelenare la coscienza delle persone con
la droga religiosa, cercando di attrarre i giovani e le donne alla chiesa.
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Cosi dopo la morte di Stalin si riprodusse il vecchio conflitto ideologico: da
una parte le organizzazioni religiose che facevano proliferare «pregiudizi e super-
stizioni» e, dall’altra, i cittadini che «consapevolmente e attivamente» costruivano il
comunismo e la cui attivita veniva limitata dai pregiudizi religiosi. Da tale premessa
derivava il compito di combattere in ogni modo l'influenza della religione sulle
persone, per «mettere decisamente fine alla passivita nei confronti della religione e
smascherare I'essenza reazionaria della religione e il danno da essa arrecaton.

Tutto cio risulto nella restaurazione delle tradizioni autoritarie degli anni trenta
che privavano le organizzazione religiose e i credenti della possibilita di godere di
diritti elementari, generalmente accettati, della «liberta di coscienza borghese». In
effetti cio significava la privazione, per le comunita religiose, dei diritti di essere
persone giuridiche e di avere proprieta, la limitazione della loro attivita esclusiva-
mente alle «pratiche del culto, la proibizione di un’«azione speciale» tra 1 bambini,
i giovani e le donne, la privazione della «liberta di propaganda religiosa», nonché
il divieto alle organizzazioni religiose e ai monasteri di svolgere attivita caritative e
pubbliche.

Nel contesto di un conflitto, durato quasi settant’anni, tra lo stato comunista
e la chiesa ortodossa, Iattuale rinascita di quest’ultima significa semplicemente la
restituzione a milioni di credenti dei loro diritti. Da questo stesso punto di vista, se-
condo la prospettiva dei diritti umani, la rinascita della chiesa ortodossa deve essere
considerata oggi come una prova della vera democratizzazione della nostra societa.
Un’autentica democrazia non puo chiedere che gli interessi e i diritti di almeno
cento milioni di fedeli ortodossi in Russia siano sacrificati nell’interesse dell’idea
stata- lista di progresso. Ai milioni di credenti che cercano la serenita spirituale nel-
le chiese ortodosse non si puo attribuire alcuna responsabilita per i comportamenti
negativi caratteristici del passato di alcuni loro gerarchi.

L’intolleranza ideologica ¢ dannosa in ogni scenario, anche quello democratico.
I tentativi di vedere il processo di rinascita della chiesa ortodossa russa solo dal
punto di vista del pericolo della ripresa del clericalismo e dello sciovinismo da
grande potenza sono assurdi sia sotto il profilo giuridico sia sotto quello morale.
Quest'impostazione ¢ basata su una mancanza di fiducia elementare nelle poten-
zialita morali e spirituali di milioni di persone, nella loro capacita di distinguere il
bello dal brutto, il bene dal male. L’intellighenzia che non ha fiducia nella ragione
e nella coscienza del suo popolo difficilmente puo essere riconosciuta come classe
dirigente.

Considerato cio che ¢ avvenuto nel nostro paese, non abbiamo al-
cun diritto di valutare il ruolo dell’ortodossia russa in base ai criteri della si-
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nistra e quindi ai valori e agli ideali dell’intellighenzia socialista e ateista. I valori di
sinistra della socialdemocrazia ateista russa hanno avuto come risultato una cata-
strofe costata almeno cinquanta milioni di vittime. [ateismo russo porta la respon-
sabilita del socialismo russo e di tutto cio che ¢ a esso collegato.

11 dibattito sulla valutazione della rinascita religiosa in Russia ha un significato
non solo morale, ma anche politico: si tratta infatti anche di contribuire a delineare
lo stato che dovrebbe aver origine dalle rovine del totalitarismo comunista.

In tutti i paesi dell’Europa centro-orientale la caduta del comunismo ha avuto
come risultato la restaurazione e la riabilitazione di tutti i movimenti politici e ide-
ologici che si opponevano a esso. In tutti questi paesi il crollo del comunismo ha
portato, prima di tutto, alla riabilitazione del cristianesimo e della cultura cristiana.
Cio si ¢ verificato in forma piu pronunciata in Polonia dove, come gia accenna-
to, I'influenza della cultura cristiana (in questo caso cattolica) ¢ stata molto forte
anche durante il periodo socialista. Un simile esito era, in effetti, inevitabile. La
pulsione a restaurare tutto cio che era stato distrutto dai comunisti ¢ stata la ra-
gione del nascere dell’opposizione in tutti i paesi dell’Europa centro-orientale. In
Russia I'idea della restaurazione ha convertito negli ultimi due anni una gran parte
dei democratici in anticomunisti; Panticomunismo dei democratici ¢ basato, per
sua stessa natura, sul desiderio di ristabilire tutto cio che venne distrutto dal par-
tito marxista-leninista. Questa tendenza profondamente radicata nelle coscienze
ha trovato espressione nel desiderio di restituire a molte citta i vecchi nomi russi:
I’esempio piu significativo ¢ stato il ripristino del nome di San Pietroburgo alla citta
di Leningrado, ma si ¢ anche manifestata nel restauro di molti vecchi monasteri
ortodossi e nell’intenzione di ricostruire la chiesa di Cristo Salvatore a Mosca, de-
molita all’inizio degli anni trenta.

Lostacolo principale sulla strada della rinascita dell’ortodossia russa non sta
tuttavia nella storia o nel timore di cadere sotto il potere di un padre-zar. La Russia
non puo seguire la via degli altri paesi dell’Europa centro-orientale per la semplice
ragione che, a differenza di essi, ha perso, in settant’anni, il sentimento dell’appat-
tenenza in massa a uno stato storico: di qui 'impressionante dualismo e la disgre-
gazione della coscienza nazionale del popolo sovietico.

Draltro lato, la grande maggioranza delle persone ha perso la prece-
dente fiducia nel socialismo, nell’ideologia marxista. Non appena la cor-
tina di ferro venne abbattuta da Gorbaciov, tutti compresero che la rivo-
luzione sovietica non aveva portato che privazioni, spargimento di san-

gue, poverta e arretratezza. La critica a Stalin ¢ diventata gradualmente
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la critica al bolscevismo e ai suoi capi. Ora la grande maggioranza della popolazione
¢ convinta che i bolscevichi abbiano commesso delitti, rovesciato il potere legitti-
mo e organizzato il «terrore rosso». Al momento attuale, 'ex Urss ¢ indubbiamente
diventata il principale paese anticomunista del mondo: un episodio significativo fu
il consenso di maggioranza all’iniziativa di trasferire il corpo di Lenin togliendolo
dal mausoleo. Queste espressioni di anticomunismo pero rimangono ancora del
tutto anti-sovietiche: sono dirette contro gli avvenimenti di ottobre, contro Lenin,
contro I'apparato del partito, contro il comunismo.

Nonostante cio, i valori marxisti profondamente radicati nella mentalita del
popolo sovietico sono rimasti intatti, come si nota anche ora in occasione della
vittoria sui putschisti di agosto. I recenti avvenimenti sono interpretati ora come
una nuova rivoluzione russa, come un’impresa eroica delle masse rivoluzionarie.
Anche Gleb Jakunin, un prete ortodosso che ha sofferto per le sue convinzioni
religiose, al raduno in occasione della celebrazione della vittoria sui golpisti ha af-
fermato entusiasticamente che i difensori della Casa Bianca erano altrettanto eroi
quanto gli eroi delle barricate antibolsceviche di Presnija Rossa nella rivoluzione di
dicembre del 1905.

La maggioranza dei nostri intellettuali democratici ¢ ancora attaccata alla vec-
chia convinzione marxista che le rivoluzioni siano «vacanze» della storia, che una
violenta presa di potere rivoluzionaria sia un procedimento legittimo obbligato; ed
¢ convinta inoltre che la violenza — anche quella delle masse rivoluzionarie — sia
lo strumento piu efficace per risolvere i problemi politici e sociali.

In questo paese la critica di Lenin e di Trotzkij non conduce alla riabilitazione
di coloro che li combatterono e che presero parte alla lotta armata contro i bolsce-
vichi; essa non porta a una riabilitazione legale di quelle fazioni che si opposero ai
bolscevichi: i cadetti, gli ottobristi, gli eseri.

Si puo affermare che finora la democratizzazione della Russia e il progresso
nei diritti umani e nella liberta di parola, di stampa e di associazione non han-
no portato a un miglioramento della situazione spirituale e morale del paese. Il
problema in questo caso non sta solo in un rapido aumento della criminalita, del
sadismo e di tutte le devianze sociali. Simili processi si verificano in tutti i pa-
esi postcomunisti compresa la ex- Repubblica democratica tedesca e sono pre-
sumibilmente da associare al fatto che il vecchio ordine sorto sulla paura ¢ gia
spezzato, ma non € ancora stato creato un nuovo meccanismo di controllo del
comportamento individuale. In larga misura 'aumento della criminalita ha mo-

tivazioni puramente economiche; in realta stiamo andando verso un capitalismo
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selvaggio, criminale e cio provoca la tentazione di un facile arricchimento e la per-
dita di interesse per un lavoro quotidiano che non da grossi guadagni. Quando una
parte della societa si arricchisce molto rapidamente, mentre 'altra si impoverisce,
¢ inevitabile un aumento della criminalita. Nel caso della Russia, pero, il fatto piu
preoccupante ¢ costituto dalla politicizzazione e dall’aggressivita politica, a essa
collegata, dellintellighenzia che prende parte al processo politico. E sintomatico il
fatto che in Russia, nell’attuale condizione spirituale, sia semplicemente impossi-
bile costituire un’organizzazione che si fondi sui principi del cosiddetto «riarmo
morale» e che abbia come base la riconciliazione con 'avversario e il perdono delle
sue colpe. Per inciso, in Russia persino quei seguaci dei diritti umani che questa
organizzazione aveva molto aiutato nel passato non sono entrati nelle fila dei pro-
pugnatori del «riarmo moraley.

Al contrario, la nostra attuale classe dirigente democratica ¢ piu propensa a
demonizzare avversario. Prendiamo I'esempio del colpo di stato: si demonizzava
Gorbaciov, poi si ¢ preso a demonizzare 'apparato del partito, dell’esercito e del
Kgb. La politicizzazione della societa nella situazione russa risulta nel mantenimen-
to unidirezionale della concezione marxista: tutti i problemi della vita quotidiana si
riducono a vittoria o sconfitta, scissione o separazione e ridistribuzione o vendetta

nei confronti del nemico.

3. La rinascita dell’ortodossia russa come uno dei presupposti per la rinascita cul

turale della Russia

Nella situazione in cui milioni di persone, compresi molti intellettuali, parteci-
pano alle barricate, ¢ indispensabile la cristianizzazione clandestina della mentalita
russa, la cristianizzazione dell’ethos dominante: in ultima analisi, il problema della
rinascita ¢ piu culturale che religioso. Il popolo sovietico, precedentemente nat-
cotizzato dall’ateismo, deve ricordare che esiste il mondo che ha dimenticato, che
esiste il problema della vita e della morte, del peccato e della redenzione e che c’¢
un sacramento proprio del sentimento e della coscienza religiosi: la confessione. 11
popolo dovrebbe accorgersi che la maniera cristiana di superare i conflitti sociali
facendo appello alla coscienza umana, alla riconciliazione e al perdono ¢ di gran
lunga piu efficace dell'impostazione marxista che hanno conosciuto.

Se i dirigenti del movimento democratico, compresi Eltsin e Gor-
baciov, non fossero marxisti, se potessero ricordarsi del peccato e del-

la penitenza e di essere mortali, la riconciliazione in questo paese si
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realizzerebbe molto piu rapidamente. Poiché in Russia ¢ radicata la chiesa orto-
dossa, poiché milioni di russi, di ucraini, di bielorussi la considerano come la loro
chiesa madre, la cristianizzazione del paese ¢ semplicemente impossibile senza la
rinascita dell’ortodossia russa. Tutte le opere migliori scritte in Russia, che costitu-
iscono il patrimonio aureo della sua cultura, furono create da pensatori ortodossi:
Dostojevskij, Tolstoj, Vladimir Soloviév, Berdjaev, Sergej Bulgakov, Trubetskoj,
Sestov, Frank. I’ortodossia in Russia non fu mai una religione nazionale imposta.
E per questo che quanto sta accadendo in Russia doveva avvenire e suscita grandi
speranze. La letteratura religiosa russa ¢ ristampata su vasta scala, cosi come le ope-
re filosofiche e religiose; nelle chiese ortodosse si stanno istituendo scuole domeni-
cali di religione; la chiesa diventa parte integrante della vita quotidiana della gente.

Lo spostamento a destra della coscienza pubblica ¢ una tendenza piuttosto
generale nello sviluppo di tutti 1 paesi postcomunisti. Si manifesta il fenomeno
del «pendolo» che, sospeso nell’estrema posizione a sinistra per lungo tempo, per
decenni, torna ora a spostarsi verso I'estrema destra e, mentre accelera verso il bas-
s0, passa rapidamente per la posizione centrale. Naturalmente, questo movimento
verso destra ha anche una connotazione di energia, specialmente in questo paese.

11 totalitarismo comunista nell’Urss, specialmente nei territori russi, ha pratica-
mente distrutto tutti { meccanismi e le strutture di vita tradizionali. 11. comunismo
sovietico ha annientato le tradizioni di una comunita, il sentimento della sapienza
contadina, le tradizioni religiose e domestiche e persino la cucina russa. Si do-
vrebbe tener presente che il comunismo ha sostanzialmente sterminato la nazione
russa, la nobilta, le categorie dei funzionari russi, 1 kulaki (contadini benestanti), gli
industriali e i mercanti. In realta, della vecchia Russia ¢ rimasta solo polvere sociale,
frammenti di una cultura sociale distrutta, tenuti insieme malamente dal «cemento»
delle repressioni e dell’ideologia comunista.

IL totalitarismo comunista di sinistra differisce da quello fascista di destra
per il fatto che non lascia nulla dietro di sé, eccetto una societa i cui elementi
sono stati ricomposti alla rinfusa. Nelle condizioni postcomuniste della Russia,
la rinascita della vita dovrebbe inevitabilmente partire dalla restaurazione del-
le sue piu semplici e, quindi, piu tradizionali, fondamenta. Per la sopravvivenza
stessa, nei paesi postcomunisti si ¢ semplicemente costretti a far ricorso alla re-
staurazione della chiesa e della coscienza religiosa, dello stato e della coscienza
nazionale, della proprieta e della coscienza del possesso: fallire in tale restaura-
zione significa minare la ricostruzione sociale. Proprio per questo motivo, tra I’al-

tro, 1 socialisti non possono aspirare al governo nei paesi postcomunisti. In tali
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condizioni vengono in prima linea i valori che, di regola, sono difesi dai conserva-
tori occidentali. L’obiettivo ¢ quello che in Occidente ¢ considerato del tutto na-
turale: la restaurazione degli antichi riti e feste religiosi — prima di tutto ortodossi
— e delle tradizioni di un ambiente nazionale stabile, senza il quale ¢ impossibile
qualsiasi accordo o societa civile.

Naturalmente, riconosciamo che la crescita di una coscienza nazionale pro-
vocata dalla rinascita dell’ortodossia russa comporta alcuni pericoli. Cio ¢ provato
dalle esperienze della Polonia, della ex Germania democratica e, in parte, della
Romania; la crescita della coscienza nazionale potrebbe diventare un spinta sia alla
democrazia sia, in condizioni e con presupposti particolari, alla fascistizzazione
della societa. Dobbiamo anche prendere in considerazione il pericolo della rinasci-
ta dello sciovinismo russo da grande potenza.

Tuttavia, nelle attuali condizioni di profonda crisi morale e spirituale della so-
cieta russa, a mio parere, ¢ semplicemente impossibile evitare la rinascita dell’orto-
dossia e della coscienza nazionale russa da essa risvegliata. Persone che per decenni
sono state private di tutto hanno bisogno di una memoria storica; esse devono
capire che hanno radici culturali comuni, che non esistono soltanto per il presente,
ma che rappresentano un anello nella catena dello sviluppo storico della loro na-
zione, che hanno qualcosa su cui fondare fatiche e speranze.

Per questa sola ragione, se si rispetta il diritto umano elementare alla madrepa-
tria e alla memoria storica, non si puo porre sotto accusa la rinascita della coscienza
nazionale. Il passato imperialista non impedisce ai cittadini della Gran Bretagna
di amare il loro paese, di essere orgogliosi della sua storia: quindi, perché cio non
dovrebbe essere permesso ai russi ortodossi desiderosi di ritornare alla loro storia
e alla loro cultura?

Non si deve pensare che la rinascita dell’ortodossia in Russia risulti nella sosti-
tuzione di valori secolari con valori religiosi. Questo aspetto del problema ¢ quello
piu frequentemente discusso da parte degli oppositori della rinascita dell’ortodos-
sia.

I processi attualmente in corso nella coscienza del popolo russo non si ridu-
cono alla sostituzione dei valori comunisti con quelli religiosi, come si potrebbe
pensare: il paradosso sta nel fatto che i valori comunisti in quanto tali non sono
mai stati dominanti per la semplice ragione che erano antivalori. LLa morale comu-
nista era prima di tutto un’antirnorale, dato che rifiutava i valori fondamentali del
cristianesimo. I’economia comunista era un’ antieconornia, poiché ha distrutto il
mercato, la concorrenza e la proprieta.

Il comunismo ha semplicemente distrutto 1 valori fondamentali del-
la vita, trasformando cosi gli esseri umani in esseri non umani. Persino I'an-
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timercantilismo del comunismo era ipocrita, perché consentiva I’accaparramento
privato in nome dell'ideologia collettivista.

La societa si ¢ preservata non perché ha accettato il comunismo, ma perché
si ¢ opposta allideologia comunista, che non ¢ riuscita in definitiva a spezzare
I'uvomo, a distruggere i suoi sentimenti e istinti morali originari. t. per questo che
ora l'obiettivo fondamentale ¢ il rafforzamento dei resti della cultura cristiana pit
che la sostituzione dell’ideologia comunista con quella ortodossa. La religione, la
coscienza religiosa, la sapienza del Discorso della montagna di Gesu aiutano sempli-
cemente 'uomo a illuminare quello che ha nell’anima.

Finché la rinascita dell’ortodossia rimane uno stimolo per lilluminazione
cristiana essa, naturalmente, deve essere appoggiata. Qualora obiettivi puramen-
te clericali, ortodossi prendessero il sopravvento su quelli cristiani, la situazione
cambiera. Questo ¢ pero il primo stadio della restaurazione dell’ortodossia in una
situazione in cui la chiesa soffre piu di altri per le conseguenze dell’esperimento
comunista in Russia.

11 rischio di una clericalizzazione della societa russa ¢ ancora troppo sopravva-
lutato. Secondo una recente indagine, attualmente nell’ex- Unione sovietica circa
i1 70 per cento delle persone interpellate si definisce credente, mentre soltanto tre
anni fa a questa domanda rispondeva positivamente solo il 40 per cento. In Russia
tra le persone interpellate il 93 per cento si considera appartenente all’ortodossia e
di esse il 53 per cento di esse vuole che anche 1 figli siano educati nella fede. Nello
stesso tempo, si deve osservare che solo il 7 per cento degli intervistati prega ogni
giorno e il 23 per cento prega molto raramente. Solo il 4 per cento degli interrogati
ha una buona conoscenza della letteratura religiosa’.

Attualmente in Russia si puo solo parlare del superamento del retaggio
dell’ateismo e del ristabilimento di un atteggiamento civile normale nei riguardi
della religione. La gente ha smesso di aver paura di mostrare il suo atteggiamento
positivo nei confronti della religione. Cio ¢ evidenziato dal fatto che secondo la
grande maggioranza degli intervistati la diffusione della religione e della morale
cristiana nel paese puo portare piu benefici che danni. Solo i13 per cento degli
intervistati giudica che una liberalizzazione della religione portera piu danni che
vantaggi. Ora la questione sta tutta nella riabilitazione politica e morale della chiesa,
dell’ortodossia in primo luogo e nella restituzione al popolo della liberta di scelta,
del diritto di credere in Dio.

°All-Union Centre for Studyng Public Opinion [Centro nazionale per lo studio dell’opinione
pubblica (Vespo)|, Information Bulletin,5, Mosca, 1991.
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Conclusioni

E difficile prevedere ora i processi che si determineranno nella chiesa ortodos-
sa durante la fase della propria rinascita. Molto dipendera dal carattere dei processi
politici nel paese e dall’estensione della disgregazione dell’ex-Unione sovietica. Se
I'Ucraina e la Bielorussia si separeranno dalla Russia e 'attuale Federazione russa
(Rsfsr) diventera uno stato indipendente, la tendenza alla trasformazione dell’or-
todossia nella chiesa di stato diventera piu pronunciata. In tali circostanze ci sono
buone probabilita che il potere rimanga nelle mani degli attuali leader conservatori
del Patriarcato di Mosca. La separazione definitiva dell’Ucraina dalla Russia intensi-
fichera il conflitto tra le chiese dell’ala sinistra e quelle dell’ala destra. In un’Ucraina
indipendente ci si dovrebbe aspettare un’espansione della chiesa cattolica ucraina
verso lest. E possibile che la sua ideologia, i suoi santi e i suoi martiri si affermino
nel nuovo stato ucraino.

Con la disintegrazione finale dell’'Unione, la Rsfsr difficilmente puo diventare
uno stato democratico. I’aggravarsi del problema dei russi nelle repubbliche se-
parate e I'afflusso di profughi nel paese di origine, in cui le possibilita di alloggio
saranno assai scarse, daranno luogo a una delusione crescente nei riguardi della
democrazia e dei democratici.

In tale situazione per Eltsin non vi sara altra via d’uscita che avvicinarsi alla
chiesa ortodossa russa. Molto probabilmente, a breve termine Eltsin comincera a
rafforzare il suo potere tirando dalla sua parte il tradizionale patriottismo russo del-
la chiesa ortodossa. Nello stesso tempo, si dovrebbe prevedere un crescente con-
flitto tra la parte democratica del clero che recentemente ha avuto una parte attiva
nella lotta contro il comunismo e la «cnomenklatura» dell’attuale ortodossia russa,
che in tutti questi anni ha dimostrato un’inclinazione al conformismo. Si dovrebbe
anche prestare attenzione all’alleanza tra le nuove categorie di funzionari e il nuovo
clero ortodosso. Tra Ialtro, proprio per questa ragione l'intellighenzia democratica
dovrebbe essere piu cauta nella sua valutazione della rifiorente ortodossia.

Difficilmente si puo sperare in una rapida conciliazione delle chiese ortodosse
«rossa» e «bianca». Anche se Eltsin proclama la restaurazione del vecchio ordi-
namento statale russo nel territorio della Rsfst e restituisce tutti i diritti civili alla
gerarchia o alla chiesa ortodossa all’estero, questa difficilmente si interessera delle
questioni interne russe. La «nomenklatura» del Patriarcato di Mosca ¢ ancor meno

interessata alla conciliazione.
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Religione e sfera pubblica in Europa
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Premessa

Che cosa intendiamo con l'espressione «sfera pubblica»? Le parole — non
possiamo piu ignorarlo dopo De Saussure e la linguistica strutturalista — hanno
piu di una storia: esse si capiscono tra di loro, grazie ai giochi di opposizione che
utilizziamo per dare soluzione ai nostri problemi e soddisfacimento ai nostri biso-
gni. Questi ultimi non cessano df modificarsi, e proptio in questo vediamo riappa-
rire la storia: il linguaggio non possiede una sola struttura; né possiamo dimenticare
la geografia: le cose non sono le stesse a seconda del punto nello spazio-tempo da
esse occupato.

Questo preambolo banale e solenne non ¢ forse inutile. Ci permette di affer-
mare che non si da sfera pubblica concepibile senza, ad esempio, uno spazio privato, e
che la difficolta incomincia con la distribuzione tra questi due settori di una realta
al tempo stesso molteplice e conflittuale. E quasi il grado zero dell'utensile intel-
lettuale. La difficolta cresce ancora allorché, alla coppia pubblico-privato, si cerca
di far corrispondere un’altra coppia ben nota, quella politica-religione: lo stato e la
chiesa, la potenza pubblica e le convinzioni intime. Raggiunge infine il suo culmine
quando si imbocchi la strada del confronto tra i regimi e gli usi dei diversi paesi.

Ti pubblico e il privato: ¢ una distinzione corrente e comoda, ma imprecisa e
incerta, delicata da maneggiare, suscettibile di prestarsi a tutti i malintesi e afflitta da
una semplicita illusoria. Da quest’astrazione non ¢ possibile ricavare niente. Stupi-
sce piuttosto osservare come la realta si rivesta della propria bandiera. Essa ci rinvia
a un problema di fondo: come suddividere e amministrare un territorio assegnando
a ciascuno il posto che gli spetta? Se I'ipotesi ¢ una bipartizione dello spazio e la
realta una lista aperta di situazioni individuali, si puo supporre che la soluzione fi-
nisca per essere l'arte di giocare con o fra pubblico e privato. E esattamente quello che

testimonia un breve giro d’orizzonte in Europa.
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1. 1/ caso francese

11 caso francese non offre un paradigma, ma un buon punto di partenza. Sotto
I’Ancien Régime, il cattolicesimo era in Francia la religione del sovrano e dei suoi
sudditi, e la sola religione del regno; le leggi della chiesa erano recepite come leggi
francesi; gli ebrei erano ufficialmente espulsi e, di fatto, accettati sulla base di pri-
vilegi individuali o come nazione straniera; i protestanti beneficiarono di un editto
di pacificazione dal 1598 al 1685 (editto di Nantes, revocato da Luigi XIV). Era
questa la situazione allora comune in tutta Europa, divenuta una scacchiera re-
ligiosa dopo la Riforma protestante: cuius regio, eius religio (si deve seguire la religione
del proprio paese, il principe come i sudditi), a partire dalla pace di Augusta (1555);
Vero e proprio cuins rex; eius religio (si deve seguire la religione del proprio principe)
quando i trattati di Vestfalia (1648) riconoscono al sovrano un _jus reformandi, il cui
corollatio per i sudditi ¢ #z jus emigrands.

Cosl, lo stato e la chiesa occupano insieme lo spazio pubblico: la religione ¢
sociale come la societa ¢ religiosa, in virtu del zos maiorum. Nel regno di Francia,
il cattolicesimo rientra nel costume tradizionale e nella legge fondamentale. La
grande questione ¢ allora di sapere chi comanda all’altro all’interno di questo spa-
zio. Dappertutto in Europa si imporranno le teorie regaliste, sotto diverse deno-
minazioni: regalismo, erastianismo, gallicanismo, giuseppismo, febronianismo. A
queste si opporranno le teorie «ultramontane» delle quali i gesuiti saranno i grandi
difensori e le grandi vittime.

In questa situazione il privato coincide con il dominio della coscienza, sotto
due aspetti. La chiesa cattolica distingue tra il foro esterno, che essa amministra, e
il foro interiore, quello della confessione dei peccati, della colpa davanti a Dio, che
si astiene dal giudicare («de internis non judicat Ecclesiar). Nella societa, si distingue tra
Pesteriorita e I'interiorita della religione, la pratica pubblica alla quale ciascuno deve
piegarsi perché appartiene all’ordine pubblico ma che, tutti Io sanno e lo ammetto-
no, non pregiudica in alcun modo le convinzioni intime.

«Non si puo forzare la coscienza»: il principio ha validita generale, per quanto
non sia sempre rispettato (la revoca dell’editto di Nantes ne fu esempio scandaloso
per ’Europa) osi presti a una casistica per noi difficile da comprendere (i tribunali
dell’Inquisizione). In questo senso, ’Ancien Régime conosceva e rispettava la liberta
di coscienza, purché racchiusa nei limiti di una coscienza operante nel privato: nes-

suno poteva concepire che potesse esistere una societa priva di una religione pub-
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Mica — nemmeno Voltaire e ancor meno Rousseau, ideatore di una re/zgione
¢ivile obbligatoria.

Con forza crescente emerse cosi il problema della liberta pubblica di coscien-
za, in due tempi e due direzioni: sotto forma di /leranza prima, poi di diritto; liberta
pubblica dapprima con riserve (ad esempio gli atei o i papisti), poi estesa a tutti
senza eccezione. Tolleranza ¢ una parola ambigua: si distinse a lungo tra tolle-
ranza civile, con riferimento alle persone, e tolleranza religiosa, rispetto alle loro
idee. Con il Concilio Vaticano 1II e la dichiarazione conciliare Dignitatis Humanae, la
chiesa cattolica ha fatto il suo ingresso nella problematica moderna, liberta pub-
blica di coscienza e di espressione per tutti, senza pregiudicare le verita che essa
professa. Inversamente, lo stato garantisce questo regime di liberta, ma in completa
indifferenza riguardo a quello che possono credere e pensare i cittadini, una volta
salvaguardato 'ordine pubblico di cui lo stato ¢ tutore.

In questo senso, si ¢ autorizzati a parlare di una vittoria del privato sul pub-
blico, che ha condotto a una profonda risistemazione dei loro rapporti. La ritirata
della chiesa si muove di conserva a una ritirata dello stato, ma in modo asimmetri-
co. Il paradosso sta proprio nel fatto che la vittoria del privato si ¢ prodotta tramite
il canale del pubblico — e persino una rivoluzione del pubblico — che ha portato
a un’espansione dell’'uno e dell’altro. Dio cessa di essere la fonte del potere («Onzni-
spotestas a Deo»), legislatore della creazione e personaggio della storia. La sovranita
rinuncia a essere di diritto divino e la morale di essenza cristiana. I.'uomo ¢ lasciato
alle decisioni della sua coscienza e la societa alla regola della maggioranza. La natu-
ra e la storia seguono il loro corso, senza piu debiti verso la Provvidenza.

Una trasformazione tanto considerevole non poteva avvenire in un giorno,
né senza strattoni. La rivoluzione del 1789 comincio col riconoscere i diritti dei
Lumi e, quasi subito, perse il controllo della situazione. Napoleone fece tesoro
della lezione: 'ordine sociale era incompatibile con il disordine rivoluzionario e il
suo ristabilimento necessitava del concorso dell’istituzione religiosa: da cui un con-
cordato con Pio VII, esteso unilateralmente agli altri «culti riconosciuti» (luterano,
riformato, israelita).

Non si trattava per nulla di una restaurazione dello scomparso regime, ma di un
compromesso con la situazione emersa dalla fase rivoluzionaria: il concordato con-
sacrava la liberta pubblica di coscienza per tutti, pur limitando seriamente le liberta
pubbliche di associazione e di espressione; distingueva tra i quattro culti riconosciuti,

ammessiall’esercizio pubblico della religione, e gli altri culti, costretti alla mera pratica
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privata; 1 culti riconosciuti erano organizzati nel diritto civile come enti pubblici
(¢tablissementspublics); il cattolicesimo, «religione della grande maggioranza dei fran-
cesiy, restava dunque religione pubblica ma non pit unica. Soltanto la restaurazio-
ne, fra il 1815 e il 1830, la rendera di nuovo «religione di statox, accanto alle altre
tre religioni pubbliche della Francia.

Questo regime duro quasi un secolo. Vi pose fine la legge del 9 dicembre 1905,
detta «della separazione delle chiese dallo stato». Piu precisamente, la legge stabiliva
un nuovo regime dei culti, mediante la loro trasformazione da persone giuridiche
di diritto pubblico in associazioni di diritto privato, consentita dalla legge del primo
luglio 1901; con quest’ultima, per la prima volta nella storia di Francia, si sanciva
una liberta di associazione pressoché totale, senza la necessita di formalita di sorta,
senza nemmeno una dichiarazione preventiva obbligatoria (con I'eccezione delle
congregazioni religiose, che il diritto francese non aveva mai considerato come
semplici associazioni). Contemporaneamente, vennero prese misure di «laicizza-
zione» (insegnamento, assistenza pubblica, tribunali, cimiteri e altri «luoghi pub-
blici»).

Se I'applicazione risulta pit complicata e conflittuale del previsto, perlomeno
il principio era chiaro: «lLa repubblica assicura la liberta di coscienza. Garantisce il
libero esercizio dei culti (...) Non riconosce, sovvenziona o stipendia alcun culton.
Nessun equivoco ¢ possibile: i culti non sono espulsi dal diritto; sono privatizzati,
come un’impresa nazionalizzata di cui lo stato si disfa; passano dal diritto pubblico
al diritto privato, con speciali garanzie — che lo stato concede eccezionalmente —
perché sono in gioco due liberta fondamentali (di coscienza e di religione). Ancora,
la legge del 1905 fissa in via di principio che le nuove associazioni, legalmente
formate, si debbano conformare «alla regola di organizzazione generale del culto
del quale esse si propongono di assicurare 'esercizion ¢ di cui i tribunali dovranno
essere messi a conoscenza in caso di controversia. Non si puo pertanto dire che lo
stato ignori o misconosca i culti: se lo si affermasse, si porrebbe il principio che lo
stato ignora il diritto privato e non riconosce che il diritto pubblico quando invece
lo stato stesso poggia sulla distinzione tra I'uno e l'altro.

La storia delle relazioni tra le chiese e lo stato dal 1905 in poi e il loro sviluppo
lungo piu di mezzo secolo e quattro regimi costituzionali confermerebbe questa
valutazione, per cui ¢ facile trovare conferme. Ma tre grandi problemi teorici ri-
mangono in piedi: la tensione tra la coscienza e lo stato; il rapporto tra separazione e
latcita, Particolazione di pubblico e privato. Ma prima di un ulteriore esame della que-

stione si impone un confronto rispetto allo spazio europeo.
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2. Lo spazio enropeo

Tutti i paesi d’Europa provengono da una situazione comparabile a quella che
fu del regno di Francia. Non tutti sono ancora giunti al punto cui ¢ arrivata la re-
pubblica francese o non hanno seguito la medesima via. Ma tutti condividono con
essa talune caratteristiche propriamente moderne: chiaramente, tutti ammettono il
principio della liberta pubblica di coscienza per ognuno con la tripla riserva dell’or-
dine pubblico, della salute pubblica e della pubblica morale. Si intravvedono gia
tutte le possibili modulazioni delle quali ¢ suscettibile un’equazione con tante inco-
gnite, a maggior ragione perché coscienza privata e potesta statuale sono tributarie

di intermediari culturali quali 'opinione pubblica e il sistema democratico.

Una confessione puo dunque continuare a essere definita religione dello stato
o religione della nazione: ma non ha piu il monopolio, in nessun luogo, dell’eserci-
zio e dell’espressione pubblica. Si tratta pertanto di un riferimento storico e di un
titolo onorifico, implicante certi effetti giuridici. Piu di un paese invoca il nome di
Dio nella propria costituzione: la Santa Trinita per 'Italia (fino al 1984), I'Irlanda e
la Grecia; Dio onnipotente per la Svizzera (dal 1874, nella traduzione di In nomine
Domini, amen dell’alleanza perpetua conclusa nel 1291). E vero che, a questo pro-
posito, un curioso dibattito ¢ aperto in Francia: la costituzione della Quinta repub-
blica (1958) include la dichiarazione dei diritti dell’uomo che figura nella premessa
della costituzione del 1791 e che era posta «sotto gli auspici dell’Essere Supremon.
In compenso, la questione dell’invocazione inaugurale ¢ diventata, in Svizzera, un
vero e proprio dibattito nazionale che non riesce a trovare una conclusione.

Religione di stato: fu cosi per il cattolicesimo in Spagna (dal 1945 al 1978), in
Italia (dal 1848 al 1984); ¢ ancora cosi oggi, benché non in regime di «unicitar, a
Monaco (dal 1962); per il luteranesimo, in Svezia fino al 1974, ancora oggi in Not-
vegia e Islanda. In Grecia, a partire dal 1975, 'ortodossia non ¢ piu che la «religione
dominante». Cipro ¢ organizzata secondo il modello ottomano del wllet [comuni-
ta]: comunita ortodossa e comunita musulmana. Numerose nazioni erigono una
determinata confessione a religione del paese, della nazione o del popolo: il Porto-
gallo (dal 1951 al 1976), I'Itlanda, la Danimarca, il Liechtenstein, Andorra, Malta.

Tale opzione ¢ daltra parte compatibile con un regime di separa-
zione: di ci6 sono testimoni due paesi cattolici, Ilrlanda (agli antipo-
di di ogni laicismo) e il Portogallo (dal 1911 e laicizzato dopo il 1976). La
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Finlandia mantiene legami speciali con la chiesa luterana e quella ortodossa.

In Svizzera si contano ventisei tra cantoni e semicantoni di peso alquanto
diverso: diciannove di lingua predominante tedesca, sei di lingua predominante
francese, uno italiana; quindici a maggioranza cattolica, nove a maggioranza prote-
stante, due misti. Nel processo di aggiornamento delle varie costituzioni cantonali
appaiono tre grandi tendenze: 'insistenza sui diritti fondamentali, un innalzamento
del tasso di secolarizzazione, equiparazione statutaria delle due confessioni sto-
riche, alle quali certi cantoni aggiungono il cattolicesimo pre-conciliare. Soltanto
cinque costituzioni, tutte relative a cantoni cattolici, mantengono l'invocazione ini-
ziale a Dio, e altre tre niente piu che un riferimento discreto. Una sola (Ginevra)
sancisce una stretta separazione. Otto riconoscono una, due o tre «chiese nazio-
nali». Il cattolicesimo ha cessato d’essere «religione del cantone» nel Tessin (1967),
«religione dello stato» nel Vallese (1981) e «religione della maggioranza del popolo»
a Friburgo (1982).

Gli altri paesi rimangono casi individuali, irriducibili a una formula e a un mo-
dello unici. Nel Regno Unito, la tradizione anglicana di una chiesa «stabilita» /esta-
blishesfle vicina alla tradizione luterana dei paesi nordici, ma limitata all’Inghilterra;
la Scozia ha conservato una chiesa nazionale, presbiteriana. Dall’epoca della sua
nascita nel 1830, il Belgio vive in un regime di separazione-riconoscimento, esteso
nel 1970 ai «diritti e alle liberta delle minoranze ideologiche e filosofichey; sei culti
vi sono ormai riconosciuti. Il Lussemburgo si contenta di una situazione vaga e
certa, provvisoria e stabilizzata al tempo stesso. I’Austria mantiene la distinzione
tra confessioni riconosciute e culti privati. La Germania ha integrato nella sua legge
fondamentale del 1949 alcune disposizioni della costituzione di Weimar (1919),
tra le quali spicca l'articolo 137: «Non esiste alcuna chiesa di stato», ma esistono
organismi autonomi di diritto pubblico o privato, religiosi 0 meno, «volti a servire
una data concezione dell’'universo». Tutto, nondimeno, favorisce e avvantaggia le
grandi confessioni cristiane, in particolare al livello dei La’nder: il libero stato di
Baviera fa perfino riferimento, nel suo preambolo costitutivo, alle «rovine alle quali
ha condotto un ordine politico e sociale privato di Dio, della coscienza e del rispet-
to per la dignita umanay. I’Olanda ¢ senza dubbio la nazione che ha percorso piu
strada sulla via della secolarizzazione pubblica: dal 1983, la costituzione si limita a
riconoscere a tutti la piena liberta di coscienza e di religione (art. 6).

Da questo sguardo d’insieme (per una trattazione pit ampia si veda Poulat,
1992, cap. VI) si puo trarre non una sintesi ma lindicazione di una direzione

d’orientamento:
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1. Nessun paese ¢ sfuggito, in materia religiosa, agli effetti della modernita.
Nessuno si attiene piu allo stretto principio di cristianita, per lungo tempo preva-
lente e, in certi stati, praticato sino a data recente: «un paese, un sovrano, una reli-
gioner. Gli stati hanno dovuto trovare un accomodamento con il moderno prin-
cipio di secolarizzazione che prescrive «a ciascuno le proprie convinzioni», cioe il
diritto pubblicamente riconosciuto di ciascuno a conformarvisi e manifestarle.

2. La linea di evoluzione ¢ netta, senza ambiguita: oggi non ¢ pit la religione a
essere pubblica, ma la /iberta di religione: questa liberta pubblica si fonda sul ricono-
scimento dei diritti della coscienza individuale e sulla mediazione della democrazia
politica; essa lascia alle convinzioni atee un posto legittimo, ma si oppone radical-
mente a ogni forma di ateismo di stato.

3. Con P’eccezione dell’Olanda, nessuno stato ¢ ancora giunto al termine di
quest’evoluzione. Tutti, persino la Francia, combinano abilmente il nuovo e 'anti-
co, il pubblico e il privato.

4. Quanto piu si sale nell’ordine internazionale, tanto piu si impone il principio
moderno. Tutti gli stati conoscono sopravvivenze locali che non vengono poste in
discussione e delle quali esse possono addirittura porsi come garanti. La loro diver-
sita religiosa si riassorbe nella costruzione europea: quest'ultima ignora del tutto
quella che si potrebbe chiamare un’«Europa religiosa». La Carta e la Dichiarazione
universale dei diritti dell'uomo dell’Onu escludono deliberatamente ogni riferimen-
to meta- politico, metastorico, metagiuridico: gli stati membri hanno evitato rife-
rimenti a tutto cio che avrebbe potuto intaccare la loro competenza sovrana o loro
opportre un’autorita piu alta.

5. Cosi, la religione ¢ diventata una guestione sussidiaria, nel senso che il Trattato
per I'unione europea da a questa parola attinta dal vocabolario cattolico. F ormai
nella coscienza umana che essa trova il suo primo interlocutore e il suo ricorso
ultimo.

6. La questione della coscienza diventa dunque fondamentale, cosi come di-
chiarava all’Onu il delegato degli Stati Uniti al momento del voto della Dichiarazione
sull’eliminazione di tutte le forme di intolleranza fondate sulla religione e le convingioni il 25
novembre 1981 (ora in Conscience et 1iberté, 1982,87): «In privato o in pubblico, che
sia religiosa 0 meno, la coscienza di ogni persona ¢ la fonte della sua dignita. Milio-
ni di esseri umani imprigionati o internati nei campi di lavoro hanno scoperto che
la loro coscienza era indipendente da qualsivoglia volonta collettiva.

7. Con tale presupposto, il principio di secolarita apre una via inter-
media: scarta ogni religione pubblica come ogni ateismo pubblico, ogni re-

ligione di stato come ogni ateismo di stato. Reciprocamente, non am-
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mette un’anti-religione ufficiale né un anzi-ateismo ufficiale: a ciascuno la facolta di
seguire la propria coscienza.

8. Malgrado tutto, la religione conserva un forte prestigio pubblico e non si
trova mai messa su piede di parita con l'ateismo, la sua negazione radicale. A quel-
la la grande legittimita, a questo la piccola legittimita, si potrebbe dire, cio di cui
porta traccia e testimonianza la Dichiarazione del 1981. La parola convinzioni é stato
aggiunta a religione, su richiesta dell’Unione Sovietica, in modo tale da includere Zato
sensu nella liberta di pensiero e di coscienza «il materialismo, gli atei, gli agnostici».
Numerosi paesi comunisti avrebbe preferito a convinzionila parola ateismo: malgrado
la loro insistenza questa linea non si impose.

9. In questa congiuntura timane una singolarita storica: la Santa Sede, persona
morale di diritto internazionale pubblico che, a questo titolo, dispone di un proptrio
posto — membro o osservatore, a sua discrezione, secondo i casi — nelle istanze
intergovernaxnentali. Si tratta di un caso unico, in cui si puo scorgere il retaggio del
passato, frutto di una situazione plurisecolare e ininterrotta; né il Dalai-Lama, né
il Consiglio ecumenico delle chiese, né 'organizzazione della Conferenza islamica
beneficiano di un simile status. E altresi un caso atipico: la Santa Sede non ¢ rico-
nosciuta come potenza temporale (gli stati pontifici o, al giorno d’oggi, la Citta del
Vaticano), ma proprio come autorita spirituale, che intrattiene relazioni diplomati-
che con la maggior parte delle nazioni, a prescindere dalla condizione religiosa di
ciascuna. Dobbiamo alla Santa Sede I’insistenza sui fondamenti cristiani e le radici
cristiane dell’Europa, come pure I'appello a un’«Europa spirituale», cosciente che
la sua vocazione e il suo ruolo le vietano di ridursi a un’Europa degli interessi eco-
nomici. Cosi ritorna ad essere sottolineato il fatto che la storia, la cultura e i loro
valori si lasciano mal ripartire in dimensione «pubblica» e dimensione «privata.

10. Alleggerendosi di Dio, gli stati prendono in carico la coscienza. Nel 1789
il fardello poteva sembrare leggero. Con il passare del tempo, la leggenda dora-
ta del Cristoforo — San Cristoforo — si fa invece realta: era, questi, un buon
gigante che faceva passare a guado il fiume a pellegrini e viaggiatori portandoli
sulle sue spalle; un giorno, gli capita di caricarsi di un bambino che incomincia
a pesate di un peso straordinario, ed era il Cristo. La coscienza vuoi dire libero
esame e libera iniziativa, libera ricerca e libera impresa, libera circolazione e libe-
ro servizio... Essa era individuale: esita tra il pensarsi come l'unica o Paffermarsi

come universale. Oppone la propria legittimita suprema alla legittimita sovrana
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dello stato. Trova al proprio fianco le chiese respinte dallo stato, una situazione per
lo meno inaspettata e certo ambigua.

3. Tre problemi

La coscienza, con i diritti di liberta che le sono riconosciuti, scompagina la
problematica classica e le sue distinzioni consuete. Le questioni non si pongono
piu a partire da istituzioni che determinano la legge, ma da un nuovo stato di diritto
grazie all’esercizio generalizzato delle liberta pubbliche in crescita esponenziale.
Tre coppie concettuali meritano qui un riesame: coscienza e stato, separazione e
laicita, pubblico e privato.

3.1. Coscienza e stato

Non ¢’¢ bisogno di speculare molto sulla «coscienza» per riconoscere in questa
entita morale un attore pubblico dei nuovi tempi. Di fronte alla potenza pubbli-
ca, fronde aristocratiche, leghe religiose e movimenti popolari non godevano un
tempo di alcuna legittimita. Ora, ¢ loro sufficiente fare appello alla coscienza, il cui
diritto soggettivo ¢ pienamente fondato nella pretesa di sfidare un diritto oggettivo
che si accontenta di essere «positivon.

La coscienza ¢ disturbante, ingombrante, insoddisfatta: i regimi comunisti ne
hanno fatto dura esperienza. E espansiva, espansionista. Puo essere protestataria,
contestataria, refrattaria e persino libertaria. Tiene alla propria sfera di riservatez-
za, ma intende giudicare di tutto, senza limiti imposti. Mette in gioco autonomia
contro I'eteronomia. Si puo analizzare la modernita in quanto avvento e 'eta del
soggetto, poi diagnosticare la morte del soggetto dopo la morte di Dio. Ma chi
oserebbe constatare la morte della coscienza e felicitarsene? E chi pretenderebbe
di essere riuscito ad addomesticarla?

Sulle macerie dell’Ancien Régime, il nuovo ordine ha proclamato i diritti della
coscienza contro le chiese, e in specie contro la chiesa cattolica. I.a coscienza si ¢
emancipata: essa ha imparato a far giocare lo stato contro la chiesa e la chiesa con-
tro lo stato, senza legarsi all’'uno né all’altra. Laicizzandosi, lo stato — responsabile
dell’ordine pubblico — non ha rinunciato alla pratica ecclesiale che non forza la
coscienza ma la sottomette alla legge comune, la propria legge, che esso medesimo
emana e applica. ’obiezione di coscienza resta una spina per la ragione di stato che

agisce in nome della vita associata.
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A quest’ordine autoritario si ¢ opposto I'ideale liberale con le sue varianti di
sinistra e di destra: & coscienza separata tanto dalla chiesa guanto dallo stato. Walter Lippz-
nann (1956, 76) —I'vomo de La Cité Libre (19406) o, come recita I'inglese, The Good

Society — lo ricordava con vigore nel 19506:

La liberta di religione, di pensiero e di parola fu realizzata negando al contempo
allo stato ¢ alla chiesa stabilita il monopolio sovrano nel campo della religione, della

filosofia, della morale, della scienza, del sapere, dell’opinione e della coscienza.

La liberta di coscienza trova nello stato il suo garante tanto quanto il suo limite:
era gia ed ¢ ancora il problema della chiesa, con la differenza essenziale, tra di loro,
di effetti troppo poco studiati: il richiamo o meno a una trascendenza. Che questa
trascendenza sia fondata in una verita o soltanto nello spirito, essa obbliga a inter-
rogarsi su problemi vitali per avvenire dell’'umanita, allo stesso modo in cui si €
ormai costretti a riflettere sull’«effetto serray, di cui nessuno ¢ in grado di valutare il
rischio potenziale per il nostro pianeta. Un mondo senza trascendenza, un mondo
senza 0zono: si puo continuare a vivere in queste condizioni?

Cosl, uscire dallo stato confessionale — cristiano — non significa soltanto en-
trare nello stato laico e secolarizzato. L alternativa ¢ diversa: lo stato laico appare, in
quanto laico, un termine medio tra stato confessionale e coscienza libera ma anche,
in quanto stato, come il decisore a cui tutto e tutti devono essere sottomessi, senza
alcun titolo insindacabile per trattare con esso su un piede di parita. Ora, per una
coscienza, come per una chiesa, non vi puo essere stato che entro limiti dati.

Se non ¢ la quadratura del cerchio, ¢ la circolarita dei termini. a coscienza si
apre su profondita insondabili e su un proprio progetto inalienabile. La chiesa si
apre verso un’istanza assoluta da cui deriva la sua stessa ragion d’essere. Lo stato,
a meno che non si ponga come totalitario, si apre su tutto cio che esso stesso non
¢ e non deve necessariamente essere, su una negativita che non ¢ la sua negazione,
ma il rovescio della sua positivita.

Coscienza, chiesa, stato: nessuno dei tre termini ha i mezzi per chiudersi su se
stesso nella propria autosufficienza. Puo succedere che si alleino in due contro il
terzo quando uno dei tre si mostri troppo invadente, ingombrante o minaccioso.
Nelle societa umane, fra tirannia e anarchia, la liberta umana € una via stretta, un’in-
venzione permanente, un’opera fragile, ma anche una forza che non puo essere
repressa.

1l pluralismo delle convinzioni non si fonda piu sulla loro relativita ge-

neralizzata, che ¢ ambito di valutazione personale — a ciascuno le swe idee,
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che valgono quello che valgono — ma su questa tripla apertura, che niente potra
colmare. Al posto di istituzioni chiuse che si ripartiscono uno spazio disputato, si
impone I'immagine di una societa aperta. Le distinzioni classiche piu consolidate
perdono qui molto della loro pertinenza: non sopravvivono che in forma trasgre-
dita e ridefinita. Non siamo ancora giunti — se mai ci si deve arrivare — al regno
universale della coscienza, ma neanche al rispetto delle sue grandi esigenze. Un
ente privato come Amnesty International ¢ oggi il perfetto esempio della forza e
dei limiti di questo appello. La vita resta dura, la storia non finisce di rivelarsi cru-
dele. Si puo ritenere che, nei nostri stati, la democrazia e il diritto abbiano ancora
molto cammino da fare. Ma si puo anche considerare la questione dall’altro verso:
i nostri sono stati anti-totalitari nella misura di cio che essi, in primo luogo costi-
tuzionalmente, lasciano alla libera decisione e alla libera condotta dei cittadini, soli
0 associati.

Resta il rovescio della medaglia. In quanto si alleggerisca Lo stato (dopo la chie-
sa) della sua onnipotenza sovrana a beneficio del soggetto cosciente e responsabile,
si carica quest’ultimo di un ruolo che non ¢ affatto preparato ad assumere e si
procede a un trasferimento che non ¢ affatto detto tutti siano disposti ad accettare.
Seguire la propria convenienza, emancipata da ogni resa dei conti, approfittando
delle possibilita sul mercato, diventa una filosofia che conquista adepti. Gli indivi-
dui hanno oggi, nelle nostre societa, la liberta di fare tutto, di vedere tutto in ogni
istante. Non hanno piu Zmiti, al di fuori di quelli — assai reali — contro i quali si
scontrano nella vita o che provano in loro stessi.

E uno degli esiti possibili della modernita, il cui sbocco nessuno conosce. L'«era
del vuoto» (Gilles Lipovetsky) e dell’«usa e getta» (Alvin Toffier): sarebbe dunque
questo il futuro della coscienza e dell’'umanita, una volta disserrata la morsa dei
principi che ci governavano? Uno stato che aspira a essere il Tutto, una coscienza
aspirata dal Niente: siamo votati a quel Fata/ Conceit — quel destino funesto — che

tanto inquietava Friedrich Hayek?

3.2. Separazione ¢ laicita

Lareligione ¢ stata socialmente necessaria. Oranon ¢ pit che un’opzione possibi-
le, socialmente superflua, di cui ciascuno decide per proprio conto, in coscienza e libe-
ramente, a seconda delle proprie «esigenze interiori». La vita continua recisa, separata
dallareligione:segueuncorsoregolare,laicizzato, rinunciandoatuttocio chelatrascen-

de,salvo gliinterstizi doveil religioso ancora siscava una nicchia. Comeillichene suun
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suolo roccioso, dispone di ogni latitudine per svilupparsi, nonostante gli elementi
ambientali sfavorevoli.

Tra separagione e laicitd i rapporti sono stretti ma complessi: le due nozioni non
sono esattamente sovrapposte. A condizione di schematizzare molto, si potreb-
be avvicinare il rapporto chiese-stato a grandi sistemi che differiscano per il loro
equilibrio statico ma si assomiglino in quanto a dinamica. Tutti convergono verso
un medesimo punto: la perfetta liberta riconosciuta alle chiese, a condizione che
queste ultime lascino agli stati e alle societa una liberta eguale. I.’insieme dei paesi si
distribuisce sugli itinerari che portano da un passato a tutti comune verso un futuro
che tutti li attira. Si possono opporre due modelli estremi: regime di unione, regime
di separazione. Nella realta di oggi si trovera difficilmente un tipo puro: il rigo-
re delle concezioni contrarie cede davanti al compromesso sociale e istituzionale.
L’assoluto del grande principio moderno — liberta pubbliche per tutti — postula
in modo assoluto la relativita delle combinazioni e degli equilibri.

L’unione era — e rimane — la parola cardine del sistema cattolico, che si ap-
pella a una visione «integrale» e «organica» delle cose, notevole esemplificazione
dell’ olismo caro a Luis Dumont. E inutile andare a cercare cosi lontano — in India
— cio che abbiamo sottomano a casa nostra, benché oggi troppo spesso dimenti-
cato. 1l pensiero scolastico associava un’ontologia, principio di unita, e una logica,
arte della distinzione. Distinguer pour unir distinguere per unire, senza «separate» nul-
la, sara il titolo dato da Jacques Maritain alla sua vasta ricerca sui «gradi del sapere»
(1932). Proprio la separazione ¢ invece all’opposto lo spirito del pensiero liberale. Da
Montesquieu in poi, ogni governo moderno sa di doversi fondare sulla «separazio-
ne dei poteri» (legislativo, esecutivo e giudiziario), che a propria volta consegue alla
«separazione dei dominii» (temporale e spirituale).

Sipossono seguire le tracce degli effetti di questa nuova logica: diritto pubblico
e diritto privato, morale pubblica e morale privata, diritto civile e diritto penale, se-
parazione fisica, dei beni o dei debiti e cosi via. Piu radicalmente, ragione e fede, cio
che giustifica I'esclusione della teologia dalle aule universitarie dove, in compenso,
si costituiscono nuove «scienze religiose», secondo il modello del sapere positivo.
E infine separazione fra lo stato e le chiese.

Bisogna diffidare delle parole. Separazione: ¢ la fine delle relazio-
ni o la loro riorganizzazione su nuove basi? In questa seconda ipotesi, la chie-
sa cattolica, ostile a ogni zdea di separazione, potra non trovarsi cosi male
in una realfa in fin dei conti alquanto lontana da quanto suggerisce la sua

etichettatura. Se diventa necessario scegliere tra due «mali» — la concor-
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dia senza concordato o il concordato senza concordia — ¢ chiaro che la chiesa non
esitera molto.

Questo passaggio da un regime di unione a uno di separazione ¢ inteso, nella
tradizione francese, come il passaggio da una concezione cristiana a una concezio-
ne laica della societa; esso puo prodursi in condizioni di conflitto particolarmente
duro ma, anche nelle condizioni pit concilianti, si immagina con difficolta come la
chiesa avrebbe potuto incoraggiare tale evoluzione. Puo, a posteriori, considerarla
con uno sguardo piu sereno: puo, con il realismo che le ¢ proprio, tirarne le con-
clusioni e capire come adattarvisi. A questo essa ¢ giunta propriamente grazie alla
sua arte delle distinzioni. Di essa si citeranno qui tre esemplificazioni nelle quali si
coglie bene che cosa significhi una vera conversione iscritta in una vera continuita.
Pio XI aveva spiegato che non si deve confondere la dliberta di coscienza», porta
aperta a tutti gli eccessi, con la liberta de/la coscienza, prerogativa della persona
umana. Coscienza libera non ¢ sinonimo di coscienza emancipata o affrancata.
La parola «aicitar, insegneranno a loro volta i cardinali e i vescovi di Francia nel
1945, ¢ suscettibile di quattro accezioni: due di esse biasimevoli e due accettabili.
Allo stesso modo, i «diritti del’'uomon, espressione a lungo oggetto di condanna
nell’insegnamento cattolico, saranno affrancati dal Concilio Vaticano 11, tramite
una serie di distinguo. Non pare necessario andare molto in la per scorgere in
questo atteggiamento sia un zweramento cristiano [in italiano nel testo], come diceva
Augusto Del Noce, dei principi del moderno, sia una «ricostruzione cristiana della
comprensione liberale» di quei principi, o ancora, nel solco di G. K. Chesterton,
una ripresa ortodossa di «verita cristiane impazziten: cio che, visto dall’esterno,
percepiamo volentieri come una captazione cristiana di verita laiche tardivamente
riconosciute come sagge.

Arguzie? No, situazioni storiche lo sviluppo delle quali autorizza com-
portamenti nuovi, che non possono giustificarsi senza spiegazione. Si ¢ ricondotti
cosi alla necessita di analisi fini, quanto piu possibile vicine alle situazioni e ai di-
scernimenti dei quali sono I'occasione. C’¢ separazione e c’¢ laicita, le quali non si
sovrappongono, ma c’¢ anche separazione e separazione, come laicita e laicita.

In Franciala separazione ¢ lgale dal 1905, ma limitata al territorio metropolitano
di quell’epoca e ai tre dipartimenti d’oltremare. Essa ¢ stata preceduta, a partire dal
1880, da un insieme di «leggi laiche» finalizzate alla laicizzazione dei servizi e degli
enti pubblici: sostanzialmente I'insegnamento, la sanita, ’assistenza e la giustizia. La
separazione concerneva i «culti»: non prendeva di mira né I'insegnamento confes-

sionale, né le congregazioni religiose, per la semplicissima ragione che queste due ca-
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tegorie gia costituivano enti di natura privata. La laicita ha acquisito uno statuto co-
stituzionale soltanto dopo la IV Repubblica (1946), e resta tale nei medesimi termini
sotto la V Repubblica (1958). Una legge ordinaria sarebbe pertanto sufficiente oggi
per modificare lattuale regime dei culti, come quello della scuola o delle congrega-
zioni, ma soltanto una riforma delle istituzioni potrebbe interessare il principio di
laicita. Che cosa comporta quest’ultimo? Da un punto di vista giuridico, esso risulta
alquanto elastico. In Guyana, esso coabita con un regime derogatorio che risale alla
restaurazione (1828) —il cattolicesimo essendo la sola religione riconosciuta — re-
gime che, dal 1905 in poi, ammette altresi il libero esercizio pubblico di tutti i culti.
In Alsazia e in Mosella sussiste un regime «locale» basato sullo statuto napoleonico
del 1802. In relazione a questo regime, ma senza legami con il concordato, due
facolta di teologia (cattolica e protestante) sono integrate all’universita statale, men-
tre altrove in Francia le facolta di teologia sono escluse dal collegamento organico
con 'universita pubblica in nome delle «leggi laiche» (1885 per la teologia cattolica,
1905 per la teologia protestante). Cosi, la laicita francese si rivela compatibile con
tutti 1 regimi: separazione, concordato, né separazione né concordato. Di fatto, la
laicita ¢ lasciata all'interpretazione dei pubblici poteri, dei tribunali, dei partiti, dei
cittadini. Essa non ha cessato di evolvere — in termini sempre piu favorevoli alle
religioni — nel corso dell’ultimo secolo, cosi come attestano tutti i provvedimenti
presi negli anni. La separazione alla francese riposa su una distinzione netta, che
non si presta ad alcuna confusione, ma la cui messa in opera sarebbe impossibile in
assenza di una matassa df stretti legami tra le due parti.

La secolarizzazione ¢ un processo sociale. In un certo senso, essa ¢ alla base
della laicizzazione, stante la natura legale di quest’ultima: si pone come un prius
, anche se confluisce nello stato di diritto da cui & favorita. Non si «laicizzano» i
culti, ma i si «privatizza», grazie alla separazione. Tuttavia la separazione non po-
stula di per sé la laicita, come ¢ mostrato dal caso irlandese; inversamente, la laicita
non implica la laicizzazione, come nel caso francese. Negli Stati Uniti, «laicita» ¢
parola non traducibile letteralmente; il principio della separazione ha pero in qual-
che modo valore costituzionale a livello federale, senza che peraltro la parola sia
pronunciata (si parla tuttavia di un muro — wall): «Il Congresso non potra fare al-
cuna legge relativa allo stabilimento di una religione o alla sua interdizione» (primo
emendamento, 1791).

Si constata qui come la medesima parola rinvii a due situazioni oppo-
ste. In Francia e, piu generalmente, in Huropa, la vecchia guerelle del sa-
cerdozio e dellimpero ha trovato la sua soluzione nel trionfo delle pre-
tese regaliate: primato dello stato sulla chiesa. La Gran Bretagna ne ¢ stata
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il miglior esempio con lo stabilimento della Church of England sotto 'autorita rea-
le, ma con una contropartita: il rifiuto della liberta religiosa ai dissidenti. Tra questi,
molti scelsero Pesilio: nasceranno cosi le colonie inglesi dell’America settentrionale.
La Dichiarazione del 1776 segnera la loro indipendenza politica dopo la loro indi-
pendenza religiosa. Per i costituenti americani, il problema non sara di sottrarsi alla
presa di una chiesa dominante, ma quello di premunirsi contro gli sconfinamenti
del nuovo stato. Quanto alle colonie spagnole, esse seguiranno, dapprima, il model-
lo americano (liberarsi da Madrid); poi, in un secondo tempo, il modello europeo
(conflitto chiesa-stato). E a quel punto che lideale laico si sviluppera anche in
America Latina.

3.3. Pubblico ¢ privato

E ormai diventato un luogo comune affermare che il regime di separazione e
prima di esso la Dichiarazione dei diritti dell’'uomo avevano ridotto la religione a
una questione di opinione e di coscienza individuale: nulla ¢ piu inesatto. L’inno-
vazione del moderno non ¢ stata, come si dice, il passaggio dal pubblico al privato
— vero e proprio nido di equivoci —, ma il passaggio da una religione pubblica-
mente necessatia e obbligatoria a una religione socialmente facoltativa e opzionale.
La religione permane una fatto sociale, ma essa richiede ora un’adesione personale
invece di imporsi a tutti in forma di legge comune.

Allorigine dell’equivoco sta I'articolo 10 della Dichiarazione del 1789: «Nessu-
no deve essere disturbato a causa delle sue opinioni, anche religiose». Nello spirito
laico poi prevalso, noi lo interpretiamo spontaneamente all’americana: «No religions
tesm». 1 diritti civici ignorano tutto rispetto alle convinzioni religiose dei privati e
queste ultime non possono essete invocate a pregiudizio dei primi. Di fatto, questa
liberta di coscienza e di opinione restava a mezza strada da una piena e intera li-
berta: non arrivava fino alla liberta di culto e di religione. Essa era universale, ma
strettamente individuale. Il cattolicesimo manteneva il suo monopolio secolare e
lortodossia continuava a dettar legge, ma — e non era poco — l'eterodossia smet-
teva di essere un’infrazione.

E questo un tratto del diritto francese: esso ¢ assolutamente rispettoso delle
liberta dei singoli cittadini, ma ha visto a lungo con ripugnanza la liberta di associa-
zione, che dovra attendere il 1901 per divenire piena e intera. Durante tutto il XIX
secolo, 1 «culti riconosciuti» si sono suddivisi 'antico monopolio, essendo gli unici
abilitati al pubblico esercizio. La separazione, nel 1905, ha messo definitivamente

fine a questo monopolio: tutti i culti sono ormai eguali davanti alla legge, anche se
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Pamministrazione introduce una certa gerarchizzazione in quest’uguaglianza.

Questo potere di valutazione si spiega con facilita: la legge del 1905 accordava
ai culti contemporaneamente una liberta senza restrizioni e un regime di favore.
Bisognava dunque stabilire un legame necessario fra la liberta — propizia a tutte
le «sette» — e 1 vantaggi previsti in partenza per gli antichi culti riconosciuti? La
risposta passava attraverso tre domande: per quali ragioni lo stato continuava ti-
conoscere un certo interesse pubblico ai culti dai quali si separava? Era sufficiente
che una situazione liberamente costituita si dichiarasse «cultuale» per beneficiare
di questa posizione? Altrimenti, in virtu di quali criteri discernere tra culti, sette o
religioni? Bisogna constatarlo: in Francia, ancora oggi, nessuna dottrina chiara e
unanime ¢ stata messa a punto. Esiste soltanto una pratica.

La ragione di quanto detto ¢ semplice: ¢ piu facile opporre due parole che
chiarificare due concetti: tra pubblico e privato la distinzione non ¢ sostanziale,
ma funzionale e procedurale. Lungi dall’essere un’invariante storica e culturale, tale
distinzione si estrinseca in forma diversa a seconda dei tempi e dei paesi. In piu,
essa sta muovendosi parecchio in questo momento, proprio sotto ai nostri occhi.
Soltanto una grande inchiesta comparativa, su scala almeno europea, permettereb-
be di raccapezzarsi, ma non ¢ stata ancora intrapresa. F quindi giocoforza illustrare
questo tema tramite gli esempi nazionali, ai quali ciascuno potra riferire il proprio:
torniamo dunque al caso francese.

La definizione generalmente data alla categoria di pubblico ¢ semplice: «cio che
¢ accessibile a tutti e gestito dallo staton. Ma questa definizione ¢ ampliamente
questionabile: esiste un pubblico che non ¢ aperto a tutti né gestito dallo stato. La
parola viene dal latino, publicus, che i dizionari traducono con «relativo allo stato o
al popolo» e illuminano con qualche espressione: publici dii , «divinita nazionaliv;
publica causa, «atfare di statow; res publica dlo statow; e di la publicanus, percettore delle
imposte.

In opposizione, privatus, «separato dallo statow, e privatim, «al di fuori del go-
verno». A Roma i primi cristiani furono accusati di erimen publicun, «crimine con-
tro lo stato»: e questa fu in tutto il corso dell’eta cristiana la qualifica dei pro-
cessi per causa d’eresia, di stregoneria o di sacrilegio. Ed ¢ proprio per questo
che Kant riconoscera come costitutivo dell’esperienza illuminista 'uso pubblico
della ragione privata e il suo libero esame: cosi comincia, per dirla con Richard
Koselleck, il «regno della critica». Da quel momento, lalternativa fra pubbli-
co e privato ¢ troppo schematica per esprimere una realta molto pit comples-
sa e stratificata. La storia della vita privata mostra come, dall’antichita greco-
romana in poi, il suo contenuto e i suoi limiti sono mutati (Pardhailé-Galabrun,
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1988; sulle trasformazioni di contenuto della vita privata si veda Legrand d’Aussy,
1782, il primo autore moderno ad occuparsene). Per noi essa possiede un sancta
sanctornm: 1a vita intima della persona, della coppia, della famiglia. Allo stesso modo,
lo stato e i suoi apparati occupano il cuore di una vita pubblica di cui il governo
e 'amministrazione non sono che organi. Se tra la sfera dello stato e quella della
famiglia non c’¢ il vuoto né la giustapposizione, quale forma di rapporto vige tra
essi?

Nella teoria della comunicazione, lo spazio pubblico non si riferisce allo stato
(si veda Dominique Wolton — a cura di, 1992); nel campo dei diritti reali, lo stato
ha un proprio dominio privato, mentre la maggior parte delle chiese aperte al cul-
to e costruite prima del 1905 sono edifici pubblici. Se una distanza estrema deve
essere misurata, ¢ senza dubbio quella tra lo stato e cio che si definisce «l grande
pubblico» (le grandpubligue). 1 trasporti pubblici sono accessibili a tutti, ma non i
siti militari, né il tesoro pubblico. Le sepolture sono fatti privati, ma avvengono
in cimiteri pubblici... Si potrebbe continuare a lungo. Certo piu utile sarebbe uno
studio semantico degli usi dei due termini. I.’aggettivo pubblico si trova associa-
to alle parole piu diverse: utilita, interesse, servizio, necessita, come pute servizio
privato di interesse pubblico; ordine, pace, diritto, credito, fede, morale, scrittura;
salute, insegnamento, assistenza; spirito, opinione, potenza, autorita, poteti; piazze,
luoghi, vie, trasporti ¢ cosi via. In tutto cio ¢ impossibile identificare il pubblico
con lo stato e il privato con I'individuo. Bisogna riprendere 'analisi a partire dalle
realta osservabili, da culture delimitate, al di fuori di ogni apriorismo o pretesa
unfversalistica.

Trattando dello statuto delle chiese nelle nostre societa, siamo rinviati alla sfe-
ra giuridica, dove le cose dovrebbero essere chiare: di fatto, tra diritto pubblico e
diritto privato le frontiere sono mobili, cosi come insegnava il decano Jean Carbon-
nier. 11 diritto antico era privato per definizione. Bisogna attendere la rivoluzione
francese perché, con Portalis, sia introdotta la nozione di diritto pubblico, la cui
invadenza dura tuttora. La legge cessa di essere una norma generale e durevole del-
la vita consociata per diventare un procedimento amministrativo. L’interventismo
dello stato colpisce i diritti reali e i contratti:

Oggi la distinzione tra diritto pubblico e diritto privato ¢ ridotta alquanto a mal
partito. Si nota, in primo luogo, la grande relativita del suo valore empirico, molta ma-
terie prestandosi assai male a questa ripartizione (Soutioux, 1987, 113-15).

Se si vuole valutare correttamente il posto della religione e del reli-
gioso nelle nostre societa, bisogna dunque cominciare dissipando questa
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foschia verbale e concettuale; bisogna inoltre superare la problematica nei termini
nei quali ’'abbiamo ricevuta, retaggio di una teologia politica presa come riferimen-
to ideale; bisogna uscire dalla falsa alternativa fra stato cristiano e stato pagano.
Lo stato moderno si pone semplicemente come stato, senza qualificazione. Per
definizione, lo spazio pubblico ¢ aperto a tutti, allo stato come ai privati, soli o as-
sociati. Se il privato ¢ inferiore allo statuale in termini di potenza, gli € superiore in
termini di liberta inalienabili e imprescrittibili. Cio che ¢ sentito come una perdita
limitatrice in rapporto al passato, puo essere accolto all’opposto come un progres-
so sostanziale, portatore di futuro.

Lo stato moderno, laicizzato, non mette soltanto fine alla secolare guerelle tra
il «sacerdozio e impero» o, in altre parole, a ogni forma di regalismo; si puo dire
altresi che esso rinuncia a ogni forma di colbertismo religioso. Questo regime di
liberta puo apparire temibile alle chiese: di fatto lo ¢, e non puo essere appreso in
un giorno. Si scopre presto che ¢ piu difficile avere a che fare con gli uomini che
con lo stato. Non v’¢ certezza che le chiese abbiano appreso a raccogliere questo
nuova sfida. 8i parla molto di una crisi della domanda religiosa: si trascura troppo la
crisi dell’offerta religiosa. E sulla pubblica piazza e non con la potenza statuale che
si gioca oggi il destino delle chiese. Gli stati non si sarebbero senza dubbio scaricati
delle religioni se non vi fossero stati spinti dall’evoluzione spirituale della societa.

Riferimenti bibliografici

Governo degli Stati "Uniti d’America, intervento di voto per la «Dichiarazione
sull’eliminazione di tutte le forme di intolleranza fondate sulla religione e le
convinzioni» all’Onu del 25 novembre 1981, ora in Conscience et Liberté (Berne),
23,1982

Legrand d’Aussy, Histoire de la vie privée des Franpais, Paris, 1782,3 voll.

Lippmann, W., Public Philosophy, New York, New American Library, 1956.

Pardailhé-Galabrun, A., La naissance de lintime. Trois mille foyers parisiens, X1/ 1le-
XV 1e siécles, pref. di Pierre Chaunu, Paris, Puf, 1988.

Poulat, B, Liberté, Laiité, Paris, Cujas-Cerf, 1992.
Sourioux, Jean-Louis, Introductiory an droit, Paris, Puf, 1987.

Wolton, Dominique (a cura di ), «Espaces publics, traditions e communautésy in
Hermeés, numero monografico, Edizioni del Cars, 1992



Secolarizzazione e ricomposizione della sfera pubblica

Jean Remy

Premessa

La ricomposizione attuale dello «spazio pubblico» puo essere per molti aspetti
compresa a partire dall’evoluzione della societa civile. Questa analisi cerchera di
dare uno statuto alla nozione di «pluralismow, che contrassegna ’evoluzione di
diversi paesi europei. 1l pluralismo si presenta come un fattore che infonde una
nuova dinamica nella vita pubblica e contribuisce a modificare gli effetti della seco-
larizzazione nella vita delle organizzazioni religiose.

E nostro intento offrire una comprensione della situazione attuale con-
frontando la varieta delle esperienze storiche, con diverse poste in gioco, che oggi-
giorno costituiscono fattori determinanti di omogenizzazione. Questa prospettiva
ci permettera di presentare le due tematiche della laicita e della secolarizzazione.
Questi termini non saranno qui considerati come concetti analitici, ma come paro-
le di uso corrente, cariche di esperienze collettive in grado di suscitare molteplici
evocazioni, solo in parte sovrapponibili tra loro. E quindi fondamentale non trat-
tarli come sinonimi.

Questa specificita emerge con maggior chiarezza se i due termini vengono

restituiti alle loro origini storiche e alla loro distribuzione geografica.

1. Laicita e secolarizzazione: omologia o analogia

Cominciamo con la laicita. La parola ¢ d’uso corrente nelle aree a dominanza
cattolica. Inizia ad essere diffusa a partire dal secolo XX, attraverso reti culturali
nelle quali la Francia ha giocato un certo ruolo, per trapiantarsi poi in altri contesti
sociali, contesti nei quali esista una connessione molto stretta e monolitica fra reli-

gione e politica, come nel giudaismo o nel mondo islamico.
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Il concetto di laicita ¢ I'erede di una tradizione che si richiama alla vecchia
controversia medievale sulla primazia del potere politico rispetto a quello religioso.
Si configura come retaggio di un’opposizione antica tra due poteri, entrambi i quali
hanno la pretesa di rappresentare una societa totale, in lotta per la propria autono-
mia e per il controllo sull’altro. Questa disputa ha iniziato ad assumere caratteristi-
che particolari a partire dalla seconda meta del secolo XIX, cioe al momento della
formazione dello «stato-nazioney.

Gia la lotta tra i due poteri, a partire dal secolo XVIII, aveva cominciato ad
assumere una connotazione nuova nei paesi cattolici.

Lo «spirito dei lumi», portatore di uno spirito ami-cristiano, aveva mutato le
poste in gioco. In quel periodo il Portogallo fu uno dei principali teatri di tale lotta
con la disputa di Pombal contro i gesuiti e la Corte allo scopo di creare un luo-
go politico la cui pretesa di autonomia potesse fondarsi sull’ordine della ragione.
Le piu grandi figure dell'illuminismo furono essenzialmente francesi, cio che non
esclude I'irraggiamento del pensiero illuminista in altri contesti, come 'universo
asburgico.

Giuseppe 1I cerchera di imporre una forma di «dispotismo illuminato» e, su
questa base, di regolare le pratiche della chiesa. Con lui 'autonomia del «politico» si
imponeva in nome della ragione e doveva contribuire a riqualificare il cattolicesimo
come religione comune.

In Francia la resistenza del contesto porto a una radicalizzazione delle posi-
zioni intellettuali. Si crea cosi una volonta deliberata di diminuire I'influenza della
religione come base del consenso sociale. Allo stesso modo, anche la morale deve
disfarsi dei tabu provenienti da credenze religiose. Questa situazione ha contribu-
ito a creare un legame tra il primato della ragione e il libertinismo. De Sade ne ¢ il
prototipo. Il sacrilegio, nelle forme piu svariate, diviene uno dei modi di liberazione
della coscienza. Con modalita diverse comincia a farsi strada una liberta di critica
nei confronti della religione in nome della ragione e della scienza. La creazione di
questo spazio di «liberta» conduce a escludere progressivamente I'idea di Dio e
della sua presenza nella vita quotidiana. Questo spiega I'insorgere, in ambito catto-
lico, di atteggiamenti di diffidenza e di rigetto. Cosi, mentre la Controriforma aveva
cercato di cristianizzare lo spazio, riempiendolo di simboli religiosi — dalla casa,
alle strade e agli spazi collettivi — si tratta, ora, programmaticamente di laicizzare
tutti i luoghi, togliendo i crocifissi e gli altri segni esteriori. E in quest’atmosfera
storica che nella meta del secolo XIX ha preso forma in Francia un movimento
di carattere politico e che il termine «aicita» ¢ diventato un sostantivo, con esso
intendendosi un agente collettivo, mirante a rimodellare la vita sociale e ricostruire
l'unita nazionale su basi nuove.
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La «laicitax ¢ cosi associata a una forma di ideologia politica, il cui scopo ¢ quel-
lo di promuovere la creazione di uno spazio pubblico comune, oltre le differenze.
Questo spazio comune ¢ un modo di dare forma alle liberta politiche moderne,
presupponendo che il legame politico sia la base primordiale stessa su cui poggia
il legame sociale, mentre dovrebbero diventare secondarie, nella vita pubblica, le
solidarieta aventi le loro radici nel «religioso». Come nella Controriforma la scuola
era stata uno strumento di riconquista cosi, nello stato laico, la scuola unica sara
la fucina dell’«unita nazionale», fondata su un attegggiamento di apertura alla mo-
dernita.

Questo presuppone un’opposizione su un duplice fronte contro le pretese del-
la chiesa cattolica. Da una parte il pensiero laico doveva badare che la chiesa cat-
tolica avesse un’influenza collettiva minimale. La liberta implicava che il «religiosox»
dovesse collocarsi nella sfera del «privaton, retto da un diritto esteso a opinioni
multiple. Dall’altra parte, la laicita doveva saturare lo spazio pubblico infondendovi
uno spirito di tolleranza tale da permettere la nascita di un legame politico basato
sulla fiducia reciproca e sul riconoscimento della ragione come arbitro universale.
La Francia puo essere assunta, a questo proposito, come esempio emblematico,
glacché alla fine del secolo XIX, come dice Poulat, essa era un paese diviso di cui
bisognava ricostruire I'unita. La laicita, dunque, vi ci si manifesta non come una
credenza privata ma come una fede comune su cui fondare il nuovo ordine pubbli-
co. Essa ha, quindi, una pretesa monopolizzatrice nel presentarsi come generatore
della societa nuova. Da qui nasce una particolare definizione di pluralismo i cui
contorni sono definiti dalla vittoria politica della «laicita». Questo modo di inten-
dere il pluralismo ¢ attualmente oggetto di contestazione da parte delle evoluzioni
recenti.

11 movimento della laicita si ¢ configurato in maniera diversa nei diversi paesi
cattolici. Questa diversita trova una spiegazione, tra l’altro, nelle poste in gioco e
nelle metamorfosi della vita politica. Si puo ricordare la vicenda del Belgio, dove la
stessa lotta politica avvenuta in Francia ha portato alla vittoria del partito cattolico,
che ha mantenuto la maggioranza per trent’anni. Questo rappresenta una forma
di coesistenza in cui il pluralismo si definisce secondo criteri diversi. Ritorneremo
ancora su questo punto.

Veniamo ora al termine «secolarizzazione» che ha connotazioni per
molti versi differenti. Questo termine ¢ di uso corrente prevalentemen-
te nei paesi protestanti. Fino alla seconda guerra mondiale non era utiliz-

zato per niente nel linguaggio politico francese, mentre era molto in voga
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il termine di laicita. E a partire dal contesto politico-religioso dei paesi protestanti
che ¢ possibile comprenderne la deriva semantica.

La parola «secolarizzazione » ha, in primo luogo, un significato giuridico, di
secolarizzazione dei beni degli ordini religiosi. Ma ben presto il termine diviene
d’uso corrente, assumendo una dimensione di natura pit ideologica (si veda Liibbe,
1965).

Questo allargamento del significato va di pari passo con I'importanza data alla
vita secolare che i protestanti assumono come elemento primario dell’esperienza
religiosa. In questo senso viene capovolta la posizione cattolica che, in questo stes-
so periodo, vedeva persino il «clero secolare» relativamente svalutato rispetto al
«clero regolare». Questa opposizione tra le due forme di clero aveva assunto una
certa consistenza attraverso I’azione del clero regolare dell’ordine p remostratense,
che mirava a riformare il clero secolare, senza una regola codificata per iscritto. Nel
protestantesimo il significato dell’esperienza profana ¢ ulteriormente rinforzato
dalla «declerizzazione» della vita cristiana. Il cristiano comune, legittimato a leggere
la Bibbia direttamente, si trovava libero dall’ingerenza delle autorita ecclesiastiche.
Giacché per il protestante esperienza monastica non ¢ pit un luogo privilegiato
di esperienza religiosa, la secolarizzazione def beni trova in ambito protestante una
forte legittimita e viene associata a un processo complessivo di emancipazione
culturale.

La secolarizzazione ¢ una tecnica giuridica di trasferimento di proprieta senza
che si tratti necessariamente di una pratica illegittima. Cosi, a Miinster, la chiesa
procede alla confisca dei beni monastici per dotare 'universita di risorse tali da
assicurarle 'autonomia. Il termine viene, con questo significato, utilizzato dalla de-
legazione francese nel trattato di Westfalia. In questa circostanza i trasferimenti di
proprieta proposti sono ritenuti illegittimi dalla delegazione che rappresenta la po-
sizione della chiesa cattolica. Uno studio approfondito dovrebbe chiarire attraverso
quale percorso questo termine di origine giuridica abbia successivamente assunto
una connotazione sociale vicina all’etica protestante che considera 'esperienza di
vita profana un’esperienza religiosa autentica. Questa valorizzazione dell’esperien-
za secolare porta a mettere in discussione la validita del punto di riferimento reli-
gloso come criterio centrale per linterpretazione della vita quotidiana. Secondo il
linguaggio di diritto canonico «secolare» e «regolare», «secolarizzazione» e «laiciz-
zazione» sono termini tra loro distinti.

All'inizio del secolo XIX la secolarizzazione ¢ ancora associata a
una tecnica giuridica. Negli ambienti filosofici tedeschi non veniva usa-
to questo termine per indicare l'autonomia della ragione che essi cercava-
no di promuovere. Hegel, a questo proposito, ¢ significativo. Per lui, d’altra
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parte, 'autonomia della ragione non presupponeva affatto il rifiuto del «religioson.
Tuttavia in Germania si instaura un grande dibattito intorno alla liberazione della
coscienza al punto che Marx reagisce contro la tendenza a farne una questione
prioritaria al modo di Feuerbach. Ma neanche all’interno di questa discussione vie-
ne ancora usato il termine «secolarizzazioney, in quanto risulta avere una connota-
zione ancora troppo giuridica.

Liibbe (1965) sostiene che in Francia V. Cousin ¢ il primo a utilizzare il termine
«secolarizzazione» per affermare I'emancipazione della filosofia rispetto all’ascen-
dente della scolastica. A partire da quel momento, il concetto fa ritorno in Germa-
nia, dove ¢ infine molto usato negli ambienti filosofici positivisti. Quindi la parola
«secolarizzazione» si diffonde in Germania e in Inghilterra nel momento in cui
in Francia la «laicita» assume la configurazione attuale. La secolarizzazione viene
allora ad affermare 'autonomia della ragione nell’organizzazione dei diversi aspetti
della vita secolare. Cio ¢ confermato dall’esperienza americana, dove la secolariz-
zazione ¢ legata alla garanzia della liberta di religione. Addirittura alcuni vogliono
dimostrare come, negli Stati Uniti, sotto il patrocinio di uno stato secolare si crei-
no le condizioni per una vera e propria rinascita religiosa. E cosi chiaro che, nel
secolo XIX, la secolarizzazione, cosi come era accaduto per la laicita, contribuisce
ad affermare 'autonomia della ragione,anche se con una connotazione alquanto
diversa.

La riflessione di Liibbe (1965) costituisce un’analisi molto puntuale del per-
corso compiuto da questa parola nei vari ambienti intellettuali. Questo lungo per-
corso ¢ tanto piu comprensibile quanto piu si considera che le dispute medievali
tra il papato e il potere laico sull’esercizio del potere sono state risolte nei paesi
protestanti con la teorizzazione dei due poteri. La controversia medievale fra po-
teri contrapposti, il «religioso» e il «politicon, trova una sua soluzione nella visio-
ne dualistica del mondo: «Date a Cesare quel che ¢ di Cesare e a Dio quel che
¢ di Dio». La religione abbandona le sue pretese sulla politica. In questo senso
la disputa laica della fine del Medioevo trova una sua risoluzione. 1 due poteri,
autonomi, sono complementari e devono trovare un terreno comune su cui in-
contrarsi in un clima di reciproca fiducia. A questo risultato si € giunti non senza
conflitto, in quanto il potere politico ha talvolta tentato di appropriarsi della sfera
religiosa. Si ricordi a questo proposito la tentazione di Cromwell di cercare di in-
staurare una forma di totalitarismo religioso a partire dal politico. Una coesistenza
di questo genere non significa affatto aver raggiunto il pluralismo: Cuius regio, eins
religio («I/ principe determina la religione dei suoi sudditi»). Nei paesi di religione
luterana dell’Huropa del nord ancora oggi ¢ in vigore una religione ufficiale. Per
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cui in ambito protestante il pluralismo religioso si fa strada gradualmente. In In-
ghilterra inizia ad affermarsi come diritto alla dissidenza. Come fa presente P. A.
Turcotte (1990), questo diritto alla dissidenza ha permesso al Canada di rivendicare
dal 1840 un insegnamento cattolico in lingua francese per le minoranze che viveva-
no in un paese dove la religione anglicana era la religione di stato e I'inglese la lingua
ufficiale. Il diritto alla dissidenza ¢ rivendicato, attualmente, anche per particolari
materie di insegnamento.

Dopo un periodo di cristianita, in cui il legame religioso aveva sempre avuto la
meglio ed era riuscito a marginalizzare ogni opposizione politica, nel secolo XVI
il cristianesimo ha diviso I’Europa. La riconciliazione ¢ stata la posta in gioco della
pace di Augusta, che ha permesso al sacro romano impero germanico di essere
biconfessionale. Cosi in questa parte dell’Europa il processo di «deconfessiona-
lizzazione» diventa I'esperienza chiave per la formazione di un legame politico. 1l
consenso su un Dio deconfessionalizzato trova la sua maggior realizzazione nella
costituzione americana, grazie a cui una pluralita di confessioni religiose volle tra
laltro emanciparsi dallo statuto di dissidente, imposta dal legame con una madre-
patria ancora vista come setta da una religione di stato.

Lilluminismo ha segnato diversamente 1 paesi protestanti rispetto a quelli cat-
tolici. Ha creato le condizioni positive per la nascita di un dibattito all'interno del
pensiero protestante che ha opposto i protestanti liberali ai fondamentalisti nell’in-
terpretazione delle Sacre Scritture. Ma questa autonomizzazione della ragione cti-
tica e la sua messa a confronto con una visione di fede non si producono in un
ambiente aggressivo rispetto al religioso. Tuttavia questo processo ha portato pro-
gressivamente a una separazione netta tra religione e fede, e a una secolarizzazione
dell’etica. Quest’ultima poteva trovare infatti il suo fondamento indipendentemente
da un’esperienza di fede cristiana, il che permetteva di ampliare il dialogo politico
e il significato della deconfessionalizzazione.

In questa prospettiva sarebbe importante paragonare /lluminismo, Les
Lumieres, ' Aufkldrung e 'Enlightment. Imparare a decentrarsi per comprendere me-
glio la specificita della propria eredita storica rappresenta un’esperienza decisiva nel
quadro del pluralismo come si cerca di formularlo oggi.

Le differenze tra le varie aree culturali sono maggiormente esaspe-
rate dalle diverse sensibilita politiche, soprattutto nelle aspettative ver-
so lo stato. Queste sensibilita sono molteplici. Limitiamoci a paragona-
re il Regno Unito con la Francia. Nel diritto anglosassone le liberta politi-

che moderne trovano la loro origine nel’Habeas corpus, che garantisce il
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«privato» contro I'interferenza del potere politico. 1l privato legittimava il diritto di
associazione, a partire dal quale potevano scaturire rivendicazioni pertinenti alla
sfera pubblica, specie in forma di petizioni e in maniera indipendente dalle moda-
lita esplicitamente previste per la rappresentazione politica.

Le liberta moderne si basano su una diminuzione del potere dell’esecutivo e su
una valorizzazione di quello giudiziario. Negli Stati Uniti la costituzione enuncia 1
diritti del cittadino che si impongono anche allo stato, come a qualsiasi altro agente
della vita sociale.

Non si puo dire la stessa cosa per la tradizione francese, dove lo stato ¢ il
garante dell’interesse generale, contro gli interessi privati. In questo caso lo stato
¢ il promotore della societa razionale e quindi dei diritti dell'uomo. Lo stato ¢ co-
estensivo del pubblico. Di fronte ad esso non esistono che interessi privati, anzi
soltanto singoli individui. Questa separazione di carattere giuridico non esclude
una certa ambiguita nella prassi che permette I'esistenza di diversi modi di asso-
ciarsi all’interno delle due sfere, a partire da attivita che sono state riconosciute
preventivamente come di utilita pubblica. Date queste pretese dello stato il potere
giudiziario non ha assunto lo stesso ruolo di arbitro determinante che ha assunto
nei paesi anglosassoni.

Gli interessi politici si diversificano anche in funzione del grado, pit o meno
intenso, con cui la religione ha contribuito alla creazione della coscienza e dell’uni-
ta nazionale. Per la Francia, nel secolo XIX, la distinzione tra «nazione» e «stato»
non costituisce un elemento pregnante del dibattito politico. Questa situazione
si verificava in misura maggiore in altre zone dell’Europa, dove I'unita politica
si ¢ costituita intorno all’idea di «nazione». A seconda dei casi, questa unita na-
zionale ha potuto costruirsi malgrado listituzione religiosa o col suo appoggio.
11 significato dei movimenti romantici ¢ completamente diverso in Germania, in
Italia e in Francia, in funzione del contributo, pit 0 meno consistente, dato alla
creazione dell’identita nazionale e all’affermazione, a quest’identita associata, delle
liberta politiche moderne.

Malgrado la diversita delle esperienze europee si ha Pimpressione che oggi
stiano emergendo le condizioni per una convergenza in rapporto a sfide comuni.
Queste convergenze non devono far perdere di vista 'ampiezza delle discrepanze
che comunque continuano a esistere. F tuttavia opportuno prendetle in conside-
razione per comprendere il significato della ricerca di nuove forme di compromes-
so e di coesistenza e I'insediamento di altri tipi di pluralismo. I’autonomia critica
si impone sul versante personale della coscienza. Sul versante collettivo, invece,
si cerca una ricomposizione della sfera pubblica. Quest’evoluzione ¢ facilitata da
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un certo deficit del «politicon, meno capace di mobilitare le folle. Le vicende po-
trebbero essere diverse da paese a paese, in quanto le situazioni di partenza non
sono le stesse. In Francia la neutralita religiosa del politico non implica quasi mai
anche una neutralita filosofica. Ci si aspetta, dunque, a questo proposito che lo sta-
to sia un luogo deputato alla creazione di valori. Non capita la stessa cosa in Ger-
mania, soprattutto dopo I'esperienza del nazismo. Bisognerebbe fare analogie con

altri paesi passati attraverso regimi che si ispiravano a un’ideologia ben strutturata.

2. Ricomposizione degli spazi pubblici: il pluralismo e il diritto alla diversita

L’evoluzione della dimensione collettiva porta a interrogarsi sulla valorizzazione
dello spazio pubblico non statale, fondato sul confronto di una pluralita di visioni
del mondo. La varieta delle esperienze ha una forza dinamizzante a condizione
che si inventino regole di confronto legittimo. Questo problema si ¢ imposto a noi
belgi da molto tempo, in una situazione quale la nostra in cui non si pud confonde-
re la «aicita» con la «secolarizzazione». Questo fa del Belgio un «caso-chiave» per
comprendere le problematiche nate dall’insorgenza di nuove forme di pluralismo.
11 Belgio non si definisce paese laico ma pluralista. Fin dal 1830, nella formulazione
della prima costituzione, la chiesa aveva accettato le liberta politiche moderne, ne-
goziando la liberta di associazione in cambio della liberta di opinione. Per cui il suo
intervento sulla scena politica ¢ stato indiretto e molto diverso rispetto alla Francia.
In Belgio la laicita non aveva mai avuto il monopolio, la chiesa I’aveva ormai per-
duto, ognuno contrattava il proprio diritto alla differenza per fronteggiare diverse
sfide. Questo presuppone che lo spazio pubblico si costituisca come un luogo di
confronto sistematico. I movimenti laici hanno essi stessi proposto di riunificare
diversi circuiti scolastici intorno a un progetto di una scuola a carattere pluralista
dove la struttura organizzativa avrebbe dovuto essere composita.

In un tale contesto pluralista, si puo parlare di una secolarizzazione della vita
sociale, addirittura della secolarizzazione della vita interna della chiesa. Ma ¢ im-
possibile considerare questa secolarizzazione come il trionfo della laicita, in quanto
agente collettivo. Alcuni formulano Iipotesi che anche in Francia la laicita potreb-
be, rinnovarsi secolarizzandosi, cio¢ accettando di essere un luogo di emissione di
valori aperto, comunque, a discussioni aperte ad altri punti di vista. In una missione

diplomatica nella Nuova Caledonia, lo stato francese non ha cercato di inserire
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garanti ideologici provenienti da sponde diverse? La questione della se-
colarizzazione si pone, d’altra parte, in modo analogo anche per la chiesa cat-
tolica, che puo rivalorizzare la sua influenza sulla collettivita abbandonando la
pretesa al monopolio della produzione di valori. Per assumere un’atteggiamento
di questo genere si deve riconoscere che lo spazio pubblico ¢ frammentario e che
non vi ¢ piu un luogo centralizzato che garantisce e legittima i valori. Dal punto
di vista sociologico, questo suppone la messa in discussione della forma dell’uni-
ficazione grazie all'integrazione. Nel Medioevo la chiesa rappresentava questo
principio integratore, che cercava di superare le sfaldature di orgine politica. La
lotta della laicita suppone una competizione basata anche sul principio prioritario
dell'integrazione. 11 successo dello stato laico presuppone che la politica miri a
un’unificazione a mezzo dell’integrazione. Il pluralismo nella sua versione attuale
presuppone una forma di unificazione per giustapposizione di elementi diversi
che hanno mete comuni. Cio implica che il pubblico si dissocia dallo statale.
Questa dissociazione viene accettata piu facilmente in contesti dove ¢ presente il
processo della secolarizzazione, soprattutto se il «privato» ¢ stato accettato come
luogo legittimo df azioni collettive.

L’idea di pluralismo per giustapposizione presuppone la nascita di un punto
di riferimento unificatore che, per poter essere efficace, deve affermarsi come un
mito federatore, che affonda le sue origini nel passato mentre nello stesso tempo
mira al futuro. In un tale contesto il cristianesimo, ¢ in particolare il cattolice-
simo, possono svolgere un ruolo molto diverso rispetto alla situazione esisten-
te nel secolo XIX. Infatti dispongono di un capitale simbolico spendibile nella
ricomposizione attualmente in corso, tanto piu in quanto non ¢ piu possibile
pretendere una pratica religiosa generalizzata.

Questa valutazione implica la ridefinizione di uno spazio pubblico non
statale, in cui si moltiplicano i confronti ma soggetti alle istanze di una societa
civile dinamica. Questa trasformazione ¢ tanto piu pertinente in quanto as-
sistiamo a una crisi delle utopie politiche. Paradossalmente, a questo si aggiun-
ge una deprivatizzazione dell’etica, di fronte al moltiplicarsi di rischi ai quali va
incontro la collettivita, come la bioetica, I'ecologia, ’Aids e cosi via. Per questo
lo stato deve spesso ricorrere alla costituzione di comitati di saggi con la fun-
zione di garanti morali per { problemi emergenti dalle nuove possibilita di scel-
ta che il progresso e la scienza permettono. Allo stesso modo la libera dispo-
nibilita del «religioso» ha portato al moltiplicarsi delle sette, percepite in certe
circostanze come una minaccia collettiva, e fa nascere la necessita di distingue-
re tra religioni autentiche e quelle che non lo sarebbero. Tutti questi movimenti
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conducono a una deprivatizzazione delle istituzioni religiose che sono accettate pit
facilmente nel loro nuovo ruolo di arbitri e garanti. Questa evoluzione della legitti-
mita provoca un allargamento, anzi una modificazione, del concetto di tolleranza.

Un amico scienziato raccontava che quando osservava la quaresima considera-
va i sorrisi degli altri come un’ingiuria e una mancanza di rispetto, mentre avrebbe
reagito diversamente solo qualche anno prima. Per lui lo spazio di tolleranza pre-
supponeva che 'ingiuria fosse definita da chi si sentiva ingiuriato. Si tratta qui di un
capovolgimento rispetto alla situazione del secolo XVIII dove la bestemmia per-
metteva di crearsi uno spazio di liberta rispetto all'influenza della chiesa. Nell’esem-
pio citato il problema non ¢, innanzitutto, un oltraggio a Dio ma una mancanza
di rispetto per Ialtro. Il nostro amico voleva poter esprimere pubblicamente la
sua differenza senza essere disprezzato. La generalizzazione della secolarizzazione
crea una base omogenea sulla quale si possono inserire le diversita nella misura si
mette in discussione I'esistenza di un luogo centralizzato di produzione dei valori.
Questo non esclude affatto che la ragione non possa guidare il chiarimento assio-
logico attraverso confronti in cui si esprime la pretesa alla legittimita di ognuno dei

protagonisti.

3. Secolarizzazione e nuovi simboli sociali

K. Dobbelire (1981) ha messo in luce le diverse sfaccettature della se-
colarizzazione da quando il termine ¢ stato utilizzato come concetto analitico da
diversi autori di sociologia contemporanei. Alcuni insistono sulle dimensioni in-
dividuali, altri su quelle collettive. Il nostro discorso ha voluto riflettere sulla di-
mensione collettiva. Vorremmo sottolineare la tensione esistente tra la dimensione
personale e quella collettiva della secolarizzazione. Le istituzioni religiose possono
glocare un ruolo importante sul piano collettivo nella ricomposizione degli spazi
pubblici mentre, all’'opposto, sul piano personale un numero crescente di individui
prende le distanze dalle forma tradizionali di espressione del culto religioso, come
la messa domenicale. risultato finale della secolarizzazione si accompagna alla mes-
sa in questione dell’intelligenza astratta. Una sorta di diffidenza nei confronti della
ragione deduttiva porta a valorizzare 'esperienza personale e concreta in cui I'in-
dividuo, in modo autonomo, cerca la realizzazione di sé attraverso 'esplorazione
del possibile. Ma quest’uomo rischia di rimanere disorientato quanto piu assistia-

mo alla perdita di punti di riferimento univoci e centralizzati e la differenziazione
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delle attivita comporta la inapplicazione delle razionalita. Tutto questo amplifica la
percezione di disfacimento di qualunque senso globalizzante.

11 dubbio e I'assenza di punti di riferimento precisi suscitano presso molti una
ricerca d’identita collettiva reiterata. Cosi nel cattolicesimo si puo assistere a un
duplice movimento. Vista la supremazia dell’esperienza sull’intelligenza astratta,
ci troviamo di fronte a una crisi profonda del credere, che si esprima attraverso
formulazioni prettamente intellettuali.

Nellinchiesta sui valori dei giovani in Europa la religione non ¢ granché quo-
tata. Le credenze sono confinate a una sorta di teismo. D’altra parte ci sentirtemmo
di formulare I'ipotesi che il potere simbolico dell’autorita ecclesiastica aumenti no-
nostante il suo potere disciplinare diminuisca; cio vale nella misura in cui ci si trova
immersi in una ricerca di identita collettiva, adatta a favorire un procedimento di
ricomposizione del senso (si veda Remy, 1990).

Se le teorie sulla secolarizzazione ci aiutano a comprendere la struttura attuale
degli spazi pubblici esse non possono, tuttavia, fornirci una chiave per comprende-
re la ricomposizione del senso. Per fare questo dovremmo rivolgerci alle teorie che
permettono di analizzare le logiche simboliche del sociale e in particolare il modo
in cui la dimensione affettiva si articola nella legittimita sociale. Lo spazio pubblico
si ricostituisce intorno alla messa in scena di nuovi simbolismi sociali.

Spunti analitici dovrebbero essere ricercati sia in Durkheim sia in Weber. Dur-
kheim tenta di sciogliere il groviglio di relazioni tra la sfera affettiva, il religioso
e la costruzione delle rappresentazioni collettive del mondo. Secondo Weber le
nuove forme df legittimita sono collegate al carisma. L'uno e I’altro si interrogano
sul modo in cui il razionale e 'emozionale si articolano, ma non giungono a una
risposta definitiva. Le correnti di pensiero nelle scienze umane del XIX secolo
sono, in generale, polemiche con il pensiero illuminista, in quanto quest’ultimo
attribuisce un’importanza eccessiva alla ragione deduttiva e alle sue capacita di
strutturazione collettiva. Durkheim ritiene che Iindividuo, non ben inserito nel
sistema sociale, ha aspettative illimitate e contraddittorie. Esso contribuisce in
questo modo a de-individualizzare la ragione. Oggi ¢ necessario rivedere la teoria
della socializzazione dell’individuo, la dove questa ¢ presentata come I'interioriz-
zazione di modelli proposti dall’esterno. Invece, si tratta di considerare la socia-
lizzazione come un processo interattivo tra la dinamica psichica e un linguaggio
collettivo. Questo suppone, tra l'altro, che ci si interroghi sulla posizione dell’in-
dividuo come essere autonomo che utilizza diverse risorse sociali, pur mantenen-

do una certa «distanza dal ruolo», come direbbe Goffman. Quest’individuo rap-
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presenta, quindi, un luogo di arbitrio e di progetto che non si spiega unicamente
col suo passato ma anche con la sua proiezione verso il futuro. In quest’ottica la
sociologia tenderebbe a problematizzare I'idea di coinvolgimento e anzi di respon-
sabilita, considerando le pretese alla legittimita nient’altro che illusione. Simmel
potrebbe fornire un apporto decisivo, data la sua impostazione che mette al centro
dell’analisi la tensione contraddittoria tra individualizzazione e socializzazione. In
questo senso la ricerca d’identita gli si presenta come un processo ambiguo. Si
tratta infatti di un processo di socializzazione, a partire dal quale I'individuo cerca
di darsi un’identita in relazione a un punto di riferimento esterno a sé; ma rappre-
senta allo stesso tempo anche un processo di individualizzazione grazie al quale
individuo si pone come un invariante che combina riferimenti multipli e mutevoli.
Questo duplice aspetto da valore ai racconti di vita come procedimento originale di
osservazione di questa duplice sequenza. Attraverso la ricerca d’identita I'individuo
¢ inserito in un processo di oggettivazione che ¢ esso stesso ambiguo, in quan-
to permette un’autonomia soggettiva pur presentando un rischio di alienazione
nell’oggetto. Tutte queste ambiguita permettono di riformulare la concezione del
simbolico che ¢ al centro della comprensione del fenomeno religioso. Il concetto di
forma dovrebbe essere ripreso in Simmel, nell’accezione di mediazione che articola
I'intellegibile e il sensibile, 'oggettivo e il soggettivo, I'universale e il particolare.
La ricerca di Simmel non ¢ condotta secondo un paradigma di uomo prometeico,
legato a una societa retta da una speranza utopistica. Il suo paradigma esprime,
invece, la tragicita dell’esistenza nella ricerca di un’impossibile sintesi, dove la di-
mensione estetica e quella religiosa rappresentano una dinamica di riunificazione
temporanea. Questi momenti forti si affermano tanto piu saldamente per lui oggi
che la cultura contemporanea evidenzia tensioni sempre piu pesanti tra valori op-
posti. Giacché 'ambiguita cresce con lo sviluppo.

La pertinenza che tali interrogativi acquistano oggi ¢ da mettere in relazione
con l'evoluzione della struttura sociale caratteristica del postfordismo. L'impor-
tanza assunta dalle posizioni sociali intermedie e la moltiplicazione delle loro
differenze interne ¢ alla base dell’emergere di un individuo critico. Il contributo
a una sociologia dell'individuo critico presuppone uno spostamento di accento
rispetto ai centri di interesse di una sociologia cosiddetta critica che voleva de-
nunciare le illusioni della coscienza spontanea. Allinterno di queste posizio-
ni intermedie iniziano a emergere tensioni tra settori commerciali e settori non
commerciali, tra attivita a carattere prevalentemente tecnologico o quelle basate

maggiormente su aspetti relazionali. I’evoluzione comparata di queste forme
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di stratificazione sociale nei diversi paesi d’Europa potrebbe, probabilmente, rive-
lare modi nuovi di porre i problemi rispetto a quelli di trent’anni or sono.

Questi strati intermedi che tentano di porsi come protagoniste nell’attuale
contesto sociale non hanno un passato collettivo comune. Non possono proporsi
come riferimento né la storia della borghesia né le lotte operaie. Questo li costringe
a rileggere la storia, a reinterpretarla per darsi un futuro. La ricerca di un nuovo
mito federativo ¢ una sfida importante in cui si mescolano il sociale con il simbo-
lico.

I problemi sono, sotto molti aspetti, nuovi. Per comprenderli bisogna elabora-
re degli schemi interpretativi ideonei a riformulare un nuovo tipo di pluralismo in
una scena pubblica ricomposta. Tutto cio avra un’incidenza rilevante sulle modalita
di inserimento del «religioso» nel mondo contemporaneo.
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Societa, politica e stato: religione e sfera pubblica in Europa
Bryan Wilson

Quando ragioniamo di secolarizzazione, specie in un contesto avanzato come
quello europeo, intendiamo qualcosa che non si identifica primariamente né co-
stituisce semplicemente una questione di ridotta frequentazione delle chiese o di
diminuito ricorso ai riti di passaggio — fenomeni questi diffusi in tutti i paesi
dell’Europa occidentale — ma piuttosto un processo piu profondo per cuf la reli-
gione ha perso molto della sua significativita rispetto al funzionamento del sistema
sociale in quanto tale. La religione ha perso molto della sua preminenza nella socie-
ta (fenomeno a cui si allude in tutti gli studi comparsi nel volume collettaneo
La religione degli europei. Fede, cultura religiosa e modernita in Francia, Italia, Spagna, Gran
Bretagna, Germania ¢ Ungheria, Torino, Edizioni della Fondazione Giovanni Agnelli,
1992), cosicché la sua influenza su altre aree della sfera pubblica ¢ andata dimi-
nuendo. Altre istituzioni sociali sono divenute autonome e hanno adottato prassi
di funzionamento dettate da criteri tecnici e basate su valori e norme interamente
secolari. Un quasi ovvio esempio a supporto di questa tesi potrebbe essere il se-
guente: i paesi europei, anche qualora non abbiano adottato una costituzione com-
pletamente laica come quella degli Stati Uniti, si sono comunque sostanzialmente
distanziati da obblighi costituzionalmente sanciti a sostegno di una specifica religio-
ne tradizionale. Gli stati moderni hanno abbandonato I'assetto quasi durkheimiano
che unita nazionale e coesione sociale dipendano dal consenso religioso, e con esso
I'implicazione che quest’ultimo possa essere assicurato tramite misure coercitive e la
trasformazione della prassi religiosa in un obbligo civico. In appoggio a quell’asset-
to, vari stati penalizzavano gli aderenti a gruppi religiosi dissenzienti — si trattasse
della chiesa cattolica in Olanda, cui tanto a lungo fu impedito di costruire edifici di
culto veri e propri, cosi come ai luterani nella citta di Amsterdam, o dei vari prote-
stanti del dissenso cosiddetto non-conformista nell’Inghilterra del XVII e XVIII
secolo. La modernizzazione indusse una pit ampia tolleranza e, mano a mano,

fu riconosciuta la dignita dei cittadini non conformisti ma, in nazioni di sviluppo
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successivo — Spagna, Portogallo e Grecia, ad esempio — 1 diritti civili e 1 diritti
di liberta di coscienza in materie quali 'obiezione al servizio militare obbligatotio
furono negati agli appartenenti a piccole sette fino a meno di due decenni or sono;
e in Gran Bretagna il dovere civico a svolgere funzioni di giurato continua a essete
richiesto come obbligo anche a coloro che hanno verso di esso scrupoli religiosi o
di coscienza.

11 privilegio tradizionalmente accordato a una specifica chiesa sopra tutte le
altre fu dismesso soltanto lentamente e disegualmente in vari paesi europei, ¢ il
processo avrebbe potuto essere piu lento non fosse stato per 'esempio degli Stati
Uniti. Mentre in Europa, infatti, ogni ancien régime riteneva che il consenso re-
ligioso fosse una difesa vitale dell’'unita nazionale, gli Stati Uniti ricevevano una
eredita religiosa composita virtualmente sin dalle loro origini. Qui, in presenza di
credenti militanti con diverse convinzioni, non si sarebbe mai potuta affermare
una chiesa «di stato» (come in Inghilterra) o una chiesa federale privilegiata. Non
si pose mai la questione dell’omogeneita religiosa. Molte delle persone religiose
in quel paese erano invero anch’esse profughe da persecuzioni religiose o per lo
meno dagli inconvenienti della discriminazione religiosa praticata dall’'una o dall’al-
tra nazione europea d’origine da cui erano fuggiti. In America, il requisito per
'unita nazionale e per la coesione sociale non fu mai 'obbligo religioso né tanto
meno la coercizione, bensi il principio di tolleranza rispetto a un ampio spettro di
convincimenti religiosi. Se quella societa doveva tenere, cid sarebbe occorso non
gia per mezzo di una coatta uniformita religiosa, ma grazie a un piu fondamentale
principio di liberta di opzione religiosa e a un’ampia tolleranza. Questo modello
giunse infine a influenzare altre societa nel momento in cui esse pure presero a spe-
rimentare fenomeni crescenti di pluralismo religioso e di domanda popolare tivolta
alla liberta religiosa e al diritto a esprimere privatamente le proprie convinzioni in
ambito religioso.

Gli stati moderni hanno generalmente ridotto, quando non totalmente abban-
donato, i vincoli costituzionali intesi a sostenere una specifica posizione religiosa.
Sebbene net sistemi statali si possano ancora rintracciare i residui di coinvolgimenti
religiosi del passato, specialmente nella forma di sostegni a certe limitate preroga-
tive di una chiesa di stato, laddove, come in Inghilterra, una tale entita esista, non
puo esserci dubbio tuttavia che lo stato moderno fonda la sua legittimita su principi
e procedure democratici e non teocratici. Le costituzioni degli stati moderni non
ammettono piu la tesi che 'ordine sociale sia un’estensione dell’'ordine naturale, e
che tale ordine sia stato predisposto da Dio per il bene dell'uomo.

La differenziazione strutturale che ha interessato le societa modet-
ne ha stabilito l'autonomia dell’autorita statuale rispetto a ogni concezione
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religiosa precedente che vedesse I'autorita politica come istituita da Dio. Per citare
un esempio alquanto differente degli effetti della differenziazione strutturale, si
puo osservare che i sistemi giudiziari delle nazioni moderne hanno superato la
situazione in cui la moralita definita in senso religioso veniva accettata come base
della legge penale. Vari peccati condannati dalla chiesa, in passato prontamente
riconosciuti dalla legge come altrettanti crimini, hanno da lungo tempo cessato di
essere un motivo di preoccupazione pubblica. La legge si ¢ fatta piu preoccupata di
trasgressioni puramente tecniche che di colpevolezza morale, come si rileva in un
ampio ventaglio di casi: cosi, ad esempio, nel campo degli incidenti stradali questo
processo si fa visibile nel fatto che le compagnie di assicurazione non sono tanto
interessate a determinare di chi sia la colpa — questione difficile da deliberare,
potenzialmente generatrice di contenzioso e dispendiosa in termini di tempo —
quanto a raggiungere nel pit breve tempo possibile una composizione delle riven-
dicazioni, magari tramite la ripartizione della responsabilita teorica fra i guidatori
coinvolti. Lo stesso scivolamento verso questioni di tipo tecnico e "abbandono
di preoccupazioni morali ¢ evidente, per prendere un esempio di tutt’altra natura,
in materia di divorzio: la legge ha largamente abbandonato criteri di colpevolezza
morale nei casi di infedelta matrimoniale come basi per il divorzio, ed ¢ progressi-
vamente giunta a riconoscere circostanze neutre come la mera incompatibilita di
carattere quali fondamenti sufficienti a revocare il contratto di matrimonio. La me-
desima tendenza a mettere da parte la preoccupazione morale ¢ presente nell’area
dei comportamenti sessuali: atti sessuali visti come peccaminosi dalla chiesa — e
un tempo considerati riprovevoli o addirittura criminali dalle istituzioni giudiziarie
statali — sono stati depenalizzati: 'adulterio molto tempo fa, 'omosessualita pit
recentemente. 1 tentato suicidio € stato considerato un crimine in Inghilterra fino
a decenni non lontani. Ma tutti questi comportamenti, un tempo visti come difetti
morali, sono diventati recentemente oggetto di pubblica indifferenza o condizioni
per le quali la societa considera la terapia, piuttosto che la punizione, come la ti-
sposta pubblica piu adeguata. Sebbene non stia avanzando dappertutto allo stesso
ritmo e nonostante la permanente resistenza al suo accoglimento nei paesi meno
sviluppati, come la repubblica irlandese, anche la tendenza verso la liberalizzazione
della legislazione sull’aborto puo essere facilmente documentata come un caso di
modernizzazione; in essa, 'autoregolazione ha rimpiazzato in modo crescente la
regolazione operata dallo stato come fondamento della forma in cui le societa con-
temporanee ordinano le proprie espressioni e riconoscono i diritti dei cittadini. Non

sarebbe spingersi troppo oltre affermare che la legge si «de-moralizza» sistematica-
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mente, nel senso che le preoccupazioni morali, in specie come espresse dall’in-
segnamento tradizionale delle chiese, cessano di informare la legislazione attra-
verso la quale la societa ¢ governata. Cio implica che la societa moderna ¢ meno
dipendente da quella coscienza morale collettiva diffusa che era la materia prima
dell’ethos collettivo delle societa tradizionali, mentre ¢ piu dipendente da criteri di
tipo tecnico e dagli imperativi di una pianificazione razionale e sistematica. La filo-
sofia del diritto abbandona le vecchie teorie di morale deontologica imperniate su
una moralita di diretta derivazione divina, e sempre piu fa propria un’impostazione
teleologica che inibisce o ingiunge determinate modalita di comportamento, la le-
gittimita delle quali ¢ riconosciuta molto pragmaticamente sulla base di conseguen-
ze empiricamente osservate.

In taluni stati moderni, certe istituzioni sono state fortemente collegate alla
religione e il loro sviluppo iniziale ¢ in parte dipeso dall’appoggio e, talvolta,
dall’iniziativa, delle chiese. I principali settori istituzionali ad avvalersene sono stati
Pistruzione, I'assistenza sociale e I'assistenza medica. L.addove le chiese continua-
no a contribuire a queste attivita, sia tramite 'impegno dei volontari sia tramite il
contributo finanziario, o entrambi, si constata che le autorita politiche possono
esitare prima di fare a meno dellintervento della chiesa e accollarsi in prima per-
sona la responsabilita di tali funzioni. Tuttavia, queste istituzione hanno sempre
visto, in una forma o nell’altra, insorgere conflitti tra le autorita laiche e quelle
religiose. Il conflitto per il controllo delle scuole, in Francia e in Belgio, ¢ ben do-
cumentato, e persino in Inghilterra, dove la questione fu meno palese, la questione
del costo delle scuole gestite dalle chiese ha sollevato nel passato uno scontro
politico: ancora oggi non sono spente le polemiche concernenti la natura del so-
stegno statale ai costi d’esercizio delle scuole confessionali. La modernizzazione
ha reso necessatio che le autorita pubbliche sorveglino questi servizi scolastici af-
finché certi standaid minimi siano mantenuti; in generale, la concessione di fi-
nanziamenti pubblici ¢ stata condizionata all’accettazione da parte delle istituzioni
ecclesiali di specifici criteri e requisiti: tali requisiti non sono definiti in termini di
ideologia religiosa, ma secondo criteri laici di tipo tecnico. Persino laddove entita
religiose ancora oggi gestiscono ospedali, esiste una tendenza persistente e cre-
scente a che questi ospedali perdano il loro carattere specificamente religioso e
assumano stili e procedure sviluppate nelle istituzioni laiche. Standard professio-
nali si sostituiscono all’ethos religioso e, benché possano rimanere denominazioni
religiose, ben poco d’altro resta a conferire specificita, ad esempio, cattolica a un
ospedale 0 a un’universita cattolica. Nella misura in cui I'eta degli appartenenti

agli ordini religiosi — impegnati nell’assistenza o nell'insegnamento — cresce
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e il loro numero si riduce (un processo evidente nella maggior parte delle societa
moderne), anche il retaggio di uno specifico ethos religioso in quelle istituzioni
appare destinato a scomparire.

Questi, dunque, sono i fondamentali processi connessi alla secolarizzazione
che, comprensibilmente, hanno aspetti concomitanti nelle credenze e nelle pratiche
religiose presenti nella societa. La pratica sembra essere in diminuzione piu di quan-
to non valga per la credenza, la qual cosa suggerisce che il declino dellinfluenza
ecclesiastica su altre aree istituzionali ¢ accompagnato da una riduzione del soste-
gno popolare per le stesse istituzioni ecclesiali. La conclusione che questo processo
implichi la privatizzazione della religione ¢ fatta propria da Beckford, come da altri
autori. Uno degli elementi di questa deduzione consiste nel fatto che, in un’epoca
in cui si sottolinea 'importanza della «scelta privata», le manifestazioni ufficiali,
«oggettive» della religione perdono terreno a favore di interpretazioni soggettive
delle credenze trascendenti. I dogmi delle chiese cristiane sono meno conosciuti
e certo creduti meno esclusivamente: i sondaggi rivelano un crescente eclettismo
nelle convinzioni soprannaturali e metafisiche degli intervistati.

Prima tuttavia di accettare acriticamente la conclusione che, per quanto la reli-
glone oggettiva stia svanendo, la religiosita soggettiva ¢ florida, ci. potremmo porre
qualche domanda in merito alle prove a favore di quell'idea di «credenza senza
appartenenza» che alcuni autori tendono in prima istanza a far propria. Che esista
un deposito di idee e inclinazioni religiose nella mente di persone che hanno vis-
suto in societa nelle quali ¢’¢ una lunga tradizione di socializzazione ed educazione
religiosa, nelle quali enti, personale e apparato religioso sono generalmente visibili
nella vita quotidiana, non dovrebbe essere motivo di sorpresa. Interpellate in meri-
to, queste persone possono con facilita attingere a un repertorio diidee e immagini
religiose. Alcuni possono anche essere inclini a pensate che sia decoroso appoggia-
re la religione convenzionale. Ma ¢ giusto fidarsi delle risposte a indagini basate su
questionario spesso molto superficiali su questo soggetto? Si ¢ riscontrata, persino
nello Studio europeo sui Valori, I'inadeguatezza di talune domande, come pure la
fiducia curiosamente cieca manifestata talvolta nelle risposte. Persino tra pubblici
relativamente secolarizzati, domande religiose possono indurre reazioni automati-
che e la domanda raramente arriva a svelare con efficacia I'intensita della credenza
che I'intervistato denuncia o il modo in cui quella credenza ¢ vissuta nel quotidiano.
Altre modalita di indagine nella filosofia di vita delle persone, nelle loro motiva-
zioni personali, ambizioni e cosi via hanno rivelato, quando svolte senza esplici-

to riferimento alla religione, quanto scarsamente gli intervistati evochino spon-
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taneamente il fattore dell'impegno religioso e quanto insignificanti gli orientamenti
religiosi appaiano essetre nell’esperienza quotidiana della gente, anche nella vita di
coloro che, quando interrogati in merito alla religione, professino il proprio impe-
gno religioso. Se interrogata in modo diretto rispetto alle proprie credenze religiose
¢ piuttosto probabile che la gente, quando abbia qualche forma di attaccamento
religioso, non importa quanto ristretto o adulterato, attinga a elementi derivanti
dalla propria tradizione culturale. Incalzati, alcuni possono addirittura affermare
prontamente la propria fede nella costellazione di valori rappresentata dal cristia-
nesimo tradizionalmente inteso: ma quali credenze dettano effettivamente la loro
condotta una volta cessata la pressione?

Possiamo, dunque, mettere un legittimo punto interrogativo accanto all’affer-
mazione che le persone che hanno abbandonato I'appartenenza mantengano an-
cora la credenza come un aspetto significativo della loro vita. Tuttavia, se ¢ questa
la tendenza, diventa chiaro che la chiesa o le chiese dovranno alla fine perdere non
soltanto il livello di autorita e controllo che esse hanno tradizionalmente cercato di
esercitare sugli spiriti — e, considerando le regole della chiesa riguarda alla sessuali-
ta, anche sui corpi — ma anche parte della loro rilevanza come entita politiche che
possono cercare di influenzare lo stato e come rispettati commentatori delle grandi
tematiche che interessano la societa allargata. Inoltre, se le persone sono ancora
credenti, qual ¢ precisamente il contenuto della loro credenza? Non ¢ un risultato
sociologico molto rilevante affermare che la gente crede ancora in qualcosa, senza
specificare almeno vagamente di che cosa si tratti. Se la prassi religiosa ¢ abbando-
nata, se non esiste piu un quadro coerente di disciplina, non potrebbe darsi che la
credenza, disancorata da ogni forma di attivita sociale, non educata da leader colti
e impegnati ¢ priva di protezione verso idee estranee e persino contraddittorie,
si trasformi in un mero grappolo di superstizioni che, seppur gratificanti per un
pubblico autoselezionato nella forma di una predilezione largamente privata, non
hanno particolari conseguenze sul piano sociale?

Una situazione siffatta sembra descrivere bene il caso dei movimenti New
Age, forse la piu significativa manifestazione collettiva di credenza senza appar-
tenenza senza appartenenza, per essere precisi, a una chiesa istituzionale e con
un’appartenenza solo tangenzialmente legata a una comunita di fede regolare e
socialmente strutturata. Questi nuovi reticoli di credenti — amorfi nella struttura
ed eclettici nella credenza — si interessano particolarmente di terapia, auto-aiuto,
esplorazione della psiche, vivendo il piacere del mistero e la celebrazione piutto-
sto che la (tradizionalmente cristiana) abnegazione della soddisfazione sensuale.

I movimenti New Age incoraggiano forme di collegamento destrutturato fra per-
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sone le credenze delle quali sono prive di definizioni formali. Di contro all’esclu-
sivismo del cristianesimo tradizionale il New Age adotta una piu o meno indiscrimi-
nata tolleranza di diverse correnti di pensiero spirituale, un’accettazione reciproca
della competenza individuale a decidere sul proprio impegno religioso e una ge-
nerale apertura di stile: si tratta di una variante moderna dell’eresia medioevale del
libero spirito. Usare il termine «eresia», tuttavia, non significa suggerire che questa
congerie di movimenti sia schierata contro la chiesa in una netta opposizione. In
realta — e qui sta la piu seria conseguenza per gli uomini di chiesa — la tendenza
di queste nuove forme di spiritualita ¢ mettere in dubbio la rilevanza stessa della
chiesa a soddisfare le loro esigenze. Esse non vedono nella chiesa un’offerta di quel
tipo di consapevolezza spirituale ricercata. Contro i dogmi ecclesiali incoraggiano
le nuove idee; contro la disciplina rivendicano lo spazio espressivo, non importa
quanto stravagante; contro le forme stabilite accentuano i precisi contenuti di fede
e il ripudio delle idee estranee, incoraggiano lo sperimentalismo, il sincretismo e lo
sviluppo cumulativo dell’esperienza spirituale.

Si potrebbe controbattere — e non senza ragione — che il fenomeno New Age
riveste un’importanza minima in rapporto alla dimensione e alla scala della societa
moderna, ed ¢ marginale rispetto al suo funzionamento. Questo ¢ certamente vero
e tuttavia esso potrebbe essere sintomatico di correnti di cambiamento culturale.
Questi movimenti condividono con il postmoderno la negazione dell’esistenza di
fenomeni oggettivi, ma altresi della validita di ogni tentativo sociale di stabilire
categorie oggettive o di procedere nella ricerca secondo i canoni dell’oggettivi-
ta. Hssi rifiutano ogni concezione di entita che possa imporre limiti dall’esterno,
rifiutano, o meglio serenamente ignorano, le strutture d’ordine sulle quali la ci-
vilta ¢ stata sino a oggi stabilita. In questo, i movimenti New Age convergono non
soltanto con la piega irrazionalistica di certo post- modernismo intellettuale, ma
anche con elementi tipici dell’etica edonistica contemporanea, con il riflusso della
cultura hippy degli anni sessanta e persino con correnti significative all'interno del
movimento del Rinnovamento carismatico. C’e qui molta credenza, quasi troppa
credenza, ma senza I'impegno, solitamente collegato, di appartenenza a una comu-
nita credente. Le idee New Age abbracciano uno spettro molto ampio di credenze
che vanno dalla magia nera di Crowley a un estremo, all’azione di Lucis Trust e
Wortld Goodwill all’altro, comprendendo la comunicazione spiritualistica, la teo-
sofia, { programmi di potenziale umano, il pensiero positivo, il neo-paganesimo, la
medicina olistica e altre manifestazioni contemporanee di ricerca religiosa o quasi

religiosa, ancorché passeggere se non effimere. Questi sviluppi, per quanto non
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siano definibili come sistemi di idee totalmente privatizzati, sono certamente og-
getto di un’opzione privata: essi si pongono in stridente contrasto con i modelli di
impegno religioso epitomizzati dai ritmi regolari dell’obbligo richiesto e praticato
nelle organizzazioni ecclesiastiche tradizionali. Si tratta di nuove esplorazioni dello
spirito, agevolate dalla formazione di gruppi informi o di reticoli in espansione fra
persone pitt 0 meno simili che si aggregano, spesso soltanto per innescare succes-
sivi processi di frammentazione o attrito. La loro vicinanza di mentalita si rivela
spesso pill un umore e una certa inclinazione all’apertura che la dedizione a un
qualche preciso insieme di convincimenti: la credenza ¢ di per sé facile e libera, ed
¢ facilmente estesa fino ad abbracciare una varieta di simili, in genere coerenti, ma
talvolta potenzialmente contraddittorie, idee e pratiche. Gli adepti del New A4ge co-
stituiscono una clientela affezionata per la produzione letteraria sfornata da nume-
rose case editrici, sono 1 pazienti di terapeuti marginali, un pubblico per conferenze
o esperimenti sull’arcano, 'occulto, lo straordinario psicologico, e 1 partecipanti di
celebrazioni e cerimonie. La loro fragilita organizzativa, tuttavia, non deve essere
presa per debolezza indifesa, ma piuttosto riconosciuta come stile deliberato. 1
movimenti New _Age non cercano di sviluppare strutture tali da replicare quelle delle
chiese tradizionali o delle associazioni laiche. Parte del loro carattere di novita ri-
siede nel loro rifiuto di strutture formali e oggettive. I loro adepti sono piuttosto
membri volontari che non cercano in alcun modo la rassicurazione e la solidarie-
ta offerta dalla vita di una congregazione o di una comunita. In questo senso la
loro credenza ¢ privatizzata e rappresenta, forse piu chiaramente di quanto non
facciano { credenti teorici del cristianesimo, un impegno al credere piuttosto che
all’appartenere. Almeno, gli adepti del New 4ge sono pronti a intraprendere attivita
in appoggio delle loro credenze, o a loro conferma, cio che suggerisce che cio in
cui essi credono, per quanto vago possa essere, € per loro pitt importante di quanto
non siano le convinzioni di fede di cristiani tiepidi o nominali, che rispondono po-
sitivamente ai sondaggi, ma le cui ipotetiche convinzioni trovano raramente altra
occasione per esprimersi.

La privatizzazione della religione o, meglio, delle religioni, implica che il sistema
di credenze si sfalda, diventando eclettico, cumulativo, sincretistico e non piu sotto-
messo a disciplina, logica o ragione. Le fondamenta stesse dalle qualila fede cristiana
dipendeva per la propria forza — esclusivismo, coerenza, articolazione in risposta
alle sfide della realta empirica e storica — sono minate da tale sviluppo. Se la priva-
tizzazione della fede dovesse diventare la norma, la religione non avrebbe piu alcun

ruolo pubblico significativo, dal momento che non potrebbe avere alcun soggetto
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istituzionale di riferimento, capace di indurre coesione tra la gente; la quale, qualora
fosse religiosa, vedrebbe la propria fede come questione meramente personale e
non come base di mobilitazione per qualsivoglia azione o attivita sociale.

Tuttavia non ¢ soltanto nel campo della diversificazione della credenza che gli
orientamenti religiosi tradizionali sono diventati piu deboli. C’¢ stata altresi una pri-
vatizzazione della morale. Il diritto di scelta, cosi potentemente chiamato in causa
nell’economia del laissez-faire, produce le proprie implicazioni nell'indurre, se non
addirittura nel sanzionare, una moralita del laissez-faire. L.a cresciuta incidenza del
divorzio; le nuove tecniche del controllo delle nascite, che riducono le indesiderate
conseguenze del rapporto sessuale; la cresciuta realta — e apparentemente, 1ac-
cettabilita — di famiglie con un solo genitore; la legalizzazione dell’omosessualita;
la propaganda femminista; il crescente anonimato delle popolazioni urbane a cui fa
seguito la diffusione del crimine occasionale e del vandalismo, come pure la minor
cura di s¢ e del rispetto degli altri — tutti questi sono elementi di un processo di
inficiamento o addirittura di motteggio delle sanzioni e prescrizioni religiose tradi-
zionali riguardo al comportamento morale. I modelli di vita sociale, per I'impatto
di alcune di queste forze, sono mutati in modo tale da rendere i valori cristiani
tradizionali di limitata applicabilita alla societa moderna come pure alla famiglia
moderna. La voce pubblica delle chiese e di cio che esse appoggiano ¢ oggi ben
lontana dalle forze che plasmano una societa in rapido cambiamento, come pure
dai valori morali df parti crescenti della popolazione e, in particolare, delle giovani
generazioni.

Se questa ¢ la situazione, qual ¢ — si potrebbe chiedere — il significato delle
pubbliche dichiarazioni di impegno nei confronti dei valori cristiani, che sono tal-
volta espresse da uomini politici? Quale puo essere oggi la dimensione religiosa di
quei partiti che assumono esplicitamente il titolo di cristiani nella loro denomina-
zione e che invocano 1 principi cristiani quale presunta base della loro piattaforma
politica? Alcune questioni — ad esempio il ruolo delle chiese nel sistema scolastico
pubblico — possono ancora mobilitare settori dell’elettorato, come ¢ accaduto
abbastanza recentemente in Francia, ma che cosa puo un partito politico affermare
oggi, senza tema di alienarsi le simpatie del pubblico, rispetto all'ideale della famiglia
cristiana, in presenza della diffusione di famiglie con un solo genitore, della doman-
da di divorzi e di quella, apparentemente crescente, di aborti? Gli slogan religiosi
utilizzati dai partiti politici di ceritrodestra nei primi anni del dopoguerra in Italia e
in Germania sono ora obsoleti rispetto alla realta contemporanea. Quelli erano altri

tempi: I'ideologia di stato aveva fatto bancarotta, non c’era forse altra tradizione
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ideologica alla quale 1 politici potessero fare ricorso per creare parole d’ordine ri-
volte alla ricostruzione sociale, il cristianesimo appariva la vecchia, ma ancora affi-
dabile, soluzione per la depressione e il caos sociale. In Ungheria, e forse in qualche
misura in Spagna, la religione avrebbe potuto, in momenti difficili, servire come
surrogato di un’opposizione politica sottoposta a repressione. Ma la situazione ¢
mutata. I’espressione politica ¢ aperta e incoraggiata: essa non necessita piu di un
rivestimento religioso. Forse presto saremo in grado di valutare in quale misura il
cristianesimo sia stato paradossalmente rinforzato nel’Europa orientale dal suo
impiego ideologico contro lo stato repressivo.

Era gia chiaro in Polonia, prima del collasso del comunismo, che, proprio men-
tre il clero criticava aspramente il regime comunista, non di meno esso era molto
preoccupato dal fatto che la chiesa, come istituzione, e le chiese, come edifici e
luoghi di assemblea, fossero usate strumentalmente, e persino sottoposte al peri-
colo di essere subornate ad anteporre fini politici ai valori spirituali. 11 cattolicesimo
polacco puo aver tratto benefici dai lunghi secoli durante 1 quali 'identita nazionale
fu virtualmente sacralizzata dalla dedizione popolare a una fede diversa da quella
dei nemici confinanti, i russi ortodossi e 1 prussiani protestanti, ma se la medesima
conseguenza si produrra nel periodo postcomunista rimane da valutarsi. Quando il
consolidamento religioso di una causa politica e nazionale non sara pit necessario,
la Polonia — e forse 'intero blocco delle nazioni orientali, in maggiore o minore
misura — si aprira a quei processi strutturali di secolarizzazione che hanno inte-
ressato ’Occidente e che possono avere un’influenza piu sottile, pit pervasiva e
piu difficile da contrastare dell'ideologia apertamente laicista dei precedenti regimi
comunisti.

Un aspetto della privatizzazione ¢ il passaggio dalla dipendenza dal clero all’idea
che 1 laici siano a loro volta competenti a compiere qualunque funzione religiosa il
pubblico possa richiedere. Questo passaggio contiene diverse sfaccettature; trale pin
rilevanti ¢ I'acquisito riconoscimento da parte del'uvomo moderno che il genere di
competenza posseduta dal clero ¢ marcatamente diversa dalla competenza certifica-
ta che prevale tra 1 gruppi professionali effettivamente modernizzati, come i medici,
gli ingegneri e forse addirittura gli uomini di legge. Molto di quello che il prete fa ha
la natura dell’atto declamatorio: «Vi dichiaro marito e moglie»; «I tuoi peccati sono
perdonati»; «Tu sei accolto, cresimato, assoltox. L’efficacia di questi atti dipende dalla
credenza accordata alla modificazione di stato da essi proclamata; cosi come la mo-
neta cartacea, il loro valore dipende da un atto collettivo di fede deliberata. Una volta

che questo legame di dipendenza risulta evidente alla coscienza comune, la compe-
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tenza specifica del ruolo sacerdotale puo risultarne diminuita. La competenza del
prete, il suo potere di ottenere risultati, puo pertanto assumete il carattere del ve-
stito nuovo dell'imperatore, e diventa possibile per i non-professionisti compiere
gli stessi rituali e declamare gli stessi pronunciamentt, i quali, alla fin fine, se ¢’¢ una
volonta di credere, non sono apparentemente meno efficaci. Una tale deroga ai
poteri sacerdotali, la trasgressione dei quali era una volta monopolio del clero, am-
plia le opportunita sia per le religioni dissidenti sia per la democratizzazione delle
antiche strutture di chiesa. Un fattore che contribuisce allo sviluppo di una religio-
ne del «fai-da-te» ¢ sicuramente economico — la societa non ¢ probabilmente piu
disposta a pagare una quota del proprio reddito cosi alta come quella di un tempo
per i servizi religiosi professionistici. I1 costo economico del lavoro cresce, e il la-
voro sotto-capitalizzato, quale ¢ quello del clero, viene visto crescentemente come
improduttivo e, di conseguenza, troppo costoso per quanto produce. Tutto questo
senza dubbio rafforza quelle altre correnti di cambiamento sociale che rendono la
religione meno una questione di professione pubblica che di predilezione privata.
LLa minaccia al ruolo del clero non ¢ confinata alle frange del misticismo cri-
stiano, ai culti esoterici del New Age o allo sviluppo di piccole sette, cosi come sta ac-
cadendo oltre i confini delle religioni ufficiali di chiesa in Europa. All'interno delle
stesse chiese maggiori si riscontra la crescita di gruppi informali, nuove strutture di
base che giungono a essere, almeno per certi aspetti, un modello alternativo di ot-
ganizzazione nei confronti delle tradizionali gerarchie ecclesiastiche. La significati-
vita di tali gruppi extra-ecclesiali ¢ evidente in Spagna e in Italia. Cio € anche chiaro,
nel fenomeno del Rinnovamento carismatico, il quale porta un’implicita sfida alle
gerarchie di chiesa. Se lo spirito santo ¢ accessibile a ciascun individuo in quanto
agente di rivelazione, allora il fabbisogno di intermediari sacerdotali ¢ evidente-
mente ridotto: il prete potrebbe, in verita, diventare superfluo. Aspetto forse non
meno importante, possiamo notare di passaggio che il Rinnovamento carismatico
rappresenta un orientamento fondamentalmente anti-intellettuale e arati-razionali-
stico in materia religiosa; in quanto tale, la sua predilezione per 'estasi momentanea
coincide con un attacco coperto a quelle strutture di coerenza e ragione che le chie-
se tradizionali hanno costruito lungo i secoli, e che sono state importati per la loro
credibilita come agenti attivi nella sfera pubblica. L’emergere di queste manifesta-
zioni di religiosita privata e di estasi mistica mettono in questione il ruolo pubblico
delle istituzioni religiose e la credibilita dei capi religiosi nei loro rapporti con la sfe-

ra pubblica. L’esperienza religiosa privata richiede per il suo esercizio poco piu che
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condizioni generali di tolleranza: ¢ un orientamento piu espressivo che strumentale
e, come tale, tende a ignorare, se non ad abbandonare del tutto, il ruolo pubblico
della religione come pure Popportunita del coinvolgimento della religione negli
affari dello stato e della societa.

Ci sono, tuttavia, altre conseguenze della modernizzazione che non vanno nel-
la stessa direzione. Ci sono forze contraddittorie all’opera nel determinare il ruolo
della religione nella vita pubblica degli stati moderni. Due di queste sono degne
di essere ricordate. In primo luogo, per quanto non si possa in alcun modo affer-
mare che le relazioni tra chiesa e stato siano state prive di conflitti, lungo secoli e
secoli di alleanza la normale funzione della chiesa fu di garantire legittimita allo
stato: questo ¢ stato vero anche nella Spagna di Franco, e forme di compromes-
so si sono date addirittura nei paesi dell’Europa orientale. Con il prodursi della
differenziazione sociale, apparato costituzionale dello stato e perfino le effettive
politiche dei governi hanno finito per dipendere sempre meno dall’approvazione
delle realta ecclesiastiche. Nelle pubbliche assemblee la voce di Dio ¢ stata efficace-
mente sostituita dalla voce del popolo, la democrazia ¢ sufficiente a legittimare sia
la costituzione astratta sia i provvedimenti concreti del governo; dal momento che
i principi di tolleranza prevalgono nella sfera religiosa, inoltre, la contropartita del
vecchio contratto in cui lo stato, in cambio della legittimita offerta dalla religione,
proteggeva una specifica fede (sia a mezzo di concordati sia tramite provvedimenti
costituzionali o legali) ¢ diventato un anacronismo quando non ¢ stato del tutto re-
scisso. 1l potere civile e quello ecclesiastico si sono disgiunti e, anche prescindendo
dalle garanzie costituzionali formali, gli effettivi collegamenti di classe e parentela
tra le élite aristocratiche dominanti e 'episcopato, un tempo forti, ad esempio in
Francia e in Inghilterra, si sono spezzati. Il clero tende a essere arruolato in modo
crescente nelle classi inferiori rispetto a quanto non accadeva in passato e benché,
specie tra i cattolici, esso possa non essere affatto meno colto di quanto fosse in
precedenza, 'adeguatezza della sua cultura in rapporto ai problemi contemporanei
¢ alla conoscenza necessaria per affrontare il mondo moderno viene visibilmente
sempre pit messa in dubbio man mano che il processo di modernizzazione pro-
cede. Come abbiamo gia suggerito anche la competenza morale, rimasta 1'ultima
area specialistica che la chiesa potesse rivendicare per il clero, ¢ oggi sempre meno
considerata, fino a non essere piu riconosciuta come portatrice di una validita su-
periore di quella espressa nelle percezioni morali della gente comune.

La conseguenza di questo iato tra chiesa e societa ¢ stata di «affran-
care» il clero, inclusa la gerarchia. La chiesa non ha oggi piu bisogno di le-
gittimare 1 fondamenti dello stato o gli atti del governo. I preti pren-
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dono oggi posizione negli affari pubblici senza rischiare 'equivoco, ora abrogato,
prevalente invece in passato. La chiesa non ¢ piu trincerata come 'esclusiva o pre-
ferenziale agenzia religiosa e i preti hanno poco da perdere — e forse addirittura
qualcosa da guadagnare — da una pronta adozione di cause riformiste. Come isti-
tuzione, la religione puod essere oggi molto piu debole, ma le nuove circostanze la
abilitano a far sentire la propria voce nella protesta politica: cosi, cio che nei giorni
della predicazione ecclesiastica del dovere per i potenti di essere misericordiosi e
per gli oppressi di praticare la sopportazione, era il carattere recessivo del messag-
gio evangelico — cioe la sollecitudine per la giustizia e 'uguaglianza — puo ora
essere espresso come tema dominante. Quest’atteggiamento ha preso il posto delle
vecchie esortazioni alla carita e alla benevolenza. I’affermazione dei diritti comuni
ha rimpiazzato la vecchia richiesta a favore di concessioni e la chiesa ha abbracciato
con maggiore fervore la causa dei diseredati che, in molte parti del mondo, rap-
presentano oggi un gruppo di riferimento distinto. Cosli, taluni membri del clero
mostrano oggi segni crescenti di far proprie critiche verso lo stato con riferimento
a un’ampia varieta di cause sociali. Senza ambizione di completezza, ricordiamo
quelle relative all’asilo per 1 rifugiati, ai fabbisogni delle popolazioni dei centri ur-
bani degradati, all’amnistia per i prigionieri politici, alle battaglie contro il razzismo
e agli aiuti per le disgraziate nazioni del terzo mondo. Se 'ecologia non ¢ al centro,
in qualche modo lasciata ai movimenti New Ag, essa ¢ nondimeno presente nel
raggio delle preoccupazioni ecclesiali e ha persino generato la nascita di una nuo-
va moda teologica — la teologia della creazione. La protesta potrebbe quindi ora
configurarsi come la principale modalita di reazione della chiesa alla sua crescente
debolezza istituzionale.

La seconda conseguenza divergente del cambiamento sociale contemporaneo
insorge a seguito dell’estensione della tolleranza verso altre manifestazioni reli-
giose. Come lo stato ha cessato di proteggere una chiesa «nazionale» o pre-
ferenziale, cosi la necessita di estendere la tolleranza a tutte le religioni ¢ stata
una bandiera delle agenzie internazionali. I diritti riconosciuti alla coscienza, il
diritto di abbracciare religioni del dissenso — sette o nuovi movimenti — sf ¢
stabilmente diffuso dai paesi protestanti, 1 primi nei quali tali diritti furono in-
trodotti storicamente, ai paesi dell’Europa meridionale. Questo processo ¢ stato
parte del tracollo dei vecchi modelli di relazione tra stato e chiesa, ma ¢ stato
altresi accelerato dall’arrivo nei paesi europei di masse di immigrati musulma-
ni, hindu e sikh. Il processo ha inevitabilmente I'effetto di relativizzare la re-
ligione tradizionale della societa ospite. Mentre altre religioni mondiali si instal-

lano in Europa, il cristianesimo tradizionale ¢ proprio da questo fatto reso
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piu provinciale: esso diventa meramente 'opzione religiosa localmente preferita in
mezzo a una rosa di alternative. Queste opzioni rimangono ancora pesantemente
condizionate dalla base etnica, ma la varieta di manifestazioni religiose crea di per
sé incertezza sulla validita delle rivendicazioni specifiche e del presunto status di
preminenza della religione «locale». L’accresciuta disponibilita di fedi puo anche
servire a far apparire pit «normali», perfino piu attraenti, quei nuovi movimen-
ti — essi stessi derivazioni di altre religioni mondiali, come Krishna Consciou-
sness, Rajneeshism, Divine Light Mission, il buddismo Nichiren Shoshu, Gli Amici
dell’Ordine buddista occidentale e molti altri — che sono comparsi nel mondo
occidentale contemporaneamente alla diffusione delle religioni mondiali maggiori,
ivi portate dagli immigrati.

Molte di queste nuove emergenti fedi religiose di minoranza, inclusi i movi-
menti dello Human Potential, possono apparire pit adeguati alle aspirazioni dell’uo-
mo moderno, o postmoderno, degli insegnamenti tradizionali del cristianesimo. La
chiesa, nonostante lo spostamento d’enfasi dalla figura di Dio inteso come rigido
padre-giudice al ruolo di Gesu, il figlio, il fratello, non puo non rimanere legata alla
propria visione dell’'uomo nato peccatore, segnato dal male e necessitante di reden-
zione. Tale orientamento poco si confa alle tendenze della societa contemporanea,
in cui autodeterminazione e fiducia in sé sono apprezzati, i diritti umani godono di
maggior credito dei doveri verso Dio e gli uomini guardano a se stessi come supre-
mi dominatori della societa e della natura grazie alla capacita umana di pianificare
razionalmente e di conoscere scientificamente. All'umano sono crescentemente
riconosciuti attributi divini e molte nuove religioni affermano simili convinzioni,
rigettando interamente I'idea che il mondo sia una «valle di lacrime»: in contrasto
con la tradizionale etica ascetica del cristianesimo, esse predicano un culto dell’edo-
nismo che ha una propria risonanza in una societa dei consumi. Mentre ’etica cti-
stiana ¢ ai ferri corti con i valori promossi dalla voce sempre pit potente dei media,
della pubblicita e dell’industria dello spettacolo, molte nuove religioni propongono
insegnamenti e diffondono modi di sentire interamente consonanti con i messaggi
cosl vigorosamente disseminati da agenzie di comunicazione tecnologicamente so-
fisticate (senza contare che, di tali tecnologie, le chiese sono quasi totalmente esse
stesse sprovviste).

La crescita delle minoranze etniche nei paesi europei, ciascuna del-
le quali ha proprie tradizioni religiose, deve inoltre essere vista come una
sfida all’adesione alla cultura cristiana da parte dei governi e forse, da ul-
timo, anche al continuo impiego a fini nazionali e civici del tradiziona-

le repertorio di simboli cristiani storicamente usato a questi scopi. La par-
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zialita dello stato verso le istituzioni cristiane potrebbe diventare sempre meno ac-
cettabile in un contesto multiculturale e pluralistico sul piano religioso, e potrebbe
risultare considerato — e forse persino ufficialmente accusato di essere — una
forma di inaccettabile, o almeno discutibile, discriminazione. Ci sono ad esempio
gia state, in Inghilterra, a seguito dell’affare Rushdie, richieste vigorose affinché le
antiche leggi contro la bestemmia (cadute quasi totalmente in desuetudine) venis-
sero estese a protezione di concezioni religiose diverse dalla concezione cristiana
di verita religiosa. I sikh, inoltre, si sono gia guadagnati il diritto di esenzione dai
codici legali di sicurezza, che devono essere seguiti da chiunque altro, almeno su
un punto: ¢ loro consentito infatti di continuare a indossare il turbante mentre gui-
dano 1 motocicli. Si sono inoltre conquistati il diritto a non essere esclusi da scuole
specificamente cristiane — per quanto con la dubbia giustificazione che i sikh co-
stituiscono non puramente una religione ma una razza: un esempio di artificio lega-
le che potrebbe aprire la strada alla rivendicazione, da parte di altri gruppi religiosi,
quelli specialmente che abbiano seguito una scelta di vita comunitaria e di limitata
apertura agli esterni, di speciali privilegi ed esenzioni dai normali obblighi civili.

Ci si puo aspettare che ogni misura di parzialita religiosa da parte delle auto-
rita pubbliche o in*pubblici provvedimenti volta a sostenere un’opzione cristiana
sia destinata a incassare critiche crescenti da parte delle attive minoranze religiose
europee —I'influenza e la dimensione delle quali si stanno certamente sviluppan-
do. Potra dunque succedere che lo stato scopra il suo ruolo dover essere quello di
un’agenzia neutrale, a fronte di comunita di fede in competizione, nessuna delle
quali avra titolo per vantare speciali diritti di precedenza. E probabile, naturalmen-
te, che forme vere e proprie di conflitto rimangano una possibilita remota e, qua-
lora da un lato la partecipazione ecclesiale si riduca ulteriormente, mentre dall’altro
le religioni immigrate continuino a mostrarsi incapaci a organizzare 1 propri seguact
in efficienti veicoli di opinione, possano essere del tutto evitate. 11 risultato potreb-
be essere un imprevisto beneficio in un contesto religioso misto, per i processi di
secolarizzazione accelerata, della secolarizzazione della sfera pubblica e della ten-

denza della religione a divenire largamente confinata alla sfera privata.






Oltre la secolarizzazione

Karel Dobbeldre

Premessa

Mi sembra sia stato L. Voyé (che qui ringrazio per I'aiuto fornitomi per la ver-
sione in lingua francese del presente saggio) ad aver usato quest’espressione per la
prima volta nel 1985, come titolo di una pubblicazione. L’uso dell’avverbio «oltre»
parte dalla considerazione che il processo di secolatizzazione della vita moderna
sia ormai giunto a compimento (Voyé, 1985, 266), ma forse ¢ opportuno chiarire
quali connotazioni hanno assunto i diversi aspetti che lo compongono: infatti non
si puo sostenere che la secolarizzazione si sia realizzata in tutti i paesi allo stesso
livello. Molti studiosi, tra i quali ]. Hadden e A. Shupe (1985), non condividono, sul-
la base di esempi concreti presi in prestito, per appunto, in ambiti specifici, 'idea
che la secolarizzazione sia un processo ormai acquisito. Senza voler in questa sede
esaminare gli innumerevoli esempi a nostra disposizione, vorrei richiamare I’atten-
zione su alcuni aspetti che mi permettano di ribadire tre concetti gia ampiamente
sottolineati in precedenza (Dobbelare, 1989). Prima di tutto vorrei ricordare che il
riferimento a teotie che presuppongono il processo di secolarizzazione non deve
esimere dalla necessita, comunque, di un’ulteriore riflessione sul piano metodologi-
co. D’altra parte, questo sistema teorico non puo essere considerato «una sequenza
a evoluzione lineare». N¢, infine, si puo dire che la secolarizzazione sia soggetta ad
alcuna forma di «automatismo» (Dobbelre, 1989, 27-44).

1l primo esempio che, in questo senso, vorrei citare si richiama a cio che sosten-
gono Hadden e Shupe (1989) quando parlano della «tempestosa ascesa al potere
dei musulmani shiti, guidati dall’ayatollah Khomeini in Iran». Nella stessa prospet-
tiva Jean Séguy sottolineava 'influenza che hanno recentemente avuto le chiese cri-
stiane negli avvenimenti accaduti in questi ultimi tempi nell’Europa centro-orien-
tale (1991). Questo potrebbe rappresentare una smentita evidente dell’avvenuta

secolarizzazione? A mio avviso certamente no. Infatti il concetto di secolarizzazione
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non ¢ che un concetto descrittivo e la nozione stessa di«processo di secolarizzazione»
ne indica chiaramente il carattere progressivo e non omogeneo; i diversi livelli che
questo processo ha finora raggiunto sono direttamente correlati alla differenziazio-
ne funzionale che la societa stessa ha raggiunto. Questo porta, quindi, alla creazione
di sottosistemi funzionali, quali quello politico, quello economico, quello familiare,
quello dell’educazione e quello scientifico, che si specializzano e si organizzano
secondo una logica che ¢ propriamente loro. In altre parole i diversi sottosistemi
raggiungono una piena autonomia, in particolare rispetto alla religione, che di fatto
perde, in misura pitt 0 meno ampia, il suo carattere dominante e pervasivo e diviene
anch’essa un sottosistema al pari degli altri. Nei paesi dell’Europa centro-orientale
I'ideologia marxista, a mio avviso, aveva lo stesso ruolo svolto dalla religione nei
sistemi sociali non differenziati funzionalmente. Ed ¢ cosi che appoggiandosi ad
altri sistemi di credenze, come la religione cristiana, 'opposizione al «comunismo»
poteva trovare la sua migliore forma espressiva. La religione ¢, in questo modo,
diventata strumentale nella lotta al comunismo. L’analisi della situazione attuale
degli eventi polacchi, ad esempio, illustra bene come la chiesa cattolica cerchi di
sostituire I'ideologia marxista con un altro «sistema di significator. In effetti, essa
si oppone all'inclusione nella nuova costituzione di una norma che regolamenti la
separazione fra chiesa e stato. E anche chiaro che, in seguito all’internazionalizza-
zione dell’economia di mercato, un’economia che voglia essere espressione di un
sistema portatore di «credenze» non puod sopravvivere; ¢ proprio questo infatti che
ha portato i sistemi comunisti verso il fallimento. E le difficolta incontrate attual-
mente dagli ayatollah islamici vanno nella stessa direzione. Tutto questo porta a
rivalutare un’importante regola metodologica: se si vuole comprendere appieno il
processo di secolarizzazione ¢ opportuno mettere a confronto sistemi sociali che
hanno raggiunto un analogo livello di differenziazione funzionale.

Conviene aggiungere, a questo punto, che il processo di differenziazione
funzionale e i fenomeni che I'accompagnano, come la razionalizzazione, la seg-
mentazione e la Vergesellschafiung |diffusione sociale] agiscono in modi diversi
secondo la natura del contesto socioculturale in cui vengono a trovarsi. A que-
sto proposito D. Martin (1978, 3-69) descrive diversi aspetti del contesto socio-
culturale che da una parte possono risultare stimolanti, dall’altra possono essere
di ostacolo alla piena realizzazione di tutte le condizioni che agiscono sul pro-
cesso piu generale della secolarizzazione. Questo ¢ evidenziato, tra l'altro, dalla
specificita delle diverse confessioni religiose, dal grado di pluralismo che queste

hanno raggiunto, dall'importanza attribuita alle minoranze religiose e dalla loro
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distribuzione sul territorio, dalla composizione etnica della societa, dalle condizioni
nelle quali ¢ venuto a formarsi lo spirito nazionale, dai rapporti «centro-perifetia» e
dal legame che questi gruppi religiosi riescono a stabilire all'interno di esso. Tutto
questo sta a indicare che il processo di secolarizzazione non puo essere concepito
come «una sequenza a evoluzione lineare». Ancora possiamo dire che questo pro-
cesso varia a seconda delle valutazioni che se ne fanno e delle conseguenze che se
ne traggono. Ritroviamo qui alcuni gruppi religiosi di recente formazione (Hadden
e Shupe, 1985) che si conformano alle regole della secolarizzazione, come la chiesa
scientologica e i seguaci del reverendo Moon, oltre ai movimenti religiosi nati dalle
chiese tradizionali come, per la chiesa cattolica, il movimento dell’Opus Dei e quel-
lo di Comunione e liberazione (Séguy, 1991). Questo mi permette di riprendere le
conclusioni di un’analisi fatta piu di dieci anni fa, in cui affermavo che il processo
di secolarizzazione non ¢ automatico né unilineare (Dobbel5.re, 1981, 60-72).
Analizzando attentamente 1 diversi aspetti che sottendono il processo di seco-
larizzazione e il contesto socioculturale diffuso a un livello pit generale, ho potuto
sottolineare che tale processo non procede linearmente né automaticamente ma ¢
soggetto a una valutazione da parte dei gruppi e delle persone coinvolte e esito
del conflitto ¢ funzionale al potere che questi sono in grado di mobilitare. Questo
spiega, spero, perché ho detto all'inizio di questa mia trattazione che, benché la
secolarizzazione sia ormai un dato acquisito nelle societa studiate finora, conviene
nello stesso tempo specificare quali suoi aspetti non hanno raggiunto lo stesso li-
vello di realizzazione in tutti i paesi e in tutti i settori. Si tratta di tenerne conto nei

nostri studi comparativi.

1. Secolarizzazione e modernizzazione

E cosi che, prendendo spunto da Jean Baubérot, Danitle Hervieul.éger
(1990) suggerisce Popportunita di distinguere due fasi nel processo di laicizza-
zione o di secolarizzazione che dir si voglia, come anch’io, d’altra parte, avevo
precedentemente rilevato (Dobbelke, 1981, 11-12). Nella prima fase, contrasse-
gnata dall’avvenimento della differenziazione funzionale, lo stato riconosce alla
religione la sua funzione pubblica e in cambio dei suoi servigi assicura ai ministri
del culto un’adeguata remunerazione e la tutela dei loro diritti all’interno di una
prospettiva di pluralismo religioso ufficialmente riconosciuto dalla legge. Cio
accade ancora adesso in Belgio, dove il riconoscimento del pluralismo religioso
si estende progressivamente a quello della laicita e implica 'ufficializzazione e il

pagamento di specialisti laici.
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Un secondo livello del processo di secolarizzazione si raggiunge nel momen-
to in cui lo stato diventa indifferente alla religione, non garantendo altro che la
liberta religiosa nel quadro piu generale delle liberta di associazione. E il caso della
Francia dove in seguito a cio, come sottolinea D. Hervieu-Léger, «la religione ¢
(...) diventata un problema di coscienza individuale affidato a gruppi di volonta-
riator. Questa evoluzione ha avuto e ha una incidenza di rilievo sulle credenze e
sulla pratica religiosa dei cittadini? La considerazione, ad esempio, che i credenti
praticanti sono piu numerosi in Belgio che in Francia, pone legittimamente tale
interrogativo. Certamente non si puo trovare una risposta adeguata a queste pro-
blematiche senza tener conto della specificita del caso francese e delle funzioni che
le varie organizzazioni religiose svolgono in ambiti diversi da quelli che sono loro
propri (Luhrnann, 1977, 554 e segg.). In effetti la religione non si limita a operare
nell’ambito ristretto di una funzione che le ¢ riconosciuta come propria, cioe la
professione della fede, le devozioni, le pratiche religiose e tutto cio che concer-
ne la redenzione e la salvezza dell’anima, ma influisce anche su altri sottosistemi,
soprattutto quando questi non sono in grado di risolvere i problemi ai quali sono
stati, istituzionalmente, preposti, problemi come la poverta economica, la malattia
fisica e psichica, 'oppressione politica e cosi via. Si tratta, quindi, di comprendere la
nascita e il perdurare del fenomeno di «capillarizzazione, cost tipico di alcuni paesi
europel, in particolare I’Olanda, I’Austria, il Belgio e la Germania (si veda Aa. Vv,
1992, pp. 291-408); ¢ pertanto opportuno interpretare in tal senso I'impegno della
chiesa cattolica nelle attivita caritatevoli, nel sistema scolastico e nel lavoro sociale,
come accade in Italia, in Spagna e in Francia (si veda Aa. Vv,, 1992, pp. 11-210).

Naturalmente I'intervento delle chiese in ambiti estranei a esse non si rivolge
direttamente alla soluzione di alcuni problemi specifici, bensi mira innanzitutto,
attraverso lo sviluppo della scuola e la creazione di movimenti della gioventu e per
adulti, 2 modificare nella sostanza la visione della vita dei suoi membri e di tutte le
persone coinvolte.

Le due fasi prese in considerazione da D. Hervieu-Léger (1990) potrebbero
essere differenziate e approfondite maggiormente in funzione dell’entita e della
qualita delle prestazioni di servizi che le chiese svolgono, avviando una sorta di
analisi su un certo numero di paesi in cui la fase del processo di laicizzazione
proceda parallela a quello delle prestazioni svolte dalla chiesa: cio potrebbe pet-
mettere di cogliere pienamente I'influenza che la secolarizzazione della societa ha
sulle pratiche religiose della popolazione. Sfortunatamente, finora un tale studio
comparativo non ¢ stato fatto né le ricerche disponibili ¢i permettono di colma-

re questa lacuna: ¢ abbastanza difficile riuscire a inquadrare correttamente I'in-
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fluenza che ha il progresso sui fenomeni religiosi senza interrogarsi sul livello di
secolarizzazione raggiunto dalla societa stessa e sull'impatto che questo puo avere
sulla religiosita in generale nonché sulla pratica religiosa della popolazione. Anzi
non c’¢, secondo me, alcuna differenza tra I’analisi dell'impatto della secolarizza-
zione e uno studio dell'impatto del progresso sulla religiosita e sulla pratica religio-

sa di una popolazione: le prime partecipano pienamente alla seconda.

Un tale studio potrebbe non rivestire un interesse esclusivamente sociologico:
come ogni altra organizzazione, infatti, anche le chiese devono gestire le risorse
umane che hanno a disposizione e ripartitle tra le diverse funzioni di cui suppon-
gono di aver bisogno. Attualmente le chiese soffrono di una mancanza crescente di
personale, che le pone di fronte a un dilemma: a quali funzioni devono indirizzare
Moro personale? Deve essetre privilegiata la funzione piu specifica della chiesa o,
al contrario, ¢ opportuno dare priorita agli impegni esterni, o, ancora, ¢ meglio
conciliare entrambi, ripartendo il personale tra le diverse attivita e questo secondo
proporzioni ancora da determinare? La posizione che assume Peter Beyer (1990,
380), da questo punto di vista, ¢ la migliore: «se la religione “pura” ¢ in posizione
di svantaggio nella societa moderna, se sta sempre piu privatizzandosi, allora una
soluzione possibile sta nel trovare “alternative religiose” diversificate». La religione
puo certamente impegnarsi in altri ambiti, in altri settori oltre al proprio.

Ma se «impegnandosi nel mondo» perde sempre pitt membri effettivi o se
questo impegno non incide per nulla o in misura minima sulla sua funzione prin-
cipale cosi come ¢ definita istituzionalmente dalle chiese, cio¢ la redenzione degli
uomini, dove trovare allora il significato a questo impegno? La chiesa non potra
continuare tale opera se non trovando ulteriori motivazioni per farlo; o meglio
ancora si trattera di operare una selezione piu restrittiva e pit consapevole del suo
effettivo impegno nella societa. Uno studio scientifico intrapreso nella prospettiva
che abbiamo fin qui considerato potrebbe, a mio giudizio, incontrovertibilmen-
te ajutare a orientarne la politica in modo piu efficace di quanto non potrebbe
fare un approccio per tentativi ed errori. Cosi, ad esempio, potrebbe servire nel
valutare 'incidenza che hanno i servizi esterni svolti dalle chiese sulla partecipa-
zione religiosa: perché se ¢ vero che questo contribuisce ad assicurare alla chiesa
cattolica il mantenimento di un certo numero di fedeli praticanti e di un livello di
associazione piu elevato in Olanda, in Germania e in Belgio rispetto a quello della
Francia (Dobbelke e Voyé, 1991, 209-10), ci si pud domandare se sia cosl in tutte le
circostanze. E ci si puo chiedere, ancora, quali sono { servizi che necessitano mag-

glormente di un investimento ulteriore di personale, cosi come ci si puo chiedere se
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alcune prestazioni esterne non si rivelino, a lungo andare, controproducenti. Ben
altri problemi emergono, infine, che non troveranno una risposta adeguata se non
partendo da un’analisi scientifica dell'impatto che 1 diversi livelli di secolarizzazione
raggiunti nella societa hanno sulla funzione religiosa. Tali ricerche potrebbero per-
mettere, d’altra parte, ulteriori applicazioni oltre quelle dell’allocazione del perso-
nale; potrebbero servire, tra I’altro, per un progetto atto a migliorare le prospettive
del personale impegnato all’interno delle chiese e in particolare per i loro quadti,
cio che non mancherebbe di avere notevole influenza sul reclutamento e sul rinno-
vamento del personale stesso, elemento essenziale per la vita di ogni organizzazio-

ne, compresa quella delle chiese.

2. Credenze e pratiche religiose: livelli diversi di decadimento personale

Come hanno dimostrato tutte le analisi che Jim Beckford ha compiuto egregia-
mente, le diverse chiese reagiscono tutte allo stesso modo. Un aspetto mi sembra
particolarmente rilevante: in Olanda, in Belgio e in Francia la quantita di compiti
che gravavano una volta sul prete sono ormai svolti da cattolici laici, in particolare
dalle donne. Sono laici coloro che accolgono i genitori che vogliono fare battezzare
iloro figli e li preparano per la cerimonia; coloro che si occupano della catechesi
ai bambini per la «festa dell’eucarestia» e la prima comunione o la cresima,; i laici
organizzano, spesso in coppia, i corsi per la preparazione al matrimonio cristia-
no. Ma quali valori sono in grado di trasmetterre i catechisti laici? Un’inchiesta
compiuta in una parrocchia belga ha rivelato che il tipo di fede di questi laici ¢
molto simile a quello dei cattolici medi e come tale poco conforme alla dottrina
ufficiale della chiesa cattolica. Cosi la nuova generazione di giovani, catechizza-
ta su questa base dottrinale approssimativa e lontana dai canoni ortodossi non
puo che confermare, se non addirittura accentuare, le tendenze emerse dagli studi
contemporanei. Si puo dunque formulare la seguente ipotesi: la maggior parte de-
gli europei continuera a condividere in fatto di fede le credenze generiche, mentre
solo una piccola parte seguira fedelmente la dottrina cristiana in modo puntuale;
in altre parole possiamo dire che alcune credenze cristiane diventeranno anco-
ra piu generiche e piu astratte, lasciando uno spazio maggiore alle interpretazio-
ni individuali. Cosi, ad esempio, potremmo chiederci che cosa si intende quando
una persona afferma di credere in «Dio», nell’«anima» o nella «vita dopo la mot-
te». Non viene utilizzato altro che un linguaggio ricco di termini ereditati dalla
propria cultura per affermare: «mi sembra di intravedere un ordine nell’universo,
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tutto ha probabilmente un inizio e deve avere un significato; io sono piu che carne
e ossa: 1o sono una persona; io vorrei che la mia vita non si fermasse con la mor-
te del corpor. Cosi le aspirazioni pit profonde e le opinioni correnti, presenti in
modo approssimativo nella nostra cultura e di sapore vagamente religioso trovano
una possibile collocazione nei simboli della tradizione giudeo-cristiana: ma quando
sl vanno a cercare i contenuti piu specificatamente cristiani in queste credenze,
ecco che esse subiscono un subitaneo abbassamento nel livello di accettazione
generale da parte della gente.

Nella ricerca sui valori europei, ad esempio, si ¢ chiesto agli intervistati se
considerano Dio secondo una prospettiva cristiana, cio¢ come un Dio iscritto in
una persona, un Dio al quale ci s puo rivolgere, al quale si puo dire «padre nostrox»
come lo chiama Cristo. Nel 1981 questa inchiesta ha fornito risultati dal 30 al 45
per cento inferiori rispetto a quelli ottenuti in risposta alla domanda sulla fede in
Dio. Nel 1990, quando ¢ stata ripetuta la ricerca, il credere in un Dio siffatto non
sembrava piu essere la risposta principale in Italia e in Spagna; per contro anche in
Germania e in Gran Bretagna il credere in una «specie di spirito o di forza vitale»
rappresentava la risposta piu diffusa, come per ’Olanda. In Belgio, in compenso,
la posizione agnostica («io non so») ¢ diventata attualmente la risposta predomi-
nante.

Avrei alcune perplessita nell’accettare una conclusione in cui il livello del de-
clino delle credenze cristiane ¢ considerato meno consistente di quello della par-
tecipazione alle funzioni domenicali, da interpretare come discordanza tra fede e
impegno nella chiesa. Se il divario viene valutato non rispetto alle credenze generi-
che bensi rispetto alle credenze piu specificamente cristiane, la differenza di livello
tra fede e partecipazione ¢ praticamente nulla. Se si sta a cio che ¢ emerso dall’in-
chiesta europea sui valori del 1981, ¢ il «credere» o il «non credere» al concetto di
un Dio- uomo che, tanto per i cattolici quanto peri protestanti, sembra segnare la
linea di demarcazione tra chi, partecipando regolarmente alle funzioni domenicali,
accetta le credenze e le norme etiche tradizionali e tipicamente cristiane, e chi ab-
bandona completamente queste pratiche e la fede stessa.

Direi, quindi, che mentre 'Europa puo ancora definirsi religiosa, il cristianesi-
mo tradizionale, invece, cosi come viene espresso dalla chiesa, perde terreno a di-
versi livelli nei vari paesi. Sembra dunque che I'ipotesi di Durkheim (1960, 272-76)
venga qui confermata: pit Iidea di Dio diviene astratta e generica, piu la religione si
allontana dalla vita quotidiana e meno riesce a influire in modo rilevante su di essa,

sulle idee, sugli atteggiamenti e sui comportamenti della gente.
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3. Un bricolage religioso

Man mano che diventano piu generiche, le credenze religiose lasciano sempre
di piu il posto alle variazioni individuali, come ¢ confermato dai dati qui presentati.
Daiber (si veda Aa. Vv., 1992, passim) scrive, a questo proposito, che i simboli reli-
glosi « risultano interpretati in maniera altamente individualey.

Questo non accade solo per le credenze ma anche per le norme etiche di
ispirazione cristiana. Se ancora una volta si fa riferimento all'inchiesta europea dei
valori del 1981, sf vede che in questo senso la maggioranza degli intervistati, lungi
dal riconoscere Pesistenza di linee chiave che permettono di operare una distinzio-
ne chiara tra il bene e il male, ritengono che solo le circostanze possono stabilitlo.
Tale considerazione ¢ particolarmente evidente in materia di etica sessuale e di
bioetica (eutanasia, suicidio, aborto e cosi via) e anche i fedeli praticanti sottoline-
ano che in questo campo bisogna considerare non solo le circostanze ma anche la
situazione sociale e le motivazioni delle persone direttamente coinvolte. In Belgio,
ad esempio, lo studio dei valori del 1990 mostra che I'aborto ¢ quasi sempre accet-
tato «quando la gravidanza mette in pericolo la vita della madre» (90 per cento);
il 75 per cento degli intervistati ’accetta anche quando «¢ molto probabile che il
bambino nasca con qualche forma di handicap fisicon. Anche se le divergenze sono
su questo punto maggiori, i soli che in questi casi rifiutano ’aborto in percentuale
considerevole sono i praticanti regolari con piu di cinquant’anni di eta e impegnati
all'interno di organizzazioni religiose o ecclesiastiche; inoltre, anche fra costoro un
atteggiamento di rifiuto totale non ¢ condivisa che da una debole maggioranza: dal
50 al 55 per cento. Le opinioni cambiano radicalmente di fronte all’ipotesi di abor-
to «quando la donna non ¢ sposata» o «quando una coppia sposata non vuole pit
avere figlin; in questi casi le risposte affermative non raggiungono che uno scarso
25 per cento del totale e il 10 per cento fra i praticanti regolari.

I risultati di numerose ricerche empiriche sembrano anche confermare esi-
stenza di un bricolage della religiosita, dove le credenze e le norme etiche sono osser-
vate «letteralmente» solo da una parte della popolazione. I cristiani praticanti non
fanno eccezione a questa regola, come ¢ dimostrato chiaramente dalla percentuale
di coloro — sia protestanti sia cattolici — che, frequentando la chiesa nelle funzio-
ni domenicali, accettano I'insieme degli otto dogmi seguenti: credere in Dio, in una
vita oltre la morte, nell’anima, nel diavolo, nell’inferno, nel paradiso, nel peccato

e nella resurrezione dei morti (Evss, 1990). Risultato analogo si ottiene se si con-
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sidera la percentuale di coloro che accettano 'aborto «quando la gravidanza mette
in pericolo la vita della madre», ma lo rifiutano quando ¢ usato come mezzo di con-
trollo delle nascite, cioé¢ « quando una coppia sposata non vuole piu avere figli».

Tabella 1. «Praticanti domenicali» che accettano gli otto dogmi, per religione e nazionalita in alcuni paesi
europei; 1990 (valori in percentuale).

Anglicani/Protestanti Cauolici
Germania occidentale 20 31
Gran Bretagna 27 72
Olanda 56 8
Francia - 33
Belgio - 25
Spagna - 36
Tialia - 48

Fonte: Evss, 1990.

In tutti i paesi presi in considerazione solo il 20-25 per cento circa dei prote-
stanti accetta tutti insieme gli otto dogmi, con I'unica eccezione dell’Olanda in cui
gli intervistati superano il 50 per cento; presso 1 cattolici la percentuale oscilla tra il
25 e il 35 per cento, mentre scende all’8 in Olanda, assestandosi sul 48 per cento in
Italia e sul 72 in Gran Bretagna.

Tabella 2. «Praticanti domenicaliy che accettano l'aborto nelle circostanze indicate, per religione e nazio-
nalitd in alcuni paesi enropei, 1990 (valori in percentuale).

Anglicani/Protestanti Carrolici
vita della controllo vita della contrello
madre delle nascite madre delle nascite
Germania occidentale 87 5 86 6
Gran Bretagna 95 20 52 10
QOlanda 83 4 91 11
Francia - - 90 20
Belgio - - 83 10
Spagna - - 38 10
Ttalia - - 82 9

Fonte: Evss, 1990.

Per I'aborto, quando ¢ in pericolo la vita della madre, si dichiara favo-
revole una quota compresa tra I’80 e il 90 per cento dei cattolici pratica-
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canti, tranne che in Gran Bretagna e in Spagna dove la percentuale scende rispetti-
vamente al 52 e al 58 per cento; accetta invece ’aborto considerato come metodo
per il controllo delle nascite («quando una coppia sposata non vuole piu avere
figli») solo il 10 per cento circa dei cattolici praticanti, con le uniche eccezioni
della Germania occidentale, dove la percentuale non ¢ che del 6 per cento, e della
Francia, dove si attesta sul 20 per cento. Tra i protestanti I'85-95 per cento accetta
I'aborto quando c’¢ pericolo per la vita della madre; solo il 5 per cento lo considera
come metodo contraccettivo nella Germania occidentale e in Olanda, mentre per i

protestanti praticanti della Gran Bretagna la percentuale ¢ del 20 per cento.

Questo tipo di bricolage non si limita a una selezione dei dogmi e delle norme
etiche da rispettare, ma comprende anche una loro reinterpretazione; sono molte le
persone che includono nel loro sistema di credenze concezioni estranee al cristia-
nesimo, e non solo nella Germania occidentale dove 1 quattro quinti della popola-
zione includono I'idea della reincarnazione nel loro sistema di credenze: nel 1981
piu di un quarto della popolazione britannica e spagnola affermava di credervi e
nella maggior parte degli altri paesi europei occidentali si arrivava intorno al 20 per
cento della popolazione, a eccezione dell’Olanda e del Belgio, dove le percentuali
erano rispettivamente del 10 e del 13. Questo pud sembrare strano a prima vista,
ma si puo formulare Iipotesi che la «reincarnazione» piu che la «resurrezione» indi-
chi 'importanza attribuita al corpo e al mondo delle sensazioni e il desiderio che a
essi non sia posto fine con la morte. Tornerdo comunque ancora su questo punto.

Da quanto detto finora sembra si possa affermare che la religione assume sem-
pre pit una posizione personale nella scala dei valori individuali e che va perdendo
il suo significato collettivo; questo non significa che sia privatizzata, come bene
sottolinea nel suo rapporto conclusivo James Beckford (si veda Aa. Vv., 1992, pp.

217-89). Anche su questo aspetto intendo ritornare piu avanti.

4. 1] ruolo simbolico

Vorrei innanzitutto sottolineare un aspetto paradossale della religio-
ne cattolica che spesso ¢ stato causa di dispute tra la gente: i cattolici, come
abbiamo visto, selezionano attentamente le norme e i dogmi ai quali ade-
rire, ma quando il papa visita i loro paesi si accalcano per vederlo e non esi-
tano ad applaudirlo nonostante le regole di comportamento e le not-

me delle quali ¢ portatore siano severe e non paiano piu fungere da guida
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nella loro vita quotidiana. Come comprendere questa situazione, solo ap-
parentemente paradossale?

L. Voyé ci offre, a mio avviso, un’interessante schema d’interpretazione quan-
do, riferendosi a Villadary e a Castoriadis, propone di operare una distinzione tra
il «festivo» e il «quotidiano» e tra il ruolo simbolico e quello funzionale-razionale
o pratico (1991, 203-5). Infatti per la folla di fedeli che si ammassa in piazza San
Pietro e per quelli convenuti ai grandi raduni organizzati per le sue visite pastorali
nel mondo, i discorsi del papa fanno parte del rituale della festa, cioe di un avveni-
mento che rompe col quotidiano, sia sul piano dello spazio sia su quello del tempo,
delle risorse economiche e delle norme, e che, in quanto tale, puo contraddire il
quotidiano. Quindi, anche se il papa prescrive norme concrete di comportamento
queste non vengono percepite come obbligatorie e come tali vincolanti nella vita
quotidiana: sono piuttosto considerate punti di riferimento che creano nomos, che
danno un significato alla vita e permettono di porsi in rapporto a questo ideale. Le
regole enunciate da una figura simbolica nei contesto di una situazione «festiva»
non vengono prese in considerazione nelle loro conseguenze pratiche immediate
e concrete, bensi in senso figurato. Il papa enuncia la norma, pronuncia la regola
verso la quale bisogna tendere e, dicendola, evoca i valori che la sottendono, le
norme: cioc¢ il rispetto per la vita, il rispetto per gli altri, il coniuge, i bambini, 1
vicini e lo straniero; il rispetto per I'ordine costituito e cosi via. Queste idee sono
vissute nella vita quotidiana soprattutto come proponimenti che le circostanze, le
motivazioni sociali, le reali possibilita di realizzazione tendono a rendere relative. In
tale prospettiva il papa avrebbe la funzione di fornire un quadro d’interpretazione,
un nomos generale ed ¢ per questo che viene celebrato, essendo il papa percepito
inconsciamente come il portavoce di un ordine simbolico che non puo essere altro
se non un ordine funzionale-razionale in grado di reggere la vita quotidiana nella
sua immediata concretezza. Proprio come ¢’¢ una separazione netta tra il festivo
e il quotidiano, cosi ¢’¢ una separazione netta tra il discorso simbolico del papa
e Pordine funzionale-razionale del vivere concreto, senza per altro esserci alcuna
contraddizione.

Questo tipo di distinzione forse puo anche aiutarci meglio a comprendere il
significato degli interrogativi di natura etica che vengono sottoposti alle chiese,
come ci ricorda D. Hervieu-Léger (1990). In diverse occasioni, infatti, lo stato si
rivolge alle chiese, chiedendo loro di enunciare regole, di formulare punti di riferi-
mento e in qualche caso di stabilire limiti. Quale significato si puo dare al ritorno
delle chiese sulla scena pubblica in societa laicizzate come le nostre? Ricordiamoci,
prima di tutto, che lo stato si rivolge non a una sola chiesa, come avrebbe fatto nelle
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societa tradizionali, ma a chiese diverse come anche ad altre organizzazioni che
hanno alle spalle un solido sistema teorico, come alcune associazioni laiche, ponen-
dole tutte sul medesimo piano, senza preferire le une alle altre. D’altra parte se le
chiese e le organizzazioni sono chiamate a dare un chiarimento su un problema, ¢
lo stato, alla fine, che ne fissera i limiti giuridici e, in certi casi, sono gli esperti stessi
che definiranno iloro codici di comportamento. Cosi, ad esempio, mentre la chiesa
cattolica ha chiaramente stabilito i limiti per la fecondazione in vitro, le universita
cattoliche affermano che, in ultima istanza, spetta al medico curante prendere la
decisione finale sulla valutazione di motivazioni e di situazioni particolati inerenti
alla coppia che lo richiede. Lo stesso atteggiamento prevale su altri aspetti proble-
matici, in particolare, ad esempio, per le richieste di sterilizzazione. Che la chiesa
formuli anche enunciati di principio che 'applicazione poi rende relativi, si verifica
anche in altri settori; T. Gannon (1992) lo ha chiaramente dimostrato durante la
conferenza della Societa internazionale di sociologia delle religioni (Sirs) a Mayno-
oth, affermando ad esempio che in materia economica la chiesa d’America resta al
di qua dei principi che ha enunciato con evidenza essa stessa in un documento che
ebbe all’epoca grande risonanza.

Da tutto cio che ¢ stato detto fin qui non pare corretto affermare che la reli-
gione influenzi solo 'ambito del privato, che il suo intervento sulla scena pubblica,
dove lo stato la invita a pronunciarsi, soprattutto per i problemi etici, si limiti alla
formulazione, condivisa da altri, di principi che lo stato, gli esperti e anche 1 singoli
individui si riservano il diritto di interpretare in funzione delle circostanze, della

loro coscienza e della loro deontologia.

5. Determinazione e potere delle chiese

11 ritorno delle chiese sulla scena pubblica non si verifica, d’altra parte, so-
lamente in risposta alle sollecitazioni esterne. Infatti, alcuni nuovi movimenti
religiosi nati all’interno stesso delle chiese istituzionali, come ad esempio il mo-
vimento dell’Opus Dei e di Comunione e liberazione per la chiesa cattolica, si
organizzano con un intento esplicito di impegno pubblico: in nome della religione
scelgono di recitare un ruolo attivo nel mondo, per reagire alle tendenze laiciz-
zanti della societa contemporanea. Secondo questi movimenti la razionalizzazione
della cultura fa violenza e soffoca la cultura cattolica stessa e provoca una sot-
ta di relativismo molto pericoloso; solo una religione rivelata e interpretata dal-

la chiesa puo ripristinare il senso piu autentico dell’esistenza. Nella loro vita, sia
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privata sia pubblica, i membri di questi movimenti combattono la laicita e si sforza-
no di rendere manifesta la loro ispirazione cristiana traducendola in azioni di natura
economica, informativa ed educativa; essi difendono il punto di vista della chiesa
contro la cultura laica quando questa va a scontrarsi con la cultura cattolica, come
si e verificato, ad esempio, nel caso del dibattito sul divorzio e sull’aborto.

E noto perd come gli sforzi intrapresi affinché la cultura della nostra socicta
adotti i principi elaborati dalle chiese non siano coronati da effettivo successo. I
Garelli (si veda Aa. Vv, 1992, pp. 11-99) evidenzia nel suo lavoro come gran parte
della popolazione italiana non abbia seguito le consegne della chiesa nei referen-
dum sul divorzio e sull’aborto. E i parlamenti belga, spagnolo, francese, olandese e
italiano hanno adottato leggi sul divorzio e sull’aborto con I'appoggio, pit 0 meno
manifesto, di deputati cattolici e protestanti. S. Giner e S. Sarasa (si veda Aa. Vv,
1992, pp. 101-53) riferiscono anche che in Spagna la chiesa cattolica non ¢ stata in
grado di mobilitare la popolazione contro alcune leggi sull’insegnamento e sulle
attivita caritatevoli, definite dalla chiesa di ispirazione laica; i due autori rilevano
anche che 1150 per cento della popolazione spagnola mostra indifferenza nel con-
statare che lo 0,52 per cento delle sue imposte viene destinato a opere di carattere
sociale del Ministero degli Affari sociali piuttosto che alla chiesa.

Tali esempi illustrano bene come I'influenza che le chiese possono esercitare
sulla gente dipenda largamente dalla capacita di mobilitare i propri seguaci, capacita
che si rivela oggi fortemente ridotta. Solo una piccola minoranza di fedeli, molto
inferiore al numero dei praticanti regolari, si impegna ancora nei dibattiti pubblici
di tipo religioso. E il riconoscimento dell'impegno pubblico svolto dalla chiesa, anzi
addirittura richiesto a essa, non sembra affatto smentire il declino della dimensione
collettiva che si sta verificando all'interno della struttura ecclesiastica e neanche il
passaggio da una dimensione di costrizione morale a una forma di liberta di scelta

individuale in cui si colloca attualmente la religiosita.

6. Verso una possibile interpretazione

Come si ¢ arrivati a questo punto? Le chiese hanno perso il loro ascendente
sulla popolazione? Come ¢ accaduto che la religione sia diventata espressione
dell’dindividuale» piuttosto che 'imperativo collettivo dei tempi passati? Un cam-
biamento cosi importante non puo trovare spiegazione in un’unica causa; non si

puo interpretare se non in riferimento a fattori generali interdipendenti tra loro.



122 Karel Dobbelire

Certamente la diversita delle situazioni sociali ¢ andata specificando i fattori
generali, come sottolinea D. Hervieu-Leger (1990); secondo l'interpretazione di D.
Martin (1978), tutta la situazione socioculturale nel suo insieme ha ora stimolato
ora ritardato il processo generale della secolarizzazione. Ma nella misura in cui 1
cambiamenti che riguardano I'ambito religioso vanno tutti nella stessa direzione,
¢ glocoforza ammettere che essi non sono imputabili a una confessione religiosa
in particolare né a una societa specifica, in quanto sono presenti in tutte le societa
occidentali e si riferiscono a tutte le accezioni del cristianesimo.

Per rendere conto di questi cambiamenti, ci si potrebbe a giusto titolo richiama-
re alla differenziazione funzionale e al processo di razionalizzazione che contrad-
distinguono tutti i settori della nostra societa. Ma prendendo spunto da Luhman
(1977, 232-47) aggiungerei che, per garantire la segmentazione dei sottosistemi, la
differenziazione funzionale si richiama all’«individualizzazione delle decisioni»; e
citando B. Wilson (1976, 20-120), sottolineerei ancora che l'organizzazione pro-
gressiva dei sottosistemi sociali ha creato una vita pubblica gesel/schaftlich (societaria)
che non funziona piu come etica di riferimento collettivo.

Conviene inoltre ricordare che a partire dagli anni cinquanta il tempo libero
e le possibilita di svago sono aumentati promuovendo lo sviluppo di una cultura
che si allontana dalla tradizione culturale cristiana, in particolare nelle forme che il
protestantesimo le ha dato: la parola ¢ stata sostituita dalla musica e dall'immagine;
la valorizzazione dei tempi e dei luoghi predeterminati (scuola, lavoro, famiglia e
chiesa) ¢ stata sostituita dalla rivalutazione dell'individuo, del corpo e delle emozio-
ni; alla sublimazione di una sofferenza che verra ricompensata piu tardi e altrove si
fa strada I'importanza da attribuire alla felicita e alla realizzazione di sé «qui e ora»
che niente puo differire (Dobbelare, 1991a, 218).

Si puo d’altra parte notare che I'assioma cartesiano «o penso dunque sono»
pone I'accento soprattutto sull’«io»: 'iox» che, operando in modo sempre piu scien-
tifico, tende a privilegiare la formulazione di ipotesi che includano il rischio di et-
rore e si richiamino allo snaturamento dei valori tradizionali della vita, a scapito di
teorie presentate come immutabili, fondate come sono su una rivelazione, dove la
«verita ricevuta» prevale sui rischi dell’esistenza (Dobbelate e Voyé, 1990, 55).

A tutti questi aspetti, importanti per giustificare e spiegare i cambiamentiinterve-
nutinelcamporeligioso,neaggiungereiunaltroamioavvisoalmenoaltrettantoimpor-
tante: 'influenza della struttura sociale sulle concezioni religiose e, in particolare, sul
concetto di Dio. Questo concetto risulta decisivo, come ho gia sottolineato preceden-

temente, tanto presso i protestanti quanto presso { cattolici, per tracciare lalinea dide-
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marcazione che separa da una parte le persone che assistono regolarmente alle
funzioni domenicali e accettano le credenze e le norme etiche tradizionali e tipi-
camente cristiane e, dall’altra, quelle che progressivamente abbandonano tali pra-
tiche e concetti. Sulla linea che Durkheim, Swanson e altri sociologi e antropologi
hanno elaborato, le idee su Dio variano con il variare delle strutture sociali. 11
Dio inteso come una persona, che presiede la struttura gerarchica dei cieli e del
mondo, si addice meglio a una societa differenziata per ceto sociale, cosi come era
ancora concepita dalle chiese cattoliche degli anni cinquanta e sessanta: il prete,
intermediatio consacrato e come tale separato dalla gente, officiava di spalle ai
fedeli, che occupavano, nei banchi o nelle sedie, posti la cui vicinanza o lontananza
dall’altare esprimeva la disuguaglianza abbastanza rigida delle posizioni occupate
nella gerarchia sociale. Le trasformazioni verificatesi nelle diverse strutture sociali
e confermate dall’espandersi progressivo dell’ideologia democratica e della logica
di competizione per 'uguaglianza si adattano sempre meno a questa visione gerar-
chica e statica della chiesa.

La concezione di un Dio «dell’al di 1a», che domina incontrastato su un mondo
«di quaggiu» perde la sua capacita di risonanza nelle societa contemporanee dove
P'uvomo vede accrescere la fiducia in se stesso, la capacita di padroneggiare i propri
problemi, se non direttamente almeno attraverso il ricorso a specialisti, medici, psi-
cologi, psichiatri, assistenti sociali, consulenti familiari e cosi via, e dove, pertanto,
la competenza scientifica ¢ prioritaria sulla preghiera e sul rito operato dal prete. Le
parole degli spirituale negri sono cambiate: «Lui ha il mondo intero nelle sue mani»
¢ diventato «noi abbiamo il mondo intero nelle 7ostre mani». E non ¢ positivo, in
ultima istanza, che quando la scienza arriva a un punto morto, venga chiamata in
causa la religione, come dice I'espressione, con «la fede della disperazione». Gli
uomini contemporanei, anzi, fanno affidamento sempre piu sulle conoscenze, sulle
verita acquisite, sul calcolo e sulla programmazione, sempre meno sulla fede, anche
se molto spesso i loro atteggiamenti verso la scienza e le sue applicazioni sono
la spia di un atteggiamento di fiducia altrettanto irrazionale quanto quello che si
suppone fondato sulla fede; in un caso come nell’altro il credere dipende dai risul-
tati e non dalle dimostrazioni dei meccanismi che li hanno prodotti. Dividendo in
settori Pesistenza, la differenziazione funzionale e la razionalizzazione tendono a
ricondurre il potere divino a un campo specifico e ben determinato e ad applicare
anche a Dio le leggi dei contesti secolari.

Per la maggior parte delle persone che accettano ancora I'idea di Dio, di-
venta oggi difficile pensare in termini di un Dio «personale» e «vivente».
Dio ¢ sempre piu presentato come una forza universale e diffusa, uno spi-
rito, un «qualcosa» di vago e di generalizzato, una «potenza» superiore,
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nella misura in cui, per tanti, la vita pubblica ¢ diventata gese/lschaftlich [societaria] e
dove molti si sentono strumentalizzati dalla «burocrazia» spersonalizzante e priva
di calore umano.

Draltra parte il dubbio che ha coinvolto soprattutto I'idea di un «Dio- pet-
sona» ¢, forse, tanto diffuso che le chiese stesse non sono riuscite a sfuggire alla
razionalizzazione e alla burocratizzazione della loro struttura piu profonda. Anzi,
probabilmente, hanno addirittura contribuito a creare questa frattura di cui sono
Poggetto, oltre allo sviluppo di una forma di bricolage religioso e all’emergere di nuo-
vi movimenti religiosi. Questi fenomeni esprimono, fra ’altro, una ricerca razionale
ed emozionale che le chiese sembrano poco propense a soddisfare. Cio mi invita a

spingere oltre la presente riflessione.

7. La religione nella modernita avanzata

11 «ritorno al sacron, cosi come ¢ spesso stato definito, al quale si potrebbero
aggiungere la consultazione sempre piu frequente di oroscopi, I'incremento delle
rubriche di astrologia sui quotidiani e sui periodici, 'aumento d’interesse per il pa-
ranormale e il parascientifico riferiti da D. Hervieu-Léger (1990), contraddice forse
quanto vado sostenendo e mette in dubbio il dominio della ragione e del calcolo
razionale e la fiducia attribuita alle prove empiriche? Non credo affatto.

In diversi ambiti, infatti, esistono problemi che la scienza e la tecnologia, per
quanto progredite, non possono per il momento risolvere; si pensi a malattie gra-
vi come il cancro, ’Aids o a talune malattie croniche, sia fisiche sia psichiche. Di
fronte a queste difficolta il ricorso al para- scientifico e anche alla religione ¢ molto
frequente. Cosi i nuovi movimenti religiosi offrono tecniche psicologiche e riti che
si propongono come aiuto per la soluzione di alcuni di questi problemi.

Si pensi alla scientologia, alla meditazione trascendentale, all’Oriente, al wabi-
kari, al nichiren shoshu e a tanti altri. La chiesa cattolica stessa offre benedizioni, riti,
pellegrinagei e devozioni varie, finalizzati agli stessi scopi.

Tutto cio che nella vita ¢ aleatorio e incerto, si scontra ancora pit spesso con
P'impotenza della scienza: la riuscita di una coppia, la sfavorevole situazione eco-
nomica, lincidente: tutto questo stimola il ricorso agli indovini, agli oroscopi,
all’astrologia esattamente quanto alle preghiere per chiedere aiuto, ai voti offerti
a qualche santo, per «sapere» ¢ «vedere» nel futuro, per scongiurare il destino e
invocare la fortuna.

Questi comportamenti possono veramente essere considerati irrazio-
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nali? Nella misura in cui 'uomo ha sempre piu la consapevolezza che egli puo, in
prima persona o con il ricorso a specialisti, controllare la propria vita, questi atteg-
glamenti non esprimono altro che lo sforzo intrapreso nel tentativo di conciliare
tra loro forze certamente ancora, in parte, sconosciute ma pur sempre suscettibili
di entrare in gioco in un sistema di scambio. Non si puo che pensare che tutte
queste pratiche si iscrivono in una logica moderna e razionale del do ut des (Mauss),
certamente piu vicina al tipo della Wertrationalitdt [razionalita orientata al valore| che
a quella della Zweckrationaliat [razionalita orientata al fine]. Quando si analizzano le
reazioni della gente di fronte all’efficacia di queste pratiche cosiddette «magichen,
risulta evidente che per quelli che vi fanno ricorso esse rappresentano piu che altro
uno stimolo e un conforto psicologico, e che ¢’¢ chiara consapevolezza che certi
mezzi non sono affatto magici, ma possono, almeno in quota parte, essere spiegati
scientificamente. Il movimento carismatico, ad esempio, proprio come i gruppi
di aiuto reciproco, insiste sulla dimostrazione degli effetti positivi che puo avere
la riconciliazione e la condivisione della sofferenza, in quanto aiuto nell’accettare
la sventura o nel vincere la solitudine, al di la di tutti gli altri aspetti «miracolosi»,
cioe oltre ogni possibilita di verifica empirica. Nello stesso modo, numerosi movi-
menti religiosi come il buddismo #ichiren shoshu pongono sempre piu I'accento sul
benessere e sul tono psicologico, che suggeriscono proprio come esercizi da pra-
ticate, piuttosto che come portatori di effetti pseudomagici. In altre parole questi
movimenti religiosi e le persone che li seguono vanno considerati in termini piu
razionali, cercando di reinterpretare in modo scientifico gli effetti che le loro pra-

tiche riescono a ottenere.

Cio che sto cercando di sottolineare ¢ una prima caratteristica della religiosita
nella modernita avanzata: 'uomo si rivolge alle forze cosmiche, spirituali o sopran-
naturali, per tentare di estendere il controllo della sua vita e per risolvere i problemi
concreti che gli si pongono dinanzi; questo bisogno si inscrive in un contesto in cui
queste forze, altrimenti definite come irrazionali, possono essere rilette, a un esame
approfondito, in chiave scientifica e dunque interpretate razionalmente. Una tale
constatazione dovrebbe dare alla chiesa cattolica un vantaggio nei confronti delle
chiese protestanti, nella misura in cui quella ha mantenuto, intatta nel tempo, tutta
una serie di riti e di pratiche che queste hanno eliminato. Inoltre il cattolicesimo
dispone di intermediari tra Dio e gli uomini: il Cristo prima di tutto, ma anche la
Vergine e un certo numero di santi «specializzati» nella risoluzione di problemi
specifici o di casi «disperati». Tutti questi mediatori hanno avuto una vita terrestre

durante la quale hanno sofferto come soffrono oggi quelli che li pregano: essi pos-
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sono dunque comprendere bene le loro pene e le loro angosce, le loro paure e i
loro dubbi.

Questi aspetti definiti come «magici» e la possibilita di ricevere qualche «mira-
colo» da parte dei santi spiega, almeno parzialmente, come i cattolici siano, piu dei
protestanti, parte integrante della loro chiesa, come ¢ dimostrato da molta lette-
ratura sui valori. A cio si aggiunge il fatto che la chiesa cattolica ha mantenuto un
carattere coreografico e festivo; i riti di passaggio, le feste religiose, le processioni,
le visite del papa e i pellegrinaggi rappresentano per il cattolico altrettante occasio-
ni per festeggiare il bambino, 'adolescente e 'adulto e per esprimere il suo senso di
appartenenza a una commmunitas (come sostiene Turner) in opposizione alla societa.
Che le celebrazioni abbiano una funzione importante risulta chiaramente dall’im-
portanza connessa ai riti di passaggio, anche da parte delle stesse persone che si
trovano ai margini della chiesa.

Queste celebrazioni infatti non solo offrono la possibilita di far festa ma sono
anche occasioni per riunire la famiglia e gli amici intorno a sé e ai propri cati, nei
momenti pitl importanti della vita. Rappresentano, quindi, momenti privilegiati di
incontro per i gruppi elettivi e i rapporti individuali che sono andati a sostituirsi
ai gruppl ascrittivi come il vicinato, il villaggio e la famiglia allargata. Tali gruppi
elettivi nascono negli stessi ambienti religiosi, dove si costituiscono partendo da
problematiche di carattere sociale (il terzo mondo, la poverta), etiche (la famiglia)
o direttamente religioso (la preghiera, la lettura della Bibbia). Sulle caratteristiche di
questi gruppi in Belgio L. Voy¢é (Helsinki, 1989) ha recentemente presentato al XX
congresso della Societa internazionale di sociologia delle religioni uno studio inte-
ressante: questi gruppi sono composti da persone che partendo dagli avvenimenti
della loro vita si riuniscono, sia per ridare un significato a essa sia per esprimere
una forma di opposizione, pit 0 meno esplicita, rispetto al discorso puramente ec-
clesiastico. Questi gruppi sono tipici di quella che J. E Lyotard definisce la fine «dei
grandi racconti» o dei «meta-racconti»: infatti essi mirano a porsi in discussione,
«in ricerca, {n viaggio» di un significato partendo dalla vita e dagli avvenimenti quo-
tidiani e rifiutando qualsiasi discorso di natura ecclesiastica che pretende di essere
universale e di porsi come ineluttabile.

Prendendo a prestito alcuni elementi dalle diverse religioni cosi come dalle
diverse discipline umanistiche — psicologia, tecniche del corpo — essi si caratte-
rizzano anche per un mixage di codici o attraverso quello che Featherstone chiama
«eliminazione delle frontiere». Cosi I'inchiesta europea sui valori rivela, ad esem-
pio, che il credere nella reincarnazione per molti cristiani praticanti rappresenta un
aspetto inscindibile dalla visione dell’al di la.
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Questi gruppi funzionano come «rifugi individuali» all’interno dei quali I'indi-
viduo si sente circondato dall’affetto e dalla fiducia del gruppo, e quindi stimolato
alla confidenza reciproca e alla solidarieta. Questi gruppi hanno ampiamente so-
stituito quelli dei «militanti cristiani» che dominavano il paesaggio religioso degli
anni sessanta: il progetto epico dei primi ¢ stato sostituito da una ricerca romantica
del prossimo da parte dei secondi. Alla «comunione dei santi» preferiscono la co-
munita dei prossimi, di quelli che hanno vissuto avvenimenti simili, che si pongono
gli stessi interrogativi o verso i quali provano sentimenti df affinita. E con questi
«prossimi per esperienza» che si vive la «comunita», celebrata in una festa che ¢
preghiera: ¢ con essi che la vita riprende significato. E questo tipo di gruppo che
riconquista il mondo attraverso 'emozione e estetica, il corpo e i sensi. Tutto
avviene come se questi aspetti — che in una prima fase della modernita non erano
stati presi in considerazione, tesa com’era quest’epoca a consolidare una sua visio-
ne del razionale — ritrovassero oggi una loro legittimita e potessero pretendere
di essere «rivisitati razionalmente». I seguaci del movimento carismatico, ad esem-
pio, insistono sull'importanza degli aspetti emotivi, della gestualita, del canto, della
glossolalia. Essi reagiscono anche al dominio esclusivo del razionalismo, all’ogget-
tivismo delle chiese, all'importanza crescente accordata alla dottrina. Mentre molti
hanno visto in questa reazione un ritorno alla religione semplice, alla religione
pura, D. Hervieu-Léger e B. Wilson suggeriscono, invece, che bisogna piuttosto
vedervi una forza secolarizzante, ovvero la fine stessa della religione. Reagendo «a
un’espetrienza immediata, di intensita fortemente emozionale», con un linguaggio
non-linguaggio, cio¢ con un linguaggio che «non mira a comunicare nessun mes-
saggio ma che si pone esso stesso come messaggio» (Wilson, 1991), la religione
diviene espressione pura e non puo piu essere trasmessa (HervieuLéger, 1990, 241-
48). La socializzazione religiosa delle generazioni future rischia, in questo senso, di
essere ostacolata e le religioni tradizionali df essere dimenticate.

Queste osservazioni, secondo me, stanno a indicare che la religione non puo
piu limitarsi al «verbow, che non puo confinarsi in un ambito esclusivamente emo-
zionale. Una riformulazione dell’esperienza umana, adattata alla nostra societa
sembra oggi piu necessaria che mai, altrimenti il pensiero religioso e le sue mani-
festazioni potrebbero non rappresentare piu, per molti, che un’espressione vuo-
ta senza alcun contenuto reale. D’altra parte la catechesi preliminare ai riti non
puo piu soltanto accontentarsi di riproporre formule antiche, ormai per molti
prive di senso. Tutto questo non fa che aumentare la pressione esercitata sulle

chiese: non solo esse, infatti, mancano di personale ma sembra anche che, e que-
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sta ¢ la cosa piu grave, reclutino i loro seguaci sempre di piu fra gli strati sociali
intellettualmente inferiori rispetto al passato, nonostante il livello culturale e sociale
tenda generalmente ad aumentare.

Cerchiamo di comprendere bene, pero, il punto in questione sul quale intendo
concludere. La fine della religione o piuttosto della «religione istituzionale» non
significa affatto la fine del «sacro»: al contrario, questo sembra essersi finalmente
liberato dal condizionamento della religione nel controllo delle modalita del suo
definirsi e del suo diffondersi (Zylberg, 1985, 10). T1 sacro ¢ diventato irriducibile:
cio emerge in ugual misura sia nei nuovi movimenti religiosi sia negli atteggiamenti
o nelle pratiche di tipo magico adottati per sconfiggere le forze cieche del destino
(Voyé, 1988) sia nellimportanza assunta dalle relazioni inter-individuali (Voyé,
1988b). 11 punto centrale della questione ¢ in ogni caso I'individuo, la sua stessa
realizzazione in questo mondo e la salvaguardia dei suoi rapporti con il prossimo.
Anzi, secondo me, in un periodo avanzato di progresso bisognerebbe parlare di fre/
schwebende Sakraliteit [sacralita liberamente fluttuante| piuttosto che di un rinnova-
mento religioso (Dobbelare, 1991b).
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TERZA PARTE
11 punto di vista delle comunita religiose: oltre la secolarizzazione?






Giudaismo e modernita
René-Samuel Sirat

Premessa

Rab Yehouda insegna in nome di Rab: quando Mose sali sul monte Sinai, vide
il Santo dei Santi ivi seduto, che legava corone alle lettere ebraiche. Egli gli chiese:
«Signore del mondo, perché Ti dai questa pena?» 11 Santo dei Santi rispose: «Un uomo
verra, tra molte generazioni, dal nome di Akiba, figlio di Giuseppe e svelera gli aspetti
fondamentali di questi scritti e ne dedurra nuove leggi».

Mose replico: «Signore del mondo mostramelo». «Voltati indietro». Mose
ando a sedersi nell’ultima fila dell’accademia di Rab Akiba [Rabbi Akiba, nato nella
prima meta del primo secolo, mori martire nel 135 per aver assecondato la rivolta di
Barkaziba, detto Bar Kokhba, «figlio della stella», che Akiba aveva proclamato Messia.
La rivolta di Bar Kokhba fu domata dai romani nel sangue] e non comprendeva niente
di quanto veniva detto. Ed egli ne provo un grande turbamento. Quando la discussione
divenne piu animata su un aspetto particolare della giurisprudenza, uno dei discepoli
interrogo cosi il Maestro: «Rabbi, come sei Tu a conoscenza di cio?» E Rabbi Akiba
rispose: «E. una legge che & stata donata a Mosé sul monte Sinai». Allora Mosé si
rassereno subito. Torno a presentarsi davanti al Santo dei Santi e gli disse: «Signore
del mondo, Tu disponi di un uomo di siffatta levatura spirituale ed ¢ invece per mezzo
mio che vuoi trasmettere la Torah agli uomini?» E Dio rispose: «Tacil Perché io ho
deciso cosi». E Mose riprese: «Signore del mondo, Tu mi hai mostrato la potenza e la
profondita dell'insegnamento di questo Rabbi. Mostrami ora la ricompensa che Tu gli
hai riservator. E Dio disse: «Voltati». Mose si volto e vide che alcuni uomini laceravano
le carni di Rabbi Akiba con strumenti di tortura. Ed egli grido: «Signotre del mondo,
questa ¢ la Torah e questa la ricompensa per una vita consacrata al suo servizio?» E il
Santo dei Santi rispose: «Taci. Perché io ho deciso cosi» (T aliniid di Babilonia, Menahot,
29 B).

Prima di soffermarsi sul significato che ¢ pit opportuno dare a questo widrash
[racconto omiletico] ¢ il caso di insistere sulla distinzione tra i due termini ebraici che
generalmente vengono entrambi tradotti con il termine deggen: Torah e Halakha.
La Torah ¢1a legge scritta. Ela parola del Dio vivente e, in quanto tale, ¢ immutabile.
Dio non puo revocare la Torah, la legge data a tutto un popolo, il popolo ebreo,
sul monte S7nai, tramite Mose. La Halakha ¢ la legge in senso giuridico. Questo
termine in ebraico deriva dalla radice halakh, che significa «marciare», «avan-
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zare». La Halakba sta a significare quel senso di attuali7zazione, di dinamica, di
riformulazione continua a cui la legge deve sottostare per adeguarsi, df volta in
volta, alla realta in continua evoluzione.

In questa distinzione fondamentale sta la spiegazione che ha permesso al
giudaismo e a tutte le generazioni di maestri che si sono susseguite di restare
sempre fedeli nel tempo alla parola di Dio, pur riuscendo nel piu profondo di questa
adesione a dare, comunque, una risposta ai problemi che il mondo contemporaneo
pone a tutti i livelli.

Rabbi Akiba non ha fatto altro che interpretare le tavole della Torah secondo
regole molto precise di ermeneutica. Che cosa ¢ dunque derivato dallo studio
della Torah? Ecco 1l suo insegnamento (Talmnd di Gernsalemme, Nedarim, 1X, 4 ):
il principio fondamentale di tutta la Torah, la legge scritta, ¢ il versetto del Levitico
(19:18): «Ama il prossimo tuo come te stesso». Con questa affermazione Rabbi
Akiba non ha fatto altro che ampliare I'insegnamento di Hillel, il grande dottore
della Legge del I secolo a.C.; Hillel aveva infatti risposto a un pagano che gli chiede-
va di condensare in una sola frase la Torah (il testo letteralmente dice «mentre il
pagano si teneva in precario equilibrio su di un solo piede»): «Non fare mai agli
altri cio che non vorresti fosse fatto a te. Tutto il resto non sono che parole prive
di significato. Va e metti in pratica».

Ma Rabbi Akiba fu anche interrogato in materia di Ha/akba, di giurisprudenza.
Eccone un esempio (Talmnd di Babilonia, Babba Metziah, 62 A): il problema
posto ¢ quello di due uomini che attraversano il deserto, ma uno solo tra loro
ha con sé una fiaschetta piena d’acqua; se bevono tutti e due I'acqua contenuta
nella fiaschetta muoiono di sete entrambi; se beve uno solo, questi ha qualche
possibilita di sopravvivenza. Un saggio, Ben Petura, insegnava che ¢ piu giusto
che i due uomini si dividano 'acqua e che muoiano entrambi. Venne allora Rabbi
Akiba che, invece, offti il seguente insegnamento (Levitico, 25:36): «Bisogna che
tuo fratello possa vivere con te {non al posto tuo o prima di tel. Questo «con te»
sta a significare che la tua vita ha priorita su quella altrui. Dei due viaggiatori nel
deserto quello che dispone dell’acqua deve preservare la sua vita perché non gli
appartiene; la vita ¢ un prestito che Dio gli ha fatto e di cui egli non sarebbe in
grado di disporre a modo suo». Notiamo, per inciso, che nessun rabbino considera
Peventualita che il proprietario della fiaschetta possa far dono di tutta I’acqua al
compagno: un atteggiamento di questo genere ¢, infatti, condannato dal giudaismo
perché conduce a una forma di «suicidio per altruismon.

Bisogna concludere forse che la propria vita ha priorita su quella al-
trui in ogni circostanza? Certamente no, come dimostra il Talwid di
Babilonia (Pessahim, 28 B) con lesempio di un uomo che si presenta da-
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vanti a Rabba (un dottore della Legge del secolo IV) per esporgli il suo caso: le
autorita della citta gli hanno ordinato di uccidere un tale e se rifiuta sara ucciso egli
stesso; che fare? « Muoti, ma non uccidere mail» ¢ stata la risposta di Rabba: «Come
puoi tu decidere che il tuo sangue ¢ piu rosso di quello del tuo prossimo? Forse, al
contrario, il sangue di quest'uomo ¢ piu rosso del tuor. Qui ci troviamo, nella forma
dialogica tanto cara ai rabbini, di fronte a un problema importante e particolar-
mente attuale: davanti alla legge morale, all'imperativo assoluto «tu non ucciderai»,

si puo scendere a compromessi? La risposta € «no, in nessun caso maix».

Si puo rimanere indifferenti alla sofferenza altrui mentre imperversa ogni
forma di violenza? Purtroppo gli esempi di una tale indifferenza non mancano:
¢ questo il caso che si ¢ verificato cinquecento anni fa, quando i giudei furono
espulsi dalla Spagna e quello di cinquant’anni fa, con 'orrore totale della Shoah,
anche oggigiorno assistiamo ad altrettante forme di indicibile orrore, come la lotta
crudele tra serbi e croati che si uccidono a vicenda, oppure come la situazione di
totale disfacimento in cui ¢ venuto a trovarsi 'impero sovietico e che, Dio non
voglia, rischia di precipitare in una crisi piu violenta nei confronti della quale quella
jugoslava potrebbe sembrarci insignificante, mentre un silenzio eloquente continua
a dominare lo scenario internazionale; che dire, infine, del barlume di speranza,
di pace, all’orizzonte di Gerusalemme, tra isracliani, palestinesi e stati arabi, che

vorremmo poter scorgere? Niente o poco piu che niente...

Ascoltiamo a questo proposito la voce di Amos, il pastore di Tekoa, che grida
nel secolo VIII a. C. (Amos 1, 11:12):

Cosi ha detto il Signore:

Per tre prevaricazioni di Edom

e per quattro non la faro tornare

perché ha inseguito con la spada suo fratello,
ha represso la misericordia in se stesso;

la sua ira ¢ divampata inestinguibile

e la sua rabbia ¢ durata senza sosta

Mandero fuoco in Teman

e divorero i palazzi di Bozra.

E ancora la voce di Obadia (Amos 1, 10):

Per il massacro, per la violenza contro tuo fratello Giacobbe, ti ricoprira la
vergogna e sarai estirpata per sempre! Il giorno in cui te ne stavi in disparte gli stranieri
depredavano ogni suo avere, estranei penetravano dentro le sue porte e gettavano la
sorte su Gerusalemme. Tu pure eri come uno di loro!
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Rabbi Akiba insegna cosi (Massine dei Padyi 111, 18:14):

Luomo ¢ prezioso perché ¢ stato creato a immagine e somiglianza di Dio; e
ancora piu prezioso diventa sapendo che ¢ stato creato a immagine e somiglianza di
Dio. I bambini d’Israele sono preziosi perché sono chiamati figli di Dio; e ancora piu
preziosi diventano sapendo che sono chiamati «figli di Dio». I bambini d’Israele sono
preziosi perché hanno ricevuto uno strumento desiderabile [la Torah]. Cosi tutti, al di
la delle proprie opinioni, della propria religione, sono preziosi perché sono stati creati
a immagine e somiglianza di Dio.

Qual ¢ l'insegnamento ulteriore che Rabbi Akiba ha ricavato dalle scritture

ebraicher Il seguente racconto (Massime dei Padyi 111, 18:14) ce lo dimostra:
quando Rabbi Akiba fu condotto al supplizio era ’ora dello Shema [«’ascoltanl: «Ascolta
Israele, il Signore nostro Dio, il Signore ¢ unico. Tu amerai il Signore Dio tuo con tutto
il tuo cuore, con tutta la tua anima e con tutte le tue forze». Mentre gli laceravano le
carni con strumenti di tortura, la sua sola preoccupazione era accettare con amore ¢
senza indebolirsi la terribile prova del Regno dei cieli. E i suoi discepoli gli dissero:
«sei tu dunque capace di sopportare fino a questo punto insostenibile 'orrore ¢ la
sofferenzar» Rabbi Akiba rispose: «Per tutta la vita mi sono chiesto se avrei un giorno
avuto 'occasione di adempiere al comandamento: tu amerai il Signore Dio tuo con
tutta la tua anima; cio¢ anche quando Egli ti togliera I’anima che ti aveva rimesso. Ora
che ne ho P'occasione, dovrei forse rinunciare a portare fino alle estreme conseguenze
il mio amore?»

Rabbi Akiba esalo cosi la sua anima pura al Signore del mondo, pronunciando
la parola ebraica ¢had, «’unico», a testimonianza dell’'unicita di Dio e della fedelta
agli insegnamenti della Torah.

Partendo da queste premesse vorrei ora indicare con pochi tratti, anche se
necessariamente riduttivi, alcune linee-guida che possono arricchire la nostra
riflessione in tema di religione e modernita. Vorrei ricordare, prima di tutto,
alcune caratteristiche del giudaismo europeo contemporaneo, che riguarda circa
tre milioni e duecentomila persone, cio¢ una cifra equivalente, per tutta ’Europa,
a quella della sola comunita ebrea della Polonia prima del genocidio. Come sono
geograficamente distribuiti attualmente gli ebrei in Europa?

I paesi dell’Europa centrale sono praticamente judenrein |privi di ebrei] dopo la
Shoah; ¢ con una certa angoscia che non posso nascondere 'amara constatazione
che uno dei primi gesti compiuti dalla Lituania indipendente ¢ stato quello di
riabilitare nella memoria nazionale { criminali che hanno collaborato con 1 nazisti
nel perpetuare i loro misfatti. .’'unica comunita ebrea di una certa importanza che
risiede in questa regione ¢ la comunita ungherese, con circa centomila persone.
Le altre comunita non contano che qualche migliaio di persone: diciottomila
in Romania, cinquemila in Polonia, paesi questi che si permettono anche il
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lusso terribile di un antisemitismo senza ebrei (val la pena ricordare quanto affermail
cardinale Glenip, primate di Polonia, sul sedicente potere che gli ebrei eserciterebbero
sui media?). Rimangono ancora meno ebrei in Bulgaria, un paese dove, bisogna
dirlo a'gran voce, non c’¢ stata alcuna deportazione grazie all’opposizione risoluta
del re e della maggioranza della popolazione. Non menzionero, se non per citarla
di sfuggita, ’Austria, un paese il cui presidente Kurt Waldheim ¢ diventato il
simbolo dell’amnesia collettiva e il teatro di un antisemitismo rinascente; sorvolerei
anche sulla Germania riunificata, dove non restano che poche vestigia di una
comunita martire, un tempo magnifica e dove recentemente si ¢ potuto pensare
di costruire un supermercato sul luogo in cui vi era un campo di concentramento;
sulla Cecoslovacchia, dove i nazisti avevano concepito la realizzazione di un museo
al giudaismo estinto e dove non rimane oggi che una piccola comunita; e infine sul
territorio dell’ex-Jugoslavia, che vive oggi I'orrore della guerra civile.

L’Europa occidentale conta, da parte sua, circa un milione e duecentomila
ebrei. Ma la suddivisione fra i vari stati ¢ poco omogenea: le due comunita pit
numerose sono quella francese (circa seicentomila persone) e quella inglese (tra
le trecentocinquanta e le quattrocentomila persone). Gli altri paesi hanno un una
presenza di ebrei pitt modesta: come I'ltalia (trentacinquemila persone), ’Olanda
(trentamila), la Svizzera, il Belgio, la Grecia, la Spagna (circa ottomila ebrei, primo
insediamento in questo paese dopo I'espulsione del 1492) e i paesi scandinavi.

Il gruppo pit numeroso risiede nei paesi dell’ex-Unione Sovietica, con una
presenza ebraica valutata (conle debite riserve) in due milioni di persone circa. Questi
ebrei riscoprono ora, con passione, la loro appartenenza alla comunita ebraica, ma
dopo settantacinque anni di marxismo- leninismo, sono completamente ignoranti
in materia di giudaismo; cercano con entusiasmo di ritrovare la loro identita, che per
alcuni vuol dire emigrare in Israele: circa duecentomila persone hanno raggiunto
Israele nel 1990 e il flusso continua. Altri, invece, tentano di ricostruire la loro
«identita di popolo» in Russia: il giudaismo, da Mosca a Tashkent, da Kiev a Bakon,
da Thlisi a San Pietroburgo ha un bisogno enorme di strutture comunitarie, di
scuole, di rabbini. Quali sono, quindj, le linee-guida che caratterizzano attualmente
il giudaismo europeo alla ricerca, per una parte, delle sue radici profonde?

Prima di tutto il «trauma della Shoah», della distruzione sistematica di
un terzo degli ebrei, che ha segnato cosi indelebilmente un popolo fino
alla terza generazione dalla fine del genocidio e forse paradossalmente
ancora di piu, almeno dal punto di vista psicologico, di quanto non sia

accaduto alla prima generazione: nessun ebreo ne ¢ uscito indenne. Il do-
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lore rimane ancora vivo e sul silenzio dei popoli e delle autorita europee nei con-
fronti del genocidio ruotano interrogativi angoscianti.

In quest’aspetto troviamo la seconda caratteristica del giudaismo europeo, os-
sia il suo «attaccamento viscerale allo stato di Israele». Non certo, come vanno
ripetendo gli antisemiti e gli sciocchi che si propongono di ostacolare gli ebrei, per
rispondere a un bisogno di doppia personalita dal significato oscuro; anzi, come
ha spiegato mirabilmente Filone d’Alessandria duemila anni fa, 'amore per Israele
nulla toglie all’'amore che portiamo alla patria in cui viviamo: la Francia, I'Italia e in
senso lato tutta 'Europal

Terzo aspetto determinante ¢ «l’atteggiamento diffuso che tende a una ba-
nalizzazione dell’antisemitismo». Non mi dilunghero su questo punto che oltre-
passa ampiamente i limiti del tema, se non per ricordarne qualche elemento pat-
ticolarmente rilevante. Da una parte assistiamo alla diffusione, in tutta Europa,
di movimenti razzisti, antisemiti e xenofobi che vanno conquistando sempre piu
spazio, come recenti trasmissioni televisive francesi hanno testimoniato in modo
sempre piu palese; dall’altra parte stanno emergendo, e questo ¢ solo all’apparenza
contraddittorio, altri movimenti che sono, anche se in modo meno scoperto, altret-
tanto antisemiti nella sostanza e utilizzano un linguaggio cifrato che permette loro
di non essere giuridicamente perseguibili per legge, dato che formalmente Iantise-
mitismo ¢ considerato un reato. Infine, nel’Europa orientale, soprattutto nell’ex-
Unione Sovietica, I'esistenza di gruppi come ii Pamiat, gia tristemente famoso, non
tranquillizzano affatto sul futuro degli ebrei che risiedono in quelle terre.

Quarto elemento caratteristico della presa di coscienza del giudaismo europeo
si trova nella «difesa degli ebrei della Russia»: sia che si tratti, come fino a pochi
anni fa, di difendere il loro diritto all’emigrazione e di permettere loro I'accesso alla
propria cultura sia che si tratti, come nel periodo attuale, di favorire 'integrazione
degli immigrati sovietici che raggiungono lo stato di Israele e la rinascita religiosa
e culturale degli ebrei che, invece, scelgono di restare sul territorio del disciolto
impero sovietico.

Ultimo, infine, ma non meno importante elemento, ¢ « il ritorno alla pratica
religiosa». Per chiarirlo ricorrero a un esempio francese che mi sembra molto si-
gnificativo: nel 1962, a Parigi, esistevano solo due macellerie che vendevano carni
conformi alla prescrizione della Legge ebraica; oggi ce ne sono un centinaio. Nidi
d’infanzia, scuole ebraiche (attualmente piu di cento), centri d’incontro e centri
universitari di studi ebraici si sono moltiplicati tutti nello stesso periodo. Parigi
conta oggi circa centocinquanta luoghi di culto, sempre affollati nei periodi delle
grandi festivita religiose ebraiche e soprattutto durante lo Yo Kippur.
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Ma oltre a questi tratti specifici il giudaismo, come tutte le altre confessioni reli-
glose, ¢ messo di fronte agli stessi interrogativi che 'epoca moderna pone all'uomo
di oggi, problemi che coinvolgono tutti gli aspetti del vivere. Nei limiti di questa
relazione io non posso che tracciare un rapido schizzo, in modo impressionistico,
per redigere una sorta di inventario delle risposte che puo offrire il giudaismo alle
grandi sfide della nostra epoca.

1. La religione gindaica e le sfide della modernita

Religione ed etica. Di fronte ai progressi eccezionali della scienza e in particolare
della medicina, anche il giudaismo ¢ chiamato a esprimere un parere. Sia che ci
si interroghi sul problema del diritto alla vita sia che si rifletta sui problemi della
fecondazione in vitro, degli espianti di organi o sui diritti dei malati terminali, gli
scienziati interpellano le autorita spirituali e attendono da esse risposte ai loro an-
goscianti quesiti. E il momento di richiamarci al Salwo 8 (Iibro dei Salmi V111):

Che cos’¢ 'uomo ché Ti ricordi di lui?

Che cos’e il figlio di Adamo ché di lui Ti prendi cura?
Si, di poco I'hai fatto inferiore ai celesti

e di gloria e di onore lo circondi;

qual signore I’hai messo sulle opere delle Tue mani.

Utilizzando tutte le risorse de//’Halakba i rabbini si sforzano, e con un discreto
successo, di fornire risposte che tengano conto, di volta in volta, sia dei dubbi che
pone la scienza sia del rispetto assoluto per i valori morali. In quest’ottica ¢ stata
riformulata una nuova definizione della morte clinica ed ¢ stata concessa I'autoriz-
zazione a procedere alla fecondazione artificiale, quando il donatore ¢ il padre, o
ancora quella all’aborto quando la gravidanza mette in pericolo la sopravvivenza
della madre. Ma la morale non comprende solo I'etica medica; essa regola anche i
rapporti degli uomini tra loro all’interno della societa. La solidarieta fra tutti i cit-
tadini ¢ un dovere prescritto dalla Torah. Ascoltiamo il Deuteronomio (XV, 7:9):

Se vi sara presso di te un povero, uno dei tuoi fratelli in una delle tue citta, nella
terra che il Signore tuo Dio ti dona, non indurirai il tuo cuore e non chiuderai la tua
mano al tuo fratello povero, ma gli aprirai la mano, gli presterai generosamente quanto
gli manca, per il bisogno in cui si trova. Bada a te, che non ci sia nel tuo cuore questo
cattivo disegno: «B vicino il settimo anno, ’anno del condonoy, e il tuo occhio non
sia cattivo verso il tuo fratello povero e tu non gli dia nulla; egli griderebbe al Signore

contro di te e ci sarebbe su di te peccato.
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Religione ed educazione. Fra gli obblighi fondamentali di ogni societa quello di
promuovere un’educazione di alto livello ¢ prioritario su tutti gli altri: «Tu inculche-
rai le parole della Torah ai tuoi figli» insegna il Denteronomio (6g); e nell’Esodo (13:14)
troviamo: «E se tuo figlio domani ti domandera: “Che cos’¢ questo”, tu gli rispon-
derai: “Con mano forte il Signore ci ha liberato dall’Egitto”». Allo stesso modo
Maimonide, detto I'«aquila della sinagoga», insegnava che ¢ proibito a un ebreo
stabilirsi in una citta dove non vi siano scuole per i propri figli.

Fin dall’VIII secolo a. C. I'analfabetismo ¢ completamente scomparso dallo
stato di Israele. Cosi si discuteva, racconta il Ta/mid, dal nord al sud della Giudea:
non c¢’¢ nessun bambino, ragazzo o ragazza, con piu di tre anni che non sappia

leggere e che non si dedichi allo studio della Torah.

Religione ¢ politica. Ho citato prima la terribile profezia di Amos perché non ¢
vero, come viene erroneamente detto, che uno stato badi esclusivamente al proprio
tornaconto. Nelle relazioni fra stati, la morale ¢ ancora piu esigente di quella che
regola 1 rapporti tra gli individui.

Ogni mancanza alla parola data, ogni cinismo nel condurre gli affari dello stato
distruggono il fondamento sul quale poggia il contratto sociale. Come il figlio che
vede suo padre tradire nella vita quotidiana i principi morali che questi gli inculca
si rivoltera contro di lui e contro 1 valori che egli predica, cosi allo stesso modo il
cittadino non si sentira per nulla vincolato ai dettami morali formulati dai gover-
nanti che non agiscono in conformita agli stessi principi che raccomandano. Non
si tratta affatto di una visione utopistica; si puo facilmente vedere che cosa succede
nelle nazioni nelle quali la verita ufficiale ¢ molto lontana dalla situazione reale:

tutto crolla rovinosamente, perché la parola dei governanti non ha piu credibilita.

Religione e demografia. Mi ¢ capitato, piu di una volta nel passato, di parlare a fa-
vore del terzo figlio® oggi ¢ piuttosto il quarto o il quinto figlio che vorrei auspicare.
Questo sta a significare — ne ho la netta percezione, anche se le statistiche piu
recenti non confermano questa mia sensazione — che, a dispetto della diffusione

dei mezzi di contraccezione, le famiglie ebree tendono ad ampliarsi.

Religione ¢ famiglia. Malgrado il numero di divorzi che rimane molto elevato,
troppo grande (tra il 25 e il 30 per cento dei matrimoni) mi sembra che, in contrad-
dizione con le tendenze espresse dal Sessantotto, torni a diffondersi il bisogno di

creare focolai domestici stabili.
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Religione ¢ sessualita. Anche in questo campo il lassismo sembra in netto regres-
so rispetto alla situazione di una ventina d’anni fa, benché non si sia trattato di un
fenomeno misurabile o comunque quantificabile. I rabbini, come tutti gli altri capi

spirituali, sanno vegliare sui loro fedeli e sui loro problemi.

Religione ¢ liberta. La religione non puo diffondersi, se non nella liberta. Hako/
bided shamayim chutz; miyir'at shamayim: [Tutto ¢ nelle mani del Signore, tranne il timo-

re del Signore].

Religione ¢ cultura. 1/ cospicuo sviluppo della pratica religiosa cui alludevo rife-
rendomi all’esempio francese ¢ accompagnato da uno sviluppo altrettanto ragguar-
devole della domanda culturale (in particolare, ma non unicamente, nel proliferare
di circoli di studi o di studi universitari o parauniversitari) e anche della creativita
culturale. In larga misura, almeno, la religione ¢ servita da base per una ricerca o per

un approfondimento dell’identita culturale della societa stessa.

Rapporti con le altre religioni. 11 dialogo ebraico-cristiano iniziato a Salisburgo nel
1947 si ¢ andato sviluppando regolarmente, anche se si sono presentate alcune
difficolta particolarmente gravi, come il caso del Carmelo di Auschwitz.

11 dialogo giudeo-musulmano invece, iniziato dieci anni fa, prosegue solamente

grazie all’amicizia personale che lega tra loro i principali rappresentanti nazionali.

Risposta alla sfida dell'idolatria. Dire che le ideologie che hanno dominato questo
secolo sono morte ¢ diventata un’affermazione largamente condivisa benché non
si possa dire, nonostante cio, che I'idolatria sia morta veramente: essa €, al contra-
rio, sempre piu forte e si esprime nel culto dei valori economici, a discapito dei
valoti spirituali. I’idolatria si rintraccia oggi nella religione del «dio-denarow, il falso
dio Mammona evocato anche nella Bibbia ebraica, che oggi domina il continente

europeo, anzi I'intero pianeta.

Religione ¢ speranza. Gli uomini di religione non sono, piu degli al-
tri, al riparo dalla tentazione del fanatismo. Percio, a conclusione di que-
sta lunga esposizione, riporto il messaggio del gran Rabbi Loeb, noto an-
che come il Mabaral di Praga, celebre rabbino del secolo XVI, brillante fi-

gura del giudaismo di tutti i tempi, nellinterpretazione che ne ha dato il
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compianto André Neher nel suo Le puits de I'Exil. Tradition et modernité: la pensée du
Mabharal de Pragne (Paris, Cerf, 1991). Il maestro di Praga ha pienamente fatto suo
I'interrogativo che rimane ancora oggi il nostro, sui tragici eventi del 1492 a lui
pressoché contemporanei. Ascoltiamo André Neher presentarci I’analisi del feno-
meno religioso cosi come 'ha intuito il Maharal di Praga:

Solo uno spirito cosi attento ai segni dei tempi, come era il Mabaral, poteva intra-
prendere Ianalisi del fenomeno religioso. Tutto il cammino percorso dal maestro di
Praga ¢ immerso nel clima del secolo X VI, col suo miscuglio di razionalita e misticismo,
di agnosticismo e oscurantismo, di tolleranza e persecuzione. C’¢ mai stata un’epo-
ca pit di quella in cui la liberta di coscienza si ¢ affiancata ad altrettanto fanatismo,
un’epoca in cui le idee religiose si sono combattute tra di loro, i popoli cristiani hanno
guerreggiato spietatamente nel nome stesso delle religioni che venivano a liberare? Se
c’¢ una lezione che il secolo XVI ci ha tragicamente lasciato in eredita, ¢ quella che non
c’e peggior assolutismo che I’assoluto della religione, non nazionalismo piu sordo che
il nazionalismo religioso, non passione piu violenta che la passione religiosa né odio
pit istintivo che I'odio religioso. Individui e popoli si definiscono e trovano una loro
collocazione, vivono e muoiono in funzione dell’idea che hanno del «religioso» con
cui, infine, vanno a identificarsi. Essere religioso ¢ avvicinarsi all’assoluto a dispetto
di ogni intromissione che viene da fuori, ¢ condurre una politica inconciliabile con la
politica altrui, ¢ sviluppare una cultura nazionale incompatibile con la cultura straniera.
E scegliere per ragione o per passione un cammino diverso da quello degli altri.

E pertanto, ve-im kol z¢ [malgrado cio; termine paradossale caro al Mabaral, e
che egli usa qui nel momento in cui inverte il filo del suo ragionamento] malgrado
tutte le ragioni che avrebbe il popolo ebreo per essere intollerante, i maestri della
tradizione ebrea rifiutano Iintolleranza. Essendo tutti gli uomini, allo stesso titolo,
opera della mano divina, come potrebbero i maestri della tradizione ebrea, anche per
un solo istante, proporre una preghiera che chieda a Dio di distruggere una sola delle
sue creature? L’unico approccio possibile verso gli altri ¢ quello della non violenza.
Perseguitare ¢ mettere se stessi al di fuori del regno della morale, ¢ obbligare Dio, in
ogni caso, a mettersi al fianco del perseguitato, della vittima, sia essa colpevole sia essa
empia. La sola preghiera che 'uomo religioso ha il diritto di indirizzare a Dio, quan-
do si trova di fronte al nemico, ¢ quella di chiedere a Dio di far germogliare il bene
nell’animo del nemico, un capovolgimento della situazione, una forma di pentimento,

che il male si tramuti in bene.

Facciamo pienamente nostra la preghiera cosi formulata dal Maharal atfinché
venga il giorno della redenzione e «nessuna violenza né distruzione venga a turbare
I'armonia della “montagna Santa del Signore”». Giorno della redenzione in cui «la
conoscenza di Dio riempira la terra— secondo la profezia di Isaia — come 'acqua
ricopre il letto degli oceani» (Isaia ,XI, 9).
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La non contemporaneita del contemporaneo, cui ¢ improntata ogni singola
societa moderna, emerge in modo egualmente accentuato in societa pur cosi diver-
se come quelle di Spagna e Germania, Francia e Ungheria, Gran Bretagna e Italia.
Elementi premoderni e tradizionali si mescolano con i tratti distintivi dell’eta mo-
derna: trasformazioni sociali accelerate, organizzazione razionalmente volta a un
fine, attitudine alla riflessione storica. Sin dall’inizio dell’eta moderna la divisione
confessionale nei paesi europei ha prodotto conseguenze discrepanti. La filosofia
illuminista, la rivoluzione borghese e il pensiero nazionale si sono manifestati in
forme differenti, industrializzazione e urbanesimo hanno avuto un diverso svilup-
po per quanto attiene a proporzioni e flussi.

Vi sono pur sempre ambienti intatti e realta tradizionali perduranti ma, con
il procedere della differenziazione della societa, sono divenuti alquanto marginali.
Chiaramente il legame con la chiesa in Spagna e Italia ¢ tuttora sostanzialmente piu
stabile che non in Germania o in Gran Bretagna; cio ¢ ancora piu evidente nel caso
in cui religione e identita nazionale siano strettamente correlati come avviene, ad
esempio, in Irlanda o Polonia. C’¢ ancora contrasto sulla modernita e sul suo se-
colarismo, talora assistiamo al tentativo di negatrli o di capovolgerli, ma il progres-
sivo distacco dal quadro interpretativo del cristianesimo dello stato, dell’economia,
della scienza e della tecnica, da ultimo anche del mondo della vita privata e la loro
trasformazione in sistemi di comunicazione indipendenti, reciprocamente delimi-
tabili, ¢ palesemente irreversibile. Sia pure con differente gradualita, un regresso
della forza vincolante delle convinzioni e dei criteri di comportamento religiosi
tradizionali ¢ generalizzato. I contenuti certi della tradizione cristiana e le norme di
comportamento ecclesiastiche, religiose ed etiche, garantite attraverso un controllo
sociale, sono divenuti disponibili dapprima per diversi gruppi e ambienti e poi, con
la loro differenziazione, sempre piu anche per il singolo.

Nell’era moderna si verifica un processo di crescente emancipazio-

ne dell'individuo — processo non lineare e isolato, ma ricco di ripercussioni
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e carico di tensioni in rapporto alla differenziazione della societa in atto. All’inizio
di tale percorso si trova nella Riforma il distacco del soggetto della fede dalla de-
terminazione esterna costituita dalla chiesa, vista come istituzione di cura. L’inter-
pretazione di Lutero della «libertas christiana» ha reso il quadro istituzionale della
chiesa oltrepassabile per principio e ha fatto dell'immediata evidenza e dell’incon-
dizionata certezza della fede la pietra angolare dell’autocoscienza cristiana: «Il suo
insegnamento di grazia e fede fa della religione oggettiva un pensiero di Dio e della
religione soggettiva un assenso a questo pensiero, la fede» (Troeltsch, 1906, 19097,
L 1V).

Questo significa che il tratto saliente della modernita, cio¢ il principio della
soggettivita il quale, per mezzo della ragione, pretende di giudicare su verita e vali-
dita non ¢ rivolto nella sua origine e sostanza contro Pautorita della religione, ma si
¢ anzi sviluppato dalla scoperta protestante della insostituibilita del rapporto per-
sonale con Dio e della decisione individuale in matetia di fede: anche se la Riforma
stessa ha fatto con questo solo un primo passo, gravido di conseguenze, nell’eta
moderna, opponendosi, pero, del resto, al tempo stesso alla liberta di decisione del
singolo con la dottrina del «servum arbitriumy, dell’arbitrio non libero, e dell’esclu-
siva efficacia della manifestazione divina in parola e sacramento — aprendo cosi la
via allo sviluppo della coscienza moderna. Dalla contestazione delle autorita uma-
ne nella questione della verita, a vantaggio dell’autorita esclusiva della Sacra Scrittu-
ra e della ragione, il cammino conduce, attraverso contraddizioni e ripercussioni di
varia natura, alla critica della ragion pura e della ragion pratica, alla critica storica e,
infine, alla tarda critica al razionalismo e alla moderna euforia per il progresso.

La costituzione altamente differenziata e complessa, radicalmente pluralistica
delle societa europee contemporanee non deve essere vista solo come frutto della
Riforma. Ma la Riforma, per ragioni relative alla fede cristiana, ha dato 'avvio a un
processo che ha sviluppato una dinamica sua propria e ha determinato, da ultimo,
anche la marginalizzazione delle istituzioni della chiesa e del cristianesimo tradizio-
nale. II fatto che noi oggi si rifletta su religione e modernita in Europa «al di 1a della
secolarizzazione» corrisponde a uno sviluppo storicamente necessario del pensiero
di liberta insito nella religione cristiana. Sin qui non vedo alcun motivo, dal punto
di vista della chiesa, per prendersela con la storia dell’eta moderna.

E chiaro che con ci6 non si dice molto di pia di quanto non succe-
da quando i genitori si stupiscono che i loro figli rielaborino e portino
avanti in maniera indipendente quello che hanno appreso negli anni del-
lo sviluppo e della maturazione; e questo, spesso, in modo tale da dare ai ge-

nitori la sensazione che qualche cosa sia andata per il verso sbagliato, per-
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ché essi non ritrovano piu, o vedono addirittura ribaltato, proprio quella che a loro
era parsa essere la dote pill importante e preziosa da loro data ai figli per il loro
cammino. In simili casi i genitori si aggrappano all’idea che lo sviluppo dei figli non
sia ancora terminato e che rimanga da vedere quale impiego essi faranno nel pro-
sieguo della vita delle doti e delle esperienze trasmesse loro dai genitori. Cosi nella
Riforma la liberazione della coscienza dal peso della legge accusatoria e del potere
ecclesiastico aveva certamente lo scopo di rendere ancor piu chiaramente centrale
il legame della coscienza con Dio e la sua grazia liberatoria. 1l senso della liberta
dell’eta moderna ha, invece, continuamente prodotto illiberta. .'uomo autonomo
diviene preda delle leggi particolari di teorie, istituzioni e sistemi, che la sua ragione
genera da se stessa. Liberta diviene paradossalmente la scelta fra costrizioni dovute
alle circostanze e al sistema, in concortenza le une con le altre. ’enorme minaccia
per il mondo in cui viviamo ¢ anche un risultato dello sviluppo della liberta nell’eta
moderna ed ¢ sotto gli occhi di tutti come le liberta che ci siamo presi ¢i hanno
portato a dover limitare le nostre liberta, affinché le generazioni future possano
trovare il pianeta ancora abitabile.

Non ci troviamo, dunque, alla fine dello sviluppo storico del senso della libet-
ta: la situazione si caratterizza, semmai, come una sua crisi. Cosi non ci troviamo
alla fine non solo della religione, ma neppure della storia del cristianesimo, ma
viviamo piuttosto in modo doloroso la trasformazione della coscienza religiosa
guidata da tradizione e autorita in una forma di religione autodeterminata, sto-
ricamente consapevole e critica e, dunque, moderna, per la quale il confronto, la
decisione e la scelta vanno considerati con il criterio della funzionalita, del calcolo
razionalmente finalizzato dei vantaggi. Post-cristiano non significa non cristiano.
Le problematiche classiche della religione non sono liquidate per il fatto che le
tradizioni religiose vengono poste in larga misura in discussione: tale dibattito ha
caratterizzato la vita spirituale della classe istruita a partire dall'illuminismo. At-
traverso I'accelerazione del cambiamento sociale successiva all’industrializzazione,
attraverso la dissoluzione di relazioni sociali semplici, tradizionalmente definite, e
la differenziazione della societa, attraverso gli sconvolgimenti dell’Europa in que-
sto secolo, attraverso la mobilita e il miglioramento del tenore di vita, attraverso
la diffusione dell’istruzione e la partecipazione al progresso scientifico e tecnico,
attraverso la comunicazione di massa e la democratizzazione, essa ¢ divenuta la
diffusa esperienza di base delle societa europee.

I due problemi base dell’esistenza umana, che trovano in forme dif-
ferenti risposta nella religione, sono la motivazione dell’agire e IDespe-

rienza del limite; anche se non ogni atto viene consapevolmente motivato,
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esso poggia su convinzioni e motivi, sul cui senso ci si puo interrogare. Su che cosa
in ultima analisi si faccia conto, che cosa si voglia causare o evitare, dipende da
un’attribuzione di significati mediata dalla societa. Esperienze del limite mettono in
moto la consapevolezza del trascendente: la propria identita esige per definizione
una delimitazione; dall’lo al Tu si ha il superamento di una frontiera; ogni uomo
si scontra inevitabilmente con 1 limiti del fattibile e di cio che puo essere impedito,
ad esempio felicita e infelicita, responsabilita e destino; ognuno e ognuna si avvede
della limitatezza della conoscenza e della finitezza della vita. Al di la del limite si
trova l'indisponibile. Contingenza ¢ I'esperienza «che qualcosa ¢ possibile che sia,
ma non ¢, e che qualcosa ¢ possibile che non sia e, ciononostante, é» (Aristotele,
IX, 3, 147a).

La religione, si puo dire per riassumere, nasce dall’azione trascendente e in-
dagatrice della coscienza umana in relazione ai problemi di fondo dell’esistenza
umana, cio¢ motivazione dell’agire e esperienza del limite. «Visione dell’'universale»
chiama Friedrich Schleiermacher (1799, 55) «la formula piu generale ¢ alta della re-
ligione». Mentre, pero, prima dell’emancipazione dell’individuo tipica dell’eta mo-
derna e in condizioni di relazioni sociali stabili, che si protraevano per generazioni,
la soluzione della problematica religiosa risultava sostanzialmente istituzionale, ora
questa matura sempre pit in modo individuale; manifestamente I'indagine dell’in-
dividuo si rivolge sempre piu decisamente anche contro la religione tradizionale
istituzionalizzata.

Cio non impedisce in alcun modo che la chiesa come istituzione sia, ora come
prima, il pit importante punto di riferimento della societa per il superamento dei
problemi religiosi. E, ancor di piu, cid non ¢ in contrasto con la circostanza che il
patrimonio di pensiero cristiano e un comportamento di impronta cristiana con-
tinuino a giocare un ruolo significativo in tutte le societa europee moderne. Ma le
cronache nazionali mostrano pure con evidenza che i legami della chiesa si sono
allentati, che per la soluzione dei problemi religiosi basilari sono in voga innume-
revoli modelli di interpretazione e di pratiche concorrenziali, che si relativizzano
reciprocamente per quanto concerne il loro carattere di obbligatorieta e la loro
influenza. Conseguenza ne ¢ che la trasmissione del messaggio di fede cristiano
alla generazione successiva diviene sempre piu difficile. Poiché nell’eta moderna la
religione ¢ divenuta in cosi larga misura un affare del singolo, il quale decide auto-
nomamente e giudica su verita e validita, in ugual misura capita pure che proprio
le persone in fase di crescita trovino difficile guadagnare un punto di vista proprio,
quando si trovino a doversi confrontare con un gran numero di pretese di verita e

validita tra loro in concorrenza.
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Cost si pone il compito di rendere comunicabili le manifestazioni socialmente
influenti di elaborazione religiosa in modo tale da rendere I'individuo capace di
una scelta e di una decisione motivate. Questo compito spetta prevalentemente
alle chiese cristiane — per ragioni storiche e per via del loro perdurante peso nella
societa ma, soprattutto, per la peculiarita stessa del credo cristiano, da cui appunto
deriva la liberta dell’individuo di decidere sotto la propria responsabilita. Nella
molteplicita delle elaborazioni religiose individuali si mostra come I’essenza della
religione si opponga a ogni rigida fissazione e richieda ogni volta di essere nuo-
vamente ricostruita, nel corso del processo storico-culturale. Percio partecipare
a questa ricostruzione in modo aperto e creativo, sottoponendo altresi la propria
tradizione dogmatica, esaminandola e soppesandola alla croce della critica, ¢ una
sfida immane per la chiesa cristiana.

Non appare piu appropriato, per lo meno in alcune regioni europee, parlare di
una «cristianita della cultura», anche se la cultura si fa naturalmente strada dall’ere-
dita del cristianesimo, quando I'appartenenza alla chiesa sia relativamente stabile e
la funzione sociale di servizio della chiesa sia una componente integrante dell’ordi-
namento della societa. Tuttavia, persino quando i cristiani sono divenuti una «mi-
noranza strutturaler, convinzioni, storie, celebrazioni e comportamenti cristiani
rimangono in vigore nella vita della societa e si trasmettono nel loro intrinseco
valore religioso. La chiesa cristiana deve intendere se stessa, cio emerge da queste
considerazioni, come un organigzazione per coltivare la religione nella luce del 1 angelo. Cio
significa che essa fungera da fattore di auto-interpretazione sociale e individuale,
correlando a tali interpretazioni il proprio messaggio e, cosi, stimolando a esami-
nare, a soppesate e a decidere motivatamente. Con i presupposti dell’eta moderna
una qualche forma di «cultura religiosa» puo nascere non dall’accettazione di verita
religiose pronte, tradizionali, bensi dallo sviluppo spontaneo della verita nella plu-
ralita delle offerte d’interpretazione e delle pretese di verita.

Cio che Ernst Troeltsch (GS, 11, 779-802) affermo gia nel 1906 sull'incontro
delle religioni mondiali vale non meno, anzi ancor pit, con riguardo alla pluralita
religiosa nell’ambito culturale di matrice cristiana:

Qui al posto della missione subentra la comprensione, il reciproco riconoscimento,
lo sviluppo comune di verita religiose fondamentali, che si trovano in tutti questi siste-
mi. Solo da una simile comprensione puo poi nascere un ultetiore sviluppo religioso,
che oggi ancora nessuno puo prevedere nel suo insieme (...) Cio non escluderebbe
in nessun modo 'energica difesa delle proprie posizioni, ma potrebbe condurre a un
contatto e a un relativo accordo. Come ci si vorrebbe poi immaginare diversamente lo
sviluppo per il futuro?

Di certo la chiesa, volendosi dimostrare matura per il compito di col-
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tivare la religione nella luce del Vangelo, dovrebbe imparare in primo luogo a pa-
droneggiare il rapporto di convivenza con la pluralita interna. Anche sotto questo
aspetto Ernst Troeltsch (1895) ha chiaramente individuato il problema gia quasi
cento anni fa:

Sappiamo tutti di quale ricca benedizione di edificazione e di conforto noi si
sia debitori all’organizzazione ecclesiastica del cristianesimo, ma sappiamo anche con
quale peso schiacciante e quale immutabilita, con quale soffocante rigidita di formula
e quale veemente intolleranza essa gravi sulla nostra vita spirituale.

La teologia illuministica, contestando alla dogmatica ecclesiastica del tempo il
diritto di poter disporre in via esclusiva del contenuto della fede cristiana e schie-
randosi per il diritto a una religiosita privata accanto alla religione pubblica, ha reso
possibile la distinzione tra appartenenza alla chiesa e 'essere cristiani. La distanza
dalla chiesa e un confronto indipendente con la verita della fede cristiana ¢ cosi
divenuto un tratto distintivo del protestantesimo; viceversa un legame con la chiesa
non ha mai potuto e non puo essere semplicemente equiparato a un orientamento
consapevole e meditato verso le fonti dell'interpretazione cristiana. La pluralita di
posizioni nella chiesa e nella teologia ¢ divenuta una realta indiscutibile. 11 valore
intrinseco e la verita della fede cristiana tradizionale sono in discussione. Ne con-
segue, pero, 'impegno incondizionato a prender parte a questa discussione e a
sottoporre all’esame del dibattito le opinioni e le conoscenze religiose individuali
relative alle fonti della fede nella Sacra Scrittura e nella tradizione confessionale del-
la chiesa. La verita cristiana ¢ di pitt ampio respiro, piu ricca e piu libera di quanto lo
siano di volta in volta le posizioni ecclesiastico-teologiche. Percio all’affermazione
della pluralita nella chiesa corrisponde il dovere al dibattito sulla verita, affinché dal
confronto di posizioni possa maturare una piu ampia e approfondita conoscenza
della verita. Laddove questo dovere al dibattito non venga accettato e la necessaria
discussione sulla verita sia negata, la realta della chiesa si muta in quella di una setta
ed ¢ di un’evidenza palmare che nella chiesa frequentemente si coltiva una coscien-
za settaria, con tutte le tendenze di chiusura e di pretesa totalitaria; in tal modo,
pero, la chiesa rinuncia alla possibilita di essere o divenire una organizzazione per
coltivare la religione nella luce del Vangelo. La chiesa rimane, poi, debitrice all’eta
moderna proprio di cio che potrebbe essere il suo principale contributo al dopo-
secolarizzazione: al cospetto della capacita di integrazione necessariamente limitata
di particolari interpretazioni religiose, spetta alla chiesa il compito di salvaguardare
pienamente la verita della fede cristiana e di venire in aiuto alla liberta religiosa nella

scoperta della fede che la giustifica e sorregge.
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Le religioni tradizionali e 1 bisogni del’'uvomo moderno
Arthur E Utz, o.p.

Premessa

11 dibattito sul ruolo delle religioni istituzionali nel mondo moderno e sulle
difficolta che queste incontrano nel rapportarsi a tale realta esprime un proble-
ma effettivo, che si puo valutare anche in altro modo, tentando di rispondere alla
domanda: cio che le religioni tradizionali hanno da offrire corrisponde ancora, in

qualche modo, ai bisogni del'nvomo moderno?

1. Obiettivo della ricerca

La situazione ¢ piuttosto complessa. Nelle chiese istituzionalizzate, come
ad esempio la chiesa cattolica o quella protestante, i ministri del culto si sforza-
no di adeguare i loro insegnamenti pastorali ai tempi attuali. Questo tipo di at-
teggiamento divide i credenti protestanti e, in misura ancora pit marcata, quelli
cattolici in due gruppi distinti. Da una parte troviamo i credenti piu tradiziona-
listi che non condividono lintroduzione di riferimenti a carattere politico nelle
omelie, mentre dall’altra si trova il gruppo di credenti che ritengono piu legittimo
accostarsi agli insegnamenti del Vangelo rapportandosi direttamente alle vicende
quotidiane della vita politica. Non approvando un pastore che tende a introdurre
anche il «politico» 1 protestanti conservatori si limitano, semplicemente, a diser-
tare la chiesa. Per { cattolici la situazione si configura in maniera pitt complessa: i
due gruppi, tradizionalisti e progressisti, manifestano un’ostilita reciproca di una
certa intensita. Quando patlo dei tradizionalisti non mi riferisco al movimento
estremista di monsignor Lefebvre, ma piuttosto a quei credenti che intendono ri-
manere fedeli al corpus dottrinale classico della chiesa ufficiale, rispetto agli altri
che cercano di stabilire rapporti significativi tra chiesa e societa, da tutti i punti di
vista — culturale, liturgico, morale e chiaramente anche politico in senso demo-

cratico. Non ¢ possibile quantificare il numero dei cosiddetti «tradizionalisti», in
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quanto la maggior parte di loro preferisce non dichiararsi apertamente. Secondo i
dati che emergono dai media, particolarmente sensibili all'influenza dei progressisti,
pare che questi ultimi siano il gruppo piu consistente. Si ha, quindi, 'impressione
che quello che la religione ¢ in grado di offrire possa corrispondere piu facilmente
ai bisogni della gente se ci si avvicina al modo di pensare attuale, secondo cui ogni
individuo definisce liberamente le norme del proprio comportamento religioso.
Sul versante del cattolicesimo questo sta a significare che non ¢ piu possibile con-
fidare in modo esclusivo in un magistero, cosi come si ¢ verificato sul versante delle
democrazie.

Questo problema di apertura al mondo contemporaneo e futuro non puo es-
sere analizzato nella sua completezza senza precisare di quale religione si tratta e
quale livello di adattamento bisognerebbe raggiungere per soddisfare il bisogno di
confronto con il «reale». E necessario, dunque, in primo luogo, definire I'organiz-
zazione e la struttura interna della religione di cuf si patla e, solo successivamente,
individuare la dimensione all’interno della quale quella specifica religione potrebbe
essere messa a confronto con la societa secolarizzata. E quindi opportuno inqua-
drare in modo sistematico il problema, dapprima soprattutto in riferimento all’or-
ganizzazione e alla struttura interna assunta della religione e, successivamente, in
riferimento ai diversi livelli ai quali "approccio tra religione e mondo contempora-
neo potrebbe configurarsi in concreto.

Religione ¢, in generale, la convinzione dell’esistenza di un Dio che costituisce
la norma della coscienza morale. Questa convinzione acquista valore in funzione
di un’analoga convinzione personale che prende forma all'interno della comunita
di appartenenza. In questo senso bisogna distinguere:

— una comunita che non riconosce formalmente alcuna autorita strettamente
dottrinale, che potrebbe rivendicare la propria legittimita giuridica dall’istituzione
divina stessa. Sotto questa tipologia possono essere incluse numerose confessioni
religiose, anche molto diverse tra loro. Naturalmente tutte le comunita religiose si
reggono su un preciso corpo dottrinale, anche solo informale o implicito. Que-
sta prima categoria, peraltro, non comprende alcun corpus dogmatico garantito da
un’autorita al di sopra di tutto e di tutti;

— una comunita sottomessa a un autorita dottrinale, che rivendica i suoi diritti
direttamente da una istituzione divina, come il cattolicesimo e altre confessioni o
religioni.

Dal punto di vista sociologico si puo facilmente constatare come que-

sta diversita tra le varie comunita religiose influenzi la vita sociale e cul-
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turale della societa stessa. Max Weber ha asserito — affermazione, beninteso, di-
scutibile — che il calvinismo, per il forte accento sulla responsabilita e I'impegno
individuale della sua stessa dottrina, ha promosso 'evoluzione del capitalismo.
Draltra parte si ¢ anche detto — altra affermazione discutibile — che il cattolicesi-
mo, con il suo magistero, abbia frenato I’evoluzione economica in America Latina.
Secondo queste opinioni il calvinismo potrebbe sembrare pit idoneo del cattolice-
simo a tenere il passo con i tempi nell’evoluzione della societa.

Una religione puo cercare di avvicinarsi al mondo contemporaneo a diversi li-
velli; con 'apertura del «religioso» alla scienza e alla tecnologia, oltre che alla cultura

moderna la quale, a sua volta, si caratterizza cost:

a) adattamento al progresso nell’arte. A questo proposito si ricordi la discus-
sione, risalente agli anni cinquanta, sulla struttura dell’arte che dovrebbe correlarsi
strettamente alla vita spirituale del cristiano. La fede, evidentemente, almeno se-
condo la concezione cristiana, per i suoi stretti legami con la ragione, ¢ alla ricerca
di simboli che siano in grado di stabilire un rapporto significativo tra «federe «ra-
gioner. La vita religiosa dei cattolici ¢ ricca di manifestazioni folcloristiche (pro-
cessioni, forme di culto e altro) che testimoniano quanto profondo sia il rapporto
che li lega alla tradizione. Dopo il Concilio Vaticano 11 la fede ha assunto una con-
notazione piu squisitamente interiore, perdendo contemporaneamente una parte

della sua popolarita.

b) Sul piano speculativo, soprattutto su quello etico-giuridico, con lo sviluppo
della filosofia moderna dei diritti del'uomo. Sebbene il tomismo, che rappresen-
ta la filosofia della tradizione cattolica, abbia sempre riconosciuto i diritti indivi-
duali dell'vomo, li ha tuttavia inquadrati in un ordine rigorosamente prestabilito:
Giovanni XXIII ¢ stato il primo a prendere in considerazione I'elenco dei diritti
dell’'vomo cosi come lo ha elaborato ’Onu. Tale apertura deriva dall’idea moderna
dello stato Leviatano che non prende piu in considerazione il consenso fondato
sulla concezione cristiana di intendere lo stato. 1l diritto soggettivo viene consi-
derato oggi come un diritto dell’individuo che si contrappone ai diritti dello stato.
Una tale concezione non avrebbe mai potuto farsi strada presso i cattolici quan-
do Io stato era ancora pesantemente dipendente dal magistero ecclesiastico: nel
Medioevo si rivendicava il diritto di uccidere il tiranno solo quando si verificava
una situazione in palese contraddizione con il bene comune. L’evoluzione del-
la filosofia dei diritti dell’'uomo, intesa in senso moderno, non si ¢, d’altra parte,
sviluppata improvvisamente. Si puo senz’altro dire che il pensiero di Giovanni

XXIII ha trovato un terreno favorevole gia sensibilizzato dalla corrente di pen-
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siero del razionalismo del secolo XIX. Luigi Taparelli, sulla scia del pensiero del kan-
tiano Christian Wolff, introdusse la concezione individualistica dei diritti dell'uomo
allinterno della dottrina sociale cattolica. Egli influenzo cosi anche un suo allievo,
Gioachino Pecci, divenuto successivamente papa Leone XIII. Con felice intuito
Taparelli riusci a modificare il razionalismo salvaguardandone I’antica concezione
del bene comune, anche se in modo non del tutto coerente. Ma nonostante questo
avvicinamento al pensiero giuridico moderno la chiesa non ha mai rinnegato, né
poteva rinnegare, la sua dottrina del diritto naturale cosi come 'aveva, a suo tempo,
claborata San Tommaso. Non si ¢ trattato, in fondo, che di un adeguamento, piu
che altro sul piano formale, nei confronti di una nuova situazione politica che si
era andata modificando nel tempo, assestandosi in una dimensione piu pluralista.
La chiesa cattolica non puo aprirsi a una filosofia moderna df ispirazione kantia-
na. La natura intrinseca della sua stessa dottrina sull’unita tra ragione e fede non
le permette di far sua una filosofia che non comprende nel suo costrutto teorico
'analogia dell’essere dal quale la ragione puo risalire fino all’esistenza del creatore.
E pertanto evidente come una chiesa con una dottrina cosi categorica non possa
scendere a compromessi illimitati col mondo contemporaneo.

¢) Sul piano dell’economia ¢ noto che la dottrina sociale della chiesa catto-
lica ha sempre sostenuto un’equa distribuzione delle ricchezze. Anche se ¢ solo
dopo 1l fallimento dell’economia programmata del modello comunista, nel 1989,
che la chiesa ha apertamente preso posizione a favore dell’economia di mercato,
soprattutto con I'ultima enciclica Centesinus annus. Relativamente al comunismo il
magistero della chiesa, nelle encicliche precedenti, si era occupato esclusivamente
degli aspetti filosofici che stavano alla base dell’economia marxista o comunista che
dir si voglia. Chiaramente il magistero non poteva, né puo tuttora, pronunciarsi su
un modello astratto di economia: pronunciarsi a favore dell’economia di mercato,
con enciclica Centesinus annus, rappresenta una presa di posizione a favore della
liberta economica solo nella misura in cui questa concorre alla realizzazione del
bene comune. In ogni modo questa dichiarazione sta a dimostrare, in modo palese,
che il magistero puo aprirsi a ogni forma di evoluzione economica e sociale purché
questa corrisponda a una concezione della natura dell'uomo analoga a quella che
ne ha la chiesa stessa.

d) Sul piano politico, con particolare riferimento ai regimi democra-
tici e al concetto di pluralismo in generale. Ai tempi di Leone XIII e dei
suoi predecessori lidea di liberta democratica si identificava con quel-

lo di libertinaggio morale che, a sua volta, mirava a eliminare ogni ingerenza
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della chiesa dalla vita pubblica. Solo ai giorni nostri, da quando cio¢ il pluralismo
religioso ha determinato la tolleranza verso le diverse forme di espressione reli-
giosa, la chiesa ha iniziato ad accettare il pluralismo come pensiero corrente, se
vogliamo dir cosi, sullo stesso piano delle altre religioni. Pertanto la liberta religio-
sa, solennemente proclamata dal Concilio Vaticano 11, non rappresenta una vera e
propria revisione della dottrina ecclesiastica, ma piuttosto una forma di adattamen-
to a una realta sociale e politica che era andata trasformandosi. La liberta religiosa
¢ intesa unicamente come liberta di diritto, cioé liberta giuridica dall’obbligo di
confessare una religione in particolare. La chiesa ha sempre insistito molto sulla
liberta di accogliere o meno la fede cattolica. Nel Medioevo vietava espressamente
ai genitori ebrei di far battezzare i propri figli solo per costrizione, lasciando a essi
il diritto naturale di definirne la scelta religiosa; per contro, sempre nel Medioevo, la
chiesa chiedeva I'intervento dello stato per punire I’apostasia, con la giustificazione
che questa era da considerarsi una grave minaccia all’ordine pubblico. Quando il
pluralismo ¢ diventato esso stesso il principio di regolamentazione dell’ordine so-
ciale la chiesa vi si ¢ adeguata. Se si legge attentamente la dichiarazione del Concilio
Vaticano II relativa alla liberta religiosa, si constata che la chiesa ha un progetto
molto preciso sulla connotazione che dovrebbe assumere uno stato che si defini-
sce cattolico, ma con una sfumatura del tutto particolare: anche in uno stato dove
i cittadini sono in maggioranza cattolici, e che quindi puo definirsi a tutti gli effetti
«cattolico, ognuno deve poter essere libero non solo di accogliere la fede cattolica
ma anche di ricusarla, se lo desidera. Si ¢ tentati di pensare che un cambiamento
di questo genere rappresenti una modifica della dottrina ecclesiastica, rispetto a
quella in vigore nel Medioevo. Invece ci troviamo, piuttosto, di fronte a una di-
versa valutazione di giudizio rispetto all’atteggiamento psicologico pit opportuno
da assumere: dal punto di vista teologico chi ha ricevuto la grazia della fede non
puo perdetla se non col peccato; ma come giudicare chi ha «veramente» ricevuto
la grazia e chi, invece, ne ¢ stato abbandonato quando afferma di non poter piu
confessare la fede cattolica? Nel Medioevo, troppo spesso e troppo in fretta, si pre-
supponeva nell’ultimo caso il peccato mentre oggi la chiesa ritiene temerario, anche
in uno stato a maggioranza cattolica, considerare un reato contro 'ordine pubblico
I’'abbandono della pratica religiosa da parte di alcuni dei suoi membri.

¢) Sul piano morale sebbene oggi la chiesa cattolica accetti i plurali-
smo non puo, comunque, modificare la sua stessa etica, se non nel rispet-
to piu rigoroso dei principi che ne sono il fondamento teorico. La chie-

sa, pertanto, continua a rivendicare la legittimita delle sue leggi anche sul
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piano del diritto civile. Mentre altre confessioni religiose si sono avvicinate al pen-
siero contemporanco, ad esempio nel considerare ’aborto un diritto soggettivo
della donna, la chiesa cattolica, invece, continua a insistere sul divieto piu assoluto.
Non c’¢, quindi, per il cattolico, in questo caso, alcuna possibilita di appropriarsi
dei vantaggi del progresso. La morale pubblica ¢ caratterizzata dalla tendenza a
percorrere la strada pit «comodar. I’economista Goetz Briefs, per spiegare questo
fenomeno, ha utilizzato la parola Grenzgmoral, cio¢ 1a morale che si mantiene sempre
al limite estremo di cio che ¢ ancora accettabile per non perdere il controllo sociale.
L’esempio piu evidente si puo cogliere nella morale fiscale: nessun contribuente
accorto denuncia un reddito proporzionalmente diverso da quello degli altri. Allor-
quando la morale fiscale scende di livello in generale, ogni individuo vi si adegua.
In materia fiscale i teologi hanno, nel passato, sempre considerato corretto questo
tipo di comportamento: ¢ la legge di mercato. Un imprenditore che dichiarasse i
suoi redditi rigorosamente secondo la legge dello stato sarebbe subito estromesso
dal mercato stesso, dal momento che tutti gli altri falsano la propria dichiarazione
dei redditi. Il magistero della chiesa ha sempre evitato di assumere una posizione
definitiva su questo aspetto della vita sociale cosi delicato, insistendo solamente
sulla norma generale di dare allo stato cio che gli si deve per giustizia. E non si
puo proprio dire che il magistero abbia in tutti { casi seguito la Grengmoral, cioe
la tendenza alla maggior convenienza. Questo ¢ uno dei motivi per cui i partiti
politici, che si definiscono cattolici, non hanno alcuna possibilita di conquistare
la maggioranza, se non nei paesi dove ce ’hanno gia. Una situazione analoga si
verifica in Svizzera, dove i partiti protestanti si dichiarano apertamente sostenitori
della morale cristiana.

/) La questione di fondo, infine, ¢ proprio quella della democratizzazione
della chiesa stessa. Una chiesa che non riesce a darsi una dimensione demo-
cratica avra oggigiorno difficolta ad avere un numero considerevole di seguaci.
Questa ¢ la causa principale del contrasto esistente tra i cattolici conservatori e
quelli progressisti in Svizzera. Secondo il loro modello di democrazia, gli sviz-
zeri ammettono nella costituzione il diritto al referendum e sono abituati a un
tipo di democrazia nell’accezione piu rigorosa del termine; vorrebbero trasfe-
rire questa forma di partecipazione anche all’organizzazione della chiesa cat-
tolica, cosi come ¢ avvenuto nell’organizzazione ecclesiastica dei protestan-
ti. Questo spiega lostilita dei progressisti svizzeri verso il governo ecclesiastico
di Roma. In ultima analisi la discussione in atto presso i cattolici svizzeri non ¢
solo una questione di organizzazione ma tocca anche una problematica di fede;

non ¢ con lintervento del magistero che sara possibile ristabilire 'unita dei cat-
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tolici svizzeri. Questo sta a dimostrare, ancora una volta, che una religione guidata
da un corpus dottrinale severo non puo tentare di avvicinarsi al mondo contempo-
raneo se non in misura molto limitata.

Bisognerebbe certamente porsi linterrogativo se abbia un senso trascurare
i principi propri della religione per conquistare un maggior numero di seguaci,
correndo cosi il rischio di privare la religione della sua stessa identita. E senz’altro
il caso di portare questa riflessione a tutti i livelli del pensiero contemporaneo:
il livello morale, quello sociale e soprattutto quello politico. Nell’attuale societa
secolarizzata la comunita religiosa non puo proporsi se non come pusllus grex |pic-
colo gregge|, indispensabile, pero, al rinnovamento morale della societa futura.
C’¢ bisogno di un segno di stabilita in una societa secolarizzata che ¢ attualmente
in balia di cambiamenti continui e frenetici, dei quali spesso non si comprende il
significato. Senza alcuna fedelta ai propri principi una religione perde la sua dignita

e a lungo andare anche i suoi stessi seguaci.






Al di la della secolarizzazione: una visione teologica
Bruno Forte

Premessa

Il carattere comune emergente dall’esame delle varie situazioni nazionali ti-
guardo al rapporto fra modernita e religione in Europa ¢ la complessita, relativa non
solo alla definizione del «moderno» e, in maniera corrispondente, del cosiddetto
«postmodernox», ma anche alla configurazione delle forme che il fatto religioso ha
assunto nei vari paesi attraverso i processi di cambiamento caratteristici dell’eta
moderna, e specialmente dell’odierno, inquieto superamento dialettico di essa.

Questa complessita rimanda tuttavia a un’interrelazione di processi culturali e
sociali abbastanza precisamente decifrabile. I paesi europei rappresentano forme
di «societa avanzatey, tipiche del nord del mondo, che hanno vissuto in pieno la
parabola della modernita. In tutte — anche se in forme diverse si ¢ fatta strada la
malia del mito illuminista della ragione emancipante; tutte hanno subito — sia pur
in modi molto differenti — il fascino delle ideologie, ne hanno sperimentato i pro-
dotti storici e, attraverso la crisi dei modelli ideologici, sono pervenute all’attuale
situazione, che appare per tutte al tempo stesso di profonda insicurezza morale, di
«caduta del senso» e di crisi delle evidenze etiche.

E a questi processi che si rivolge la presente riflessione sulle condizioni di
inculturazione della fede nelle societa avanzate del’Europa di fine millennio: essa
si muove certo nell’ambito di una scelta settoriale, secondo un taglio d’interesse
marcatamente teologico, che tuttavia appare capace di offrire alcune chiavi di let-
tura stimolanti del cambiamento in atto e delle sfide che esso pone alla coscienza

laica e a quella credente.

1. La parabola della modernita e il problema del senso

La «ragione adulta» emancipata ¢ al tempo stesso protagonista e meta
della modernita: a partite dalla svolta verso il primato del soggetto ope-

rata da Descartes, attraverso la varia fioritura del «secolo dei Lumi», fino
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al frutto maturo della rivoluzione francese e dell’ardita sistemazione speculativa del
sistema hegeliano, /ordre de la raison tende ad abbracciare lintera realta della storia
dell’'uomo e del mondo. Tutto deve essere riportato alla norma e alla misura della
ragione, in modo che nessun residuo d’ombra resti e ogni resistenza al processo
emancipatorio dello spirito sia vinta: nell’equazione speculativa fra «ideale» e «re-
ale» si riflettono tanto il progetto pratico di ricondurre il mondo e tutti 1 suoi rap-
porti all'uvomo come unico soggetto del divenire storico, quanto 'ambizione di un
pensiero solare, per il quale tutto sia chiaro ed evidente, senza residui o ulteriorita.
La «ragione moderna» postula cosi una sete di totalita, che la rende costitutiva-
mente assoluta e violenta: il mondo spiegato mediante il concetto non tollera la
resistenza, non sopporta l'interruzione e non puo che esorcizzare I'inquietudine
della singolarita e le sorprese della differenza (per questa analisi e i suoi sviluppi si
veda Forte, 1987, 15 e segg;; 1991, 288 e segg,).

La piu alta celebrazione speculativa di questo trionfo della ragione ¢ costituita
dal sistema hegeliano: esso si presenta come «il proprio tempo portato al concetton,
e percio come la fedele teorizzazione dell’«uscita dalla minore eta» della ragione e
la realizzazione del processo vittorioso dello spirito fino al raggiungimento dell’ot-
dine compiuto della verita manifesta a se stessa. La storia non ¢ per Hegel che «lo
spirito alienato nel tempow; e «’alienazione di questa alienazione» ¢ il ritorno dello
spirito in se stesso, a un livello di coscienza che supera la notte della conoscenza e
schiude la rivelazione di cio che ¢ profondo. La storia concettualmente intesa costi-
tuisce allora «la commemorazione e il calvario dello Spirito assoluto, I'effettualita,
la verita e la certezza del suo trono, senza del quale esso sarebbe 'inerte solitudine;
soltanto “dal calice di questa ricchezza dello Spirito spumeggia per lui la sua infini-
ta”» (Hegel, 1973, 11, 304 e segg.; 'ultima frase, con cui si conclude la Fenomenologia
dello spirito - -aus dem Kelche dieses Geisterreiches / schaumt ihm seine Unendlich-
keit™ -, ¢ una libera citazione dalla poesia di Schiller Freundschaf?).

In una simile «estasi dell’adempimento» non c’¢ piu spazio per I'ulteriorita:
assolutizzando l'atto della ragione come pura fenomenologia dello Spirito asso-
luto, Hegel ha consumato il trionfo del presente non solo sul passato, ma an-
che sull’avvenire. Una volta raggiunto il vertice, non c¢’¢ piu posto perla novita. In
tal modo, pero, la «domenica della vita» si converte inesorabilmente nel «venerdi
santo» dell’avvenire: se tutto ¢ compreso, nulla ¢’¢ piu da aspettarsi. Nel compi-
mento del sistema il cerchio della vita si chiude: a tutto ¢ stato dato un senso. La
domanda antica del dolore ha avuto la risposta piu rassicurante: il negativo del
mondo non ¢ il lacerante opposto del positivo, ma appartiene a esso come un

momento necessario del processo, come una tappa della verita. La verita ¢ la tota-
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lita: e questa, guadagnata e abbracciata dalla «fatica del concettoy, ¢ la risposta
esauriente alla domanda di senso, che sileva dalle dolorose contraddizioni del reale.
Nel movimento vitale del processo ogni contraddizione ¢ dissolta, ogni scissione
superata: «Quel che ¢ contraddizione nel regno della morte, non lo ¢ nel regno della
vitay (Hegel, 1977, 240).

Quello che in Hegel ¢ stato risposta a un bisogno acuto di riconciliazione
storica, dopo la drammatica crisi della rivoluzione francese e def suoi sviluppi, di-
viene spesso nella multiforme eredita hegeliana seduzione della totalita, cedimento
al fascino di un sapere assoluto, presuntuoso protagonismo storico della ragione
adulta: sta qui il costitutivo, drammatico limite dell’ideologia moderna, in tutte le
sue coniugazioni, borghesi o rivoluzionarie. Eredita di Hegel, in quanto prodotto
della sintesi compiuta di ideale e reale realizzata nel sistema, I'ideologia intende
cambiare il mondo e la vita a partire dal concetto: la realta vissuta deve adeguarsi
alla realta programmata; il «negativor e il «positivo» vanno portati alla sintesi, che li
supera entrambi, attraverso un processo dialettico, che investe i rapporti storici, le
situazioni reali. La totalita — abbracciata dal pensiero — non tardera a convertirsi
cosli in totalitarismo, storicita dura e violenta, trasformazione rivoluzionaria pro-
tesa ad adeguare il reale, resistente e ottuso, all'ideale progressista e illuminato. La
parabola delle ideologie moderne non fara che rendere evidente questa spaventosa
consequenzialita: la mancanza di aderenza alla realta «reale» e la chiusura al nuovo
e le sue sorprese manifesteranno al tempo stesso la terribile noia e P'altissimo costo
— in termini umani, non meno che sociali ed ecologici — delle presunzioni ideo-
logiche. Cosi la Dialettica dell’ T/luminisno muovera dalla palese, dolorosa constatazio-
ne — sperimentata proprio sul terreno europeo — di come «la terra interamente
illuminata splenda all’insegna di trionfale sventura» (Horkheimer e Adorno, 1967,
11).

Questo destino dell’epoca moderna accomuna I'ideologia rivoluzionaria all’ide-
ologia borghese: se il totalitarismo della prima ¢ sfacciato, manifestamente repressi-
vo e violento, quello della seconda ¢ sottile e penetrante, diffuso dai «persuasori oc-
culti» delle societa del benessere, esigenti e presuntuosi non meno dei vati «signoti»
della rivoluzione. Nell'uno e nell’altro caso si presuppone un senso gia dato a tutte le
cose, una giustificazione ideale che esorcizzi la drammaticita dei costi, un «progetto»
compiuto, che deve essere solo totalmente attuato perché tutto funzioni. L’amaro
fallimento infrange I'uno e l'altro sogno di totalita: la noia collettiva non ¢ meno
drammatica della nausea di chi possiede tutto; 'ansia di liberta non ¢ meno grande
del bisogno di giustizia e di autentica qualita della vita. Da entrambe le parti si guar-
da al futuro con il desiderio diffuso che esso non sia la ripetizione del passato, e che
il senso promesso e decantato dall’ideologia si compia senza opprimere la fatica
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di vivere. Dall’Oriente e dall’Occidente la crisi della «ragione adulta» si profila come
rifiuto della sua totalita sazia e programmata, come crollo degli orizzonti di senso
da essa offerti, come bisogno, nuovo e veramente rivoluzionario nelle sue poten-
zialita, della differenza, che spezzi il cerchio delle risposte dedotte dall’identita gia
data. Il futuro si affaccia con sorprendente irruenza: non quello programmato e
deducibile dal presente, proprio dell’ideologia, ma quello oscuro, inquietante ¢ non
disponibile della vita e della storia reali. Al di la della modernita e della sua pa-
rabola, il cosiddetto «postmodernoy si presenta anzitutto come disagio, insofferen-
za e rifiuto.

La crisi della «totalita» dello spirito moderno viene cosi in generale a profilarsi
nella forma di una «caduta del senso»: h dove la ragione emancipatoria aveva solu-
zioni chiare ed evidenti, organizzate all'interno di un significato onnicomprensivo
e solare, il postmoderno riscopre oscura eccedenza della vita rispetto a ogni «sen-
so» ideale, il ceppo doloroso della finitudine e della morte, il travaglio non risol-
to del negativo, la differenza, che spiazza ogni tranquilla presunzione di possesso
dellidentita. E una presa di congedo dalle sicurezze, una restituzione della morte e
del nulla, ’'abbandono di ogni fondamento, per navigare verso 'ignoto, «senza sen-
so», anzi finalmente liberi dalla cattura del senso. «Pensiero debole», dungo addio
all’essere e al fondamentow, 'avventura della differenza dopo il trionfo bacchico
dellidentita pare risolversi in un puro e vuoto «ac-cadere», in un permanente pre-
cipitare nel nulla (si veda ad esempio Aa.Vv,, 1983, nonché Vattimo, 1984; 1985).
La perdita del senso, conseguente alla crisi delle risposte totalizzanti della ragione
moderna, diventa cosi sempre piu, sull’onda del lungo rifiuto, perdita del gusto a
porsi la domanda sul senso: cio che alla fine ¢ contestato non ¢ tanto la risposta,
quanto la stessa legittimita dell’interrogativo e perfino la consistenza del dolore da
cui esso nasce. Se tutto «ac-cade», non cade forse nel vuoto anche il dolore? Perché
allora chiederne il senso? Perché cercarne una via d’uscita? I’indifferenza, il disin-
teresse a porsi la domanda sul senso, pitt ancora che la stessa mancanza di un senso,
¢ la vera «malattia mortale» che pervade le societa pur cosi diverse dell’Europa di
fine millennio.

11 futuro riemerso in tutta I'inquietudine e oscurita che gli vengono dalle ce-
neri delle catture ideologiche — sembra cosi annegare in un nuovo abbraccio di
totalita: il fondamento «forter, onnicomprensivo e rassicurante, cede il posto all’as-
senza di fondamento, che pero non ¢ meno vasta e totale. Se il nulla puo offrirsi
come la semplice forma rovesciata del tutto, il segno meno davanti alla parentesi
della realta, ’avvenire perde nuovamente la sua oscurita: esso sara prolungamento
del presente, perpetuarsi della debolezza, continua caduta. Paradossalmente, pro-
prio la categoria di «futuro, in rapporto alla quale si ¢ reso evidente il fallimento
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della ragione «forte» della modernita, mostra il filo rosso della continuita che lega
il postmoderno nichilista al mondo da cui esso proviene e che con tanta energia
rifiuta. Il «pensiero debole» deduce I'avvenire dal presente in modo non meno
totalitario di quanto faccia il «pensiero forte» dell'identita di reale e ideale: esso ¢
incapace di stupore e di accoglienza del nuovo almeno quanto lo era la presunzione
totalizzante della ragione ideologica.

L’indeducibilita e la novita del futuro richiedono allora un pensiero altro, non
negligente, capace di abbandonare le catture dell’ideologia, ma anche sufficien-
temente vigile per non cadere in quelle del suo rovesciamento. Aprirsi a un tale
pensiero significa fare 1 conti con 'autentica alterita e novita dell’avvenire, e percio
misurarsi con 'ultimo, senza dedurlo dal penultimo. L’escatologia — in quanto ¢
appunto la dottrina delle cose ultime (caxata) e nuove (novissima), la memoria futuri,
fondata sulla fede nella promessa di Dio — rivela qui la sua sorprendente attualita
di riserva critica rispetto alle secche della modernita e del suo sviluppo nichilista:
essa ¢ pensiero «nuovoy perché ha 'audacia di pensare il «nuovoy, di aprirsi fino in
fondo alle sue sorprese.

In rapporto alla caduta del senso e alla stessa perdita del gusto a porsene la do-
manda, caratteristiche dei cambiamenti in atto nelle cosiddette «societa avanzatey,
specialmente europee, il pensiero escatologico si offre come un’alternativa possibi-
le, una proposta della fede significativamente inculturata nella crisi del presente, in
quanto ricerca di un senso non catturante, capace di sprigionare energie di liberta e
prassi di liberazione nella storia degli uomini e nel loro rapporto con la grande casa
del mondo. Risulta cosi che il recupero dell’escatologia ¢ non solo promettente
come alternativa critica al tramonto delle ideologie e ai suoi sbocchi nichilisti, ma
anche come orizzonte capace di illuminare e guidare una storia di liberazione dalle
oppressioni ideologiche di tutti i segni e dai ripiegamenti deboli e rinunciatari di

fronte alla fatica di vivere e alle situazioni di oppressione.

2. Alla ricerca del senso perduto: la riscoperta escatologia

Se ¢ I’escatologia il «nuovo pensieron, capace di accogliere la novita improgram-
mabile e indeducibile dell’avvenire, non meraviglia che la grande svolta del supe-
ramento della «ragione moderna» sia avvenuta a partire dalla riflessione teologica.
La dottrina delle cose ultime, che era divenuta I'innocuo capitolo conclusivo della
dommatica cristiana, si accende di nuova attualita e di insospettato interesse nella

teologia del Novecento europeo: «Mentre per il liberalismo del XIX secolo poteva
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essere applicato il detto di Troeltsch: “L’ufficio escatologico ¢ per lo pit chiuso”,
dall’inizio di questo secolo, viceversa, esso fa delle ore straordinarie» (Balthasar,
1967, 31). La questione del futuro investe con rinnovata energia tutti gli aspetti
del pensiero e lo sollecita a confrontarsi col veniente e il nuovo della speranza
cristiana: si riscopre che «’elemento escatologico non ¢ una delle componenti del
cristianesimo, ma ¢ in senso assoluto il tramite della fede cristiana, ¢ la nota su cui si
accorda tutto il resto, ¢ 'aurora dell’atteso nuovo giorno che colora ogni cosa della
sua luce » Moltmann, 1964, 19717, 10). Alla riscoperta dell’escatologia corrisponde
anche un recupero della questione del senso e delle possibili risposte a essa, al di
la della crisi moderna e della caduta nichilista postmoderna: il rinnovato affacciarsi
dell’orizzonte ultimo si congiunge cosi alla ricerca del senso perduto.

E merito di Karl Barth (1989) aver riscoperto il contenuto escatologico della
fede cristiana in tutta la sua irriducibile oggettivita: contro le presunzioni dell’uni-
verso liberale, smascherate dalla crisi del tempo storico, il suo commento (nella
seconda edizione) a/l’Epistola ai Romani di Paolo, rappresenta il grido di denuncia,
al tempo stesso violento e liberatore. L.a motivazione ultima del primato assoluto
dell’elemento escatologico contro le presunzioni totalizzanti della ragione ideolo-
gica sta nella trascendenza di Dio, nel suo essere 'Oggetto puro, irriducibile alla
cattura del soggetto: il cristianesimo ¢ in tutto e per tutto escatologia in quanto ha
a che fare in tutto e per tutto con lincatturabile sovranita ed eccedenza del Dio
della rivelazione, che si ¢ comunicato all'uomo nella forma della promessa e della
speranza, non in quella di un qualunque oggetto del conoscere.

Barth, tuttavia, non si sottrae al radicalismo del rifiuto: il confronto dialetti-
co con il pensiero liberale lo porta a negare, ogni consistenza del- 'umano e del
mondano davanti al Dio veniente. E percio anche in reazione a lui che Rudolf
Bultmann, inizialmente suo alleato sul fronte della «teologia dialettica» antiliberale,
se ne distacca, per recuperare la dignita del soggetto umano non contro, ma in rap-
porto all’offerta del dono escatologico di Dio. L’ora escatologica ¢ per Bultmann
(1977, 428) quella in cui il Dio veniente incontra il singolo, in tutta la concretezza
e la dignita della sua singolarita. La definitivita di quest’ora — «’ora della decisio-
ne» — sta nel fatto che nessuno puo decidere al posto di un altro né alcuno puo
programmare o dedurre il suo tempo: «Sono 7o che devo vivere la mia vita, come
sono 7o che devo morire la mia morte». Sta qui, peraltro, il fascino e il dramma delle
presunzioni ideologiche, delle visioni totali del mondo: «Ben si comprende perché
le ideologie [Weltansc-hanungen! siano tanto care all'uvomo: (...) gli rendono il solito
gran servizio: lo mettono in grado di liberarsi di se stesso, lo dispensano dai proble-
mi che gli pone la sua esistenza concreta, dalla preoccupazione e dalle responsabi-
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lita che vi sono connesse (...) per cui, proprio nel momento in cui la sua esistenza
¢ scossa e si fa problematica, egli trova di che liberarsene e invece di prenderla
sul serio, preferisce intenderla come un caso da ridurre alla comune generalita, da
integrare in un contesto, da obiettivare per evadere dalla sua personale esistenzax»
(Bultmann, 1977, 40).

Alla «storicita violenta» del pensiero «forte» della ragione moderna la riscoper-
ta dell’escatologia cristiana — soprattutto nella forma della teologia della speranza
(Moltmann, 1964, 1971% su Moltmann, si veda Gibellini, 1975) — oppone una
«storicita aperta», che mantiene il presente dell'uomo e il futuro di Dio in un rap-
porto necessariamente asimmetrico, tale da non dimenticare mai l'ulteriorita che
sta dalla parte di Dio e del «novum» che la Sua promessa schiude alla storia. Lungi
dal presupporre I'identita di reale e ideale, la coscienza dell’ éschaton tiene aper-
to il soggetto alla permanente eccedenza dell’Oggetto puro, e quindi alla novita
del futuro del Dio vivente, non deducibile da alcuna premessa, ma radicalmente
frutto della Sua liberta. Questo futuro resta indeterminato nella sua eccedenza:
esso ¢ raggiunto solo nella forma della «promessa» e dell’itineranza, non in quella
dell’anticipazione realizzante, della «prolessi». Al futuro dischiuso dalla rivelazione
si crede e ci si affida, perché — in quanto futuro personale, legato all’evento della
risurrezione di Cristo — in esso abita il mistero stesso di Dio. Né questo credente
affidarsi ¢ evasione consolatoria o fuga in avanti o nostalgia del passato: al contra-
rio esso ¢ vigile speranza, apertura presente della vita e del cuore, impegno di rin-
novamento e di liberazione nell’oggi. «Chi spera in Cristo non si adatta alla realta
cosi com’¢, ma comincia a soffrirne e a contraddirla. Pace con Dio significa discor-
dia con il mondo, poiché il pungolo del futuro promesso incide inesorabilmente
nella carne di ogni incompiuta realta presente» (Moltmann, 1964, 19712, 15). Non
¢ il cor inquietum che inventa o produce il domani, ma secondo la fede cristiana ¢ la
risurrezione di Cristo che rende inquieto il cuore, liberandolo gia oggi dalle false
sicurezze e stimolandolo all'impegno per la liberazione del mondo, per tirare nel
presente degli uomini ’avvenire della promessa di Dio. 1l «gia» ¢ gravido del «non
ancora», che ¢ venuto a prendere in esso dimora. Il senso che la teologia della spe-
ranza offre all'uomo inquieto non ¢ certezza tranquillizzante o possesso illusorio,
ma sfida e fiducia, lotta e contemplazione, vigilanza e attesa serena, che cambiano
gia ora il presente dell'uomo...

3. Verso una prassi di chiesa profetica nell Enropa di fine millennio

Le conseguenze che derivano dalla riscoperta dell’escatologia per la
comprensione della presenza della fede e della sua inculturazione nelle
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societa avanzate possono essere di grande rilievo. La consapevole attenzione
all’orizzonte ultimo richiede che fede, teologia e chiesa sappiano mantenersi nella
tensione costitutiva del tempo «penultimon, in cui sono poste: quella fra il «gia» del-
la prima venuta del Cristo e il «non ancora» del Suo ritorno. Ogni «escatologia rea-
lizzatar rischia di falsare la tensione che esiste fra il «gia» e il «<non ancoray, facendo
della fede cristiana un’illusoria «estasi dell’adempimento»: se il presente ¢ «l’ora del
raccolto per la storia passata», svanisce la drammaticita del tempo intermedio, e il
futuro finisce con I'essere svuotato di ogni carica di possibile novita. D’altra parte,
neanche un’accentuazione esclusiva del «non ancora» rende ragione dell’escatolo-
gia intesa come memoria futuri: se tutto ¢ proiettato nell’avvenire, ¢ il presente non ¢
che il campo dilotta dove il nuovo che viene si scontra con la resistenza dell’antico,
la vittoria della resurrezione sulla morte resta senza frutto e potenza. Il titanismo
dell'impegno storico di trasformazione dell’oggi ¢ celebrato nella sua forma piu
alta, ma la consolante presenza e azione dello Spirito del Risorto, «gia» effuso su
ogni creatura, ¢ trascurata. La tensione fra «gia» e «non ancora» viene cosi ad avere
una fondamentale importanza per la prassi cristiana nelle societa complesse della
postmodemita: essa fonda per la chiesa, specialmente nei contesti culturali delle
cosiddette «societa avanzaten, I’esigenza di porsi come vigile coscienza critica della
prassi storica, in nome della perma. nente ulteriorita del Regno che deve venire.
Lungi dall’essere funzionale all’oggi consolidato, la comunita cristiana ¢ chiamata
alla vigilanza, all'impegno a caro prezzo di solidarieta, di denuncia e di annuncio
in nome della speranza piu grande. L’inculturazione della fede, interpretata come
testimonianza del/’ éschaton nella complessita delle culture umane, esige per il popo-
lo dei credenti una prassi di liberta profetica, fatta di impegno solidale e al tempo
stesso di fermento critico e di permanente richiamo all’oltre e al nuovo del Dio
vivente.

Cio che sembra essere richiesto alla fede e alla teologia cristiana, intesa come
memoria futuri, in quest’ Buropa di fine millennio non ¢ la proiezione del deside-
rio presente o passato dell'uvomo né la fantasiosa ricostruzione di un futuro
inattingibile, ma l'obbedienza alla Parola e al Silenzio dell’ autocomunicazio-
ne divina, per produrre un linguaggio della fede capace di parlare significativa-
mente alle culture postmoderne. Nella ricerca di questo linguaggio I'escatolo-
gla unira la metafora e il simbolo alla concretezza esistenziale e alla dossologia.
Mediante il linguaggio metaforico e simbolico la fede si sforzera di dire nelle
culture delle societa avanzate l'indicibile del futuro di Dio rispettandolo nella
sua indicibilita: evochera I'avvento ultimo, a partire dal primo avvento del Ver-
bo nella carne, senza presumere di esaudirlo o catturarlo. Mediante il linguaggio
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esistenziale, concreto, descrittivo e autoimplicativo, la fede escatologica si sfor-
zera di esprimere la condizione presente del’'uomo e del mondo, cui lorizzonte
ultimo apporta al tempo stesso luce e inquietudine, speranza e contestazione. In-
fine, mediante il linguaggio della fede celebrata e vissuta, specialmente nella forma
dell’invocazione e della dossologia, la parola cristiana si sforzera di veicolare alle
culture delle societa avanzate 'incontro di esodo e di avvento che si celebra sempre
nuovamente nella speranza: in questa luce, il pensiero escatologico non potra che
costruirsi nella solidarieta al vissuto ecclesiale e nella responsabilita consapevole
verso il passato, il presente e il futuro del popolo di Dio.

La riscoperta dell’elemento escatologico della fede nelle societa dell’Europa
di fine millennio dovra infine condurre a una riscoperta del tema della morte, ine-
liminabilmente connessa alla questione del senso, che riemerge dalle ceneri delle
presunzioni ideologiche e dalla negazione non meno totalizzante del nichilismo
postmoderno. Se ottimismo della ragione emancipata aveva esorcizzato la morte,
relegandola alla condizione di puro momento negativo del processo totale dello
spitito, il pessimismo del «lungo addio» dal moderno, estendendo I’abbraccio mor-
tale a tutte le cose e a tutti gli istanti della vita, intesa come permanente caduta nel
vuoto, non emargina di meno la drammaticita del morire. Affermare che la morte
¢ niente o ritenere che tutto ¢ un continuo morire risultano essere due modi com-
plementari di fuggire I'interrogativo che la morte pone alla vita: la morte € ignorata,
evasa, nascosta. Questo «declino della morte» si riassume nella figura della «<morte
rovesciata», della morte della morte, della morte cioe espulsa dallo svolgersi della
vita, che non sopporta le interruzioni e i silenzi.

La ripresa della questione del senso e della proposta escatologica, al di la di
queste «filosofie senza la morter, esige I'atto coraggioso del «restituire la morte»:
«Nel tempo, ¢ un lasciar valere la notte (...); nello spazio, ¢ un dar rilievo alle inter-
ruzioni (...); nella parola, ¢ un ascoltare la musica e i silenzi (...); nell’azione, ¢ un
rispettare 'immotivato, ’'abbozzo (...). Su tutti i piani, ¢ un lasciar ritornare quanto
era stato occultato o obliato e che, precisamente, puo essere designato con una pa-
rola: la morte» (Lafont, 19806, 90 e segg., si veda anche 88 e segg.). Per I'escatologia
cristiana questo «titorno della morte» ¢ lo stimolo a ritornare a guella morte, dove
solo si ¢ consumata la morte della morte: il morire del Figlio di Dio nella tenebra
del Venerdi santo e il Suo risorgere alla vita. Nell’evento infinitamente doloroso
della «morte in Dio» ¢ rivelato e promesso il senso del vivere e del morire umano.
A quell’evento, letto nell’orizzonte pit ampio della storia della salvezza come storia

dell’alleanza fra Dio e il mondo, si volge lo sguardo della fede alla ricerca di un



168 Bruno Forte

significato, che faccia non solo della vita il cammino responsabile dell'imparare a
morire, ma anche della morte il dies natali s, , atto supremo e misterioso del nascere
alla vita che sta oltre la morte. Di questo evento la fede cristiana — inculturata nelle
«societa avanzate» del’Europa di fine millennio — continuera a parlare, come del
fondamento della sua memworia futuri, e pertanto della parola di senso e di speranza,
che essa ¢ in grado di dire anche agli uomini di questo inquieto tempo postmoder-

no.
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Al di 1a della secolarizzazione: sfida e chance
per la chiesa cattolica

Lorenzo Chiarinelli

Premessa

La semplice enunciazione dei termini in questione evidenzia la complessita
dell’argomento: religione, fede, secolarizzazione, modernita, Europa, fine del mil-
lennio... Quando poi ci si addentra nell’analisi del tema, dei processi storici, delle
linee di tendenza, insomma dei «casi», emergono nettissime le diversita di approc-
cio, le metodologie articolate, i presupposti epistemologici e le scelte di campo in
grande varieta. Mai troppe, allora, sono le avvertenze per non rimanere prigionieri
di contraddizioni, ambiguita, semplificazioni e riduzioni.

Prendendo atto del quadro informativo e interpretativo della fenomenologia
religiosa di molti paesi dell’Europa e muovendo dalla lucida sintesi di Beckford e
Hervieu-Léger (ora in Aa.Vwv, 1992) mi pare doveroso, innanzitutto, soffermare
lattenzione sul tema specifico qui prescelto — al di 1a della secolarizzazione —
sottolineandone proprio I'enunciato.

Negli ultimi decenni si ¢ ripetutamente affermato: «Il nostro ¢ un mondo se-
colarizzaton. E a tale annuncio ci si ¢ in genere acquietati, con rassegnazione o con
gloia, come se si fosse detto tutto, spiegato tutto in ordine al fenomeno religioso
nella societa contemporanea; 'ampiezza del dibattito cui assistiamo apre invece un
nuovo scenatio: /al di /, Ioltre della secolarizzazione, il suo superamento. Mi pare
d’obbligo, pertanto, raccogliere la lezione che ne emerge, sia sul piano tematico sia
su quello metodologico, e che tenterei appena di sintetizzare.

— 11 fenomeno religioso in sé, nel suo divenire spazio-temporale, nel suo porsi
all'interno dei processi socioculturali ¢ estremamente complesso. I fattori in gioco
sono innumerevoli: i diversi approcci, necessariamente parziali o settoriali, non
valgono separatamente a coglierne la globalita. Le «cautele metodologiche» al ri-
guardo fanno parte della scientificita dell’analisi;

— tra dette «cautele» va annoverato il «sospetto ideologico», allorché
ci si deve guardare dalla confusione sempre possibile tra giudizi di valore
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e giudizi di realta, quasi che — per rimanere nel tema — «la societa razionalista non
sia solo il modo in cui le cose sono, ma il modo in cui le cose dovrebbero essere»
(Greeley);

— per questo, come comunita ecclesiale — mf riferisco ovviamente alla chiesa
cattolica — ci lasciamo interpellare francamente dal contesto socioculturale in atto,
cercandone pero la lettura secondo la metodologia _mutuata dal Concilio Vaticano
1T intesa come «lettura dei segni dei tempi» (si veda Gaudiunm et Spes, 4, 11, 44). Si
tratta di passare dai «fatti» alla loro «interpretazione» mediante la ricerca delle cause
e quindi di giungere alla scoperta dei «significati» dei quali i fatti sono portatori:
dalle situazioni storiche si sprigionano «domande di senso» che diventano sfide alla
liberta dei singoli e delle comunita ecclesiali e che, a ogni buon conto, chiedono

risposte.

In tale prospettiva, facendo particolare riferimento alla situazione ecdesiale
italiana, mi pare utile articolare la riflessione sui «segni» della secolarizzazione, sul

senso di un «al di la» e sugli spazi di una nuova frontiera.

1. I «segniv della secolarizzazione

Nell’Italia degli ultimi quarant’anni esperienza religiosa e la stessa vita della
comunita ecclesiale, oltre che lintero contesto sociale, sono stati fortemente se-
gnati dagli esiti ambigui della secolarizzazione; e, accanto ad alcuni sociologi — mi
¢ caro qui ricordare Silvano Burgalassi —, ¢ stato I'episcopato ad avvertire con
lucidita il fenomeno.

1l dopoguerra ha segnato per molti paesi dell’Occidente — e I'Italia fra que-
sti — l'avvento di una societa dei consumi di massa che, accanto alla scoperta
del tempo libero, alimenta miti specifici della modernita culturale (si veda Her-
vieu-Léger, 1989). Questi miti sono — in sintesi — quelli di un wwanesimo an-
tropocentrico, gia individuato da Maritain e che possono essere tradotti in chiave
laica, come Pesaltazione di un individuo potenzialmente e totalmente libero di
poter realizzare la propria umanita e il proprio piacere, senza alcun tipo di limi-
te: non patlo solamente di limiti morali, ma anche di limiti naturali e socioeco-
nomici. Non a caso, proprio in questo periodo (e faccio qui specifico riferimen-
to soprattutto all’Italia) maturano in ambito sociale 7 witi di una scolarizzazione di
massa e di uno stato dalle risorse potenzgialmente illimitate e capace di garantire a tut-
ti un benessere sostanzialmente crescente e potenzialmente illimitato. Proprio
lincidenza e P'incontrollabilita di questi miti viene sperimentata in ambito reli-
gioso. Basti citare due testi dell’episcopato, rispettivamente del 1973 e del 1975.
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In questi ultimi tempi, pero, sotto I'influenza e la spinta di fenomeni e fattori di
indole varia — culturali, sociali, politici ed economici — molto diverso ¢ diventato il
volto con cui il nostro paese si presenta. Il fenomeno che pit degli altri lo caratterizza
— come caratterizza del resto in diversa misura gli altri paesi, fino a influenzarne o
anche determinarne le strutture, le forme di vita e il costume pubblico e privato — ¢
quello della secolarizzazione (...) Con la coscienza di nuove corresponsabilita e di una
solidarieta piu operante e piu viva, la secolarizzazione sviluppa nell’'uomo moderno la
suggestione a ritenersi autosufficiente e 'errato convincimento che il suo destino si
risolva tutto su questa terra.

Viene da chiedersi se non assistiamo al sorgere di una nuova religione di tipo
profano, con i suoi riti — talora carichi addirittura di magia — una sua liturgia, un
suo progetto: la costruzione del mondo da parte del’'uvomo; un mondo dal quale siano
cancellate o assenti le «vestigia di Dio» e che porti invece impressi i «segni dell’uomo»
(...) Nuove dottrine antropologiche giustamente cercano di interpretare in maniera piu
approfondita 'uvomo e la sua storica condizione, ma talora sottacendo e negando cio
che nell’'uomo non si riduce al temporale bensi ¢ segno e presenza del divino. E tutta-
via si propongono come vere e proprie dottrine di salvezza e di liberazione.

Quanto queste diagnosi cogliessero nel segno fu chiaro, sul piano sociale, nel
1974 (referendum sul divorzio) e nel 1981 (referendum sull’aborto). In sintesi: pur
nell’ambivalenza del fenomeno, si coglieva la secolarizzazione come «riduzioney,

come «modernizzazione», come «svuotamentoy.

2. «Al di la»: esito e sfida

Questo avverbio «al di lay, cosi collocato «al di la della secolatizzazioney, ri-
vela valenze semantiche molteplici o almeno racchiude interrogativi diversi. «Al di
la» sta certamente a indicare un’«ulteriorita storica», sulla linea, cioe, otrizzontale
del tempo, come superamento del passato e investimento del futuro. Si sa che
la storia cammina; ma questo significato, che sembra fermarsi alla constatazione,
non esprime appieno la realta del processo. Del resto, oggi ¢ sotto gli occhi di
tutti I'esito della «coscienza anticipatrice» o dei «segni in avanti» della riflessione di
Ernst Bloch! Né questo «al di la» puo servire, d’altra parte, a contrabbandare con
falsa denominazione un reale «al di quay, cioe¢ Ial di la della secolarizzazione come
ritorno al sacro, quale segno di una societa postmoderna, magari postilluministica
e postlaica, che raccoglie le ceneri della modernita.

Sembra, allora, di poter avanzare anche un altro significato: al di la sta
a indicare anche un’«ulteriorita verticale» che, cogliendo e facendo pro-
ptio il «paradosso della modernita», passa dal rifiuto all’interrogazione,
allinvito pressante e all'invocazione. Evidentemente questa dimensione
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oltrepassa ’'ambito proprio della ricerca sociologica, ma ¢ la stessa esperienza reli-
giosa che trasborda gli schemi interpretativi dell’analisi. Ogni esperienza religiosa
si apre alla trascendenza.

Proprio per questo occorre misurare e comprendere le eredita dell’epoca mo-
derna e della secolatizzazione che ha finito con il caratterizzarla. In realta secola-
rizzazione e modernita non sono processi paralleli né totalmente omogenei. 1’al
di la della secolarizzazione, pertanto, non ¢ di per sé alternativo alla modernita e
non implica affatto la scomparsa di tutti gli elementi propri della modernita come
processo politico- istituzionale e come fenomeno socioculturale. Restano cultu-
ralmente presenti almeno tre elementi propri alla secolarizzazione: il declino del
principio di autorita e la sua sostituzione con quello dell’espetienza; la laicita delle
istituzioni politiche, economiche e culturali; il dominio di una cultura del benessere
e del tempo libero. In Italia questa eredita si esprime in fenomeni diffusi e vistosi,
quali il relativismo teoretico che si manifesta nella soggettivigzazione della fede e delle
norme morali; la ecdesialita condizionata che diventa appartenenza pargiale; un diffu-
so senso del sacro che si traduce in consumismo religioso da supermercato.

Sul piano socioculturale poi, e in genere pubblico, I’esito piu diffuso della seco-
larizzazione fa registrare tre differenti atteggiamenti: la banalizzazione del messag-
gio religioso, presso alcuni; 'allergia al religioso e il sospetto verso la religione, pres-
so altri; una divaricazione assai ampia, direi schizofrenica, tra dimensione privata
e dimensione pubblica della religione, presso altri ancora. Si tratta, a ben vedere,
di quegli stessi elementi che hanno rinviato il sacro alla sfera della persona e delle
opzioni private. Il paradosso che stiamo attualmente vivendo ¢ costituito proprio
dal presentarsi, complesso e contraddittorio, di molteplici forme di credenza e di
valori religiosi, all’interno di interazione con i tratti dominanti che, fino a qualche
tempo fa, avevano veicolato proprio il fenomeno opposto, cioe quello del declino
delle credenze e delle pratiche religiose. Si ¢ infatti dinanzi:

— a un insorgere di movimenti religiosi nei quali la dimensione dell’esperienza
si rivela come una componente ineliminabile dell’adesione. Senza un’esperienza
concreta del sacro e della chiesa i modelli culturali secolarizzanti prendono il so-
pravvento generando apatia e disinteresse. Detto in termini piu espliciti, la chiesa
continua a non vedersi garantito alcun accesso privilegiato. Il proprio capitale sim-
bolico continua a non essere accettato a priori, ma deve diventare fonte di espe-
rienze vissute, generatrici cioe di un rinnovamento dei modelli di relazione sociale
e di posizione dinanzi al mondo;

— a questo prevalere dell’esperienza religiosa sull’adesione implici-
ta di qualche decennio fa, si somma la necessita di un riconoscimento della
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laicita del mondo. La religione come esperienza non puo evitare di riconoscere il
senso proprio delle istituzioni laiche: non puo cio¢ ignorarle senza porsi automa-
ticamente in una posizione marginale, propria di chi ¢ in attesa di tempi ultimi e
quindi vive in fiduciosa attesa dell’apocalisse, autoconfinandos;

— infine le nuove forme di sacro non possono permettersi di aggirare gli
obiettivi di benessere e di sicurezza sociale, presentando un percorso di salvezza
tutto risolto in chiave inibitoria o di rifiuto. Anche a questo riguardo, tutti i movi-
menti religiosi di maggior peso sociale sembrano intraprendere decisamente la via
di un gusto per la vita ritrovato, di una letizia riconquistata, di uno spessore adulto
di presenza al mondo che ¢ anche la restituzione del benessere di una vita piena,

integralmente riappropriata.

Cio permette di comprendere 'ambivalenza attuale dei comportamenti reli-
giosi, dove a una fioritura costante dei movimenti si accompagna spesso il ristagno
delle forme piu classiche di associazionismo parrocchiale. A monte di quest’ambi-
valenza permane, in vasti strati della popolazione, una religiosita puramente inte-

riore che si caratterizza, a sua volta, per almeno due aspetti:

- un’autonomia sostanziale nell’organizzare gli elementi di credenza e le for-
me di pratica religiosa, scegliendo e facendo propri quanti appaiono meno dirom-
penti e piu appropriati rispetto alle proprie esigenze;

- una perdita di senso sia della comunita ecclesiale, la quale finisce per non
avere alcuna dignita propria, sia della stessa celebrazione religiosa, di fatto sempre

meno decisiva ed essenziale.

Pertanto, a una presenza forte presso alcuni del sentimento e dei valori reli-
glosi, capace di fare propri aspetti costitutivi della cultura moderna, si accompagna
presso altri una partecipazione debole del sentimento e dei valori religiosi che an-
nulla la dimensione ecclesiale con un cristianesimo «su misura» e una partecipa-
zione marginale. Per i primi, il sentire e ’agire religiosamente orientati strutturano
Pesistenza sociale, per 1 secondi restano aspetti inevitabilmente periferici. All'inter-
no della chiesa parlare di «oltre la secolarizzazione» vuole dire imbattersi proprio in

questa dicotomia di atteggiamenti.

3. Gli spazi di una nuova frontiera

A questo punto, per la comunita ecclesiale, si pongono domande cru-

ciali e inelusibili: ¢ possibile raccogliere le schegge del sacro che attraver-
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sano la societa contemporanea? E possibile rispondere alla domanda di senso e di
progetto che viene dal mondo, quasi incorporando l'utopia laica della modernita?
E possibile per la chiesa in questo contesto svolgere la funzione propria e specifica
di annuncio e di testimonianza (la «nuova evangelizzazione» di Giovanni Paolo II)
rivendicandone la centralita?

In questa situazione si va ripetendo, con una certa insistenza, che occorre una
nuove elaborazione «spirituale» dell’esistenza, che deve essere concentrato ogni sforzo
nel rispondere operativamente con una spiritualita all’altezza delle situazioni. Non
si propone affatto di indorare di sacro interessi ed esistenze prive di qualita vitale
— sarebbe spiritualismo vacuo e orgiastico quanto piuttosto di incanalare progetti e
angosce, soluzioni e speranze lungo linee direttrici che effettivamente conducano a
prendere in mano Ia storia con audacia e liberta, mossi da impulsi meno sbrindellati e

dimissionati (Secondin e Goffi, 1989, 5).

Ed ¢ proprio a fronte e all’interno di tali complessi dinamismi che la comunita
ecclesiale individua alcune direttrici per coerenti linee di impegno: del resto, esse
costituiscono le attese e le domande dell’al di la della secolarizzazione.

3.1. La risignificazione della teologia

A partire dalle istanze critiche alla religione si ¢ innescato un processo di puri-
ficazione «concettuale». Dopo tale esperienza la fede non si lascera intrappolare in
riduzioni ideologiche e si presentera in termini critici e autocritici. Si apre un nUOvo
spazio per la teologia, nel suo stesso essere «discorso su Diow. In realta — osserva
D. Wiederker — la conoscenza e il riconoscimento di Dio non troveranno piu
spazio soltanto

cola ove cessera la conoscenza umana e la nostra capacita operativa, quasi che la gran-
dezza divina dovesse nutrirsi della piccolezza umana (e viceversa, pitt 'uomo si realizza
con le proprie forze e piu la verita e volonta di Dio si restringerebbero). Vero ¢ invece
quel che a suo tempo, in modo cosi profetico e diagnostico, Bonhoeffer intuiva all’in-
terno del carcere e comunicava agli amici, che cioe Dio ¢ trascendente nel cuore del
nostro mondo, o anche quel che Karl Rahner sosteneva, modulandolo in termini sem-
pre pit nuovi, a partire dalla centralita di Cristo: Dio e 'uomo non stanno in propor-
zione inversa, come in Gesu Cristo la natura divina non ha assorbito la natura umana e
la sua propria attivita. In questo senso la teologia reclama e fonda I'antropologia: Dio ¢
meta e difesa dell'uomo. Al di 1a significa anche superamento della «paura» di Dio: «La
fede in Dio non impone all’'uvomo una rinuncia o negazione dell’autonomia che lui ha
conseguito nel campo della conoscenza, liberta o capacita operative e nella sua proget-
tualita storica di se stesso e del mondo in cui vive» (Secondin e Goffi, 1989, 280).

Forse ¢ questo lo spazio di quella che alcuni chiamano la «sociologia della
teologia» (Hervieu-Léger, 1989, 307).



Al di ]a della secolarizzazione: sfida e chanche per la chiesa cattolica 175

3.2. Le ragioni del credere

E stato detto che la religione degli italiani ¢ «disancorata dal concetto di verita»
(Garelli in Aa.Vv,, 1992,11-99) e il dato si accompagna alla, da pit parti lamentata,
«crisi della ragione» (Civilta Cattolica, 15 dicembre 1990). L’al di la della secolariz-
zazione, pertanto, urge verso un recupero dello statuto della razionalita, da un lato
e, &n’altro, verso una fede che sappia dare ragione di sé, nella radicalita del suo
contenuto e nell’autenticita delle sue proposte.

11 «disincantamento», quale eredita della secolarizzazione, crea lo spazio per
una fede autentica, libera, con nuova forza ispiratrice e qualificante sia nel suo
aspetto «soggettivoy di adesione consaputa sia nel suo aspetto «oggettivoy» di verita
donata. Andare al di 1a della secolarizzazione, che nel suo esito radicale tende a
porsi come un pensare e un agire «ersi Christus non daretur» (Giovanni Paolo 11, 5,
giugno 1990), significa per la comunita ecclesiale:

- sul piano dell'interpretazione recuperare una «fede» che non si identifica con
il desiderio o il bisogno di sacro, origine delle mille religiosita soggettive, una fede
che ¢ visione dell'vomo, della storia, del mondo come risposta a una Parola che ¢
data;

- sul piano operativo far risplendere la «carita» come un dono gratuito dall’alto

che si coniuga e si esprime ma non si identifica con la semplice filantropia.

3.3. Una riserva di speranza

Molti miti sono oggi crollati, molti idoli sono stati abbattuti. Ma 'uvomo, que-
sto uomo, ¢ ancora in grado di sperare?

La chiesa, in questa situazione, non si sequestra dal mondo, quasi a rifugiarsi
e a offrire un suo «spazio sacrale» né intende sostituirsi al mondo, cogliendolo
nell’esaurirsi della sua utopia prometeica; tuttavia, non puo limitarsi a una semplice
compresenza, forse funzionale alla coesione sociale, ma senza identita di volto e
specificita di servizio.

La comunita ecclesiale non puo rinunciare ad aprire orizzonti di futuro e di
trascendenza: nel cuore stesso della storia vanno coltivati i semi, consapevoli che la
fruttificazione in pienezza si protende oltre la storia. Si tratta di non sentirsi diversi
o privilegiati, ma disponibili a cogliere e valorizzare le occasioni alternative che,
seppure implicite e frammentate, la nostra storia possiede.

E in tal senso che i vescovi italiani parlano di «un bisogno inquieto di
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nuovi progetti di esistenza umanay, cui la chiesa intende dare il suo apporto spe-
cifico «convivendo con la crisi», crescendo insieme oltre Io smarrimento attuale.
«identita cristiana ¢ da incarnare senza rivendicarla solo per sé, nel pluralismo
delle istituzioni, giorno per giorno, quando proprio la fede ama la competenza
dell’analisi, del confronto, della mediazione e della progettazione» (Cei, 1981).

Al di 1a della secolarizzazione, allora, puo anche voler dire «all'indomani del
suo inverarsi storicow, oltre la sua realizzazione. Se infatti ¢’¢ un elemento che
vale la pena sottolineare ¢ se — contrariamente a quanto comunemente ritenu-
to — non sia piuttosto o/zre le progettualita degli anni cinquanta e le utopie degli
anni sessanta, nella convinzione di aver abbondantemente esaurito le riserve di
progetto, proprio per averne cercato effettivamente la realizzazione. Non andare
oltre significherebbe bruciare la modernita stessa facendola ripiegare su se stessa
e ignorarne I'istanza critica. Vorrebbe dire accettare ’acido corrosivo della ragione
strumentale come unico orizzonte culturale possibile per giungere cosi a liquidare,
dopo il trascendente, la stessa societa civile: di fatto disseccata nella pura conver-
genza degli interessi e priva di qualsiasi forma di solidarieta reale.

E quindi nel solco pieno della migliore tradizione moderna che si puo pro-
cedere «oltre la secolatizzazione». Proprio per questo, infatti, i nuovi movimenti
religiosi, cosi come le migliori iniziative diocesane, per non parlare del volontariato
cattolico, si sviluppano nelle aree mature e con un bagaglio conoscitivo maggior-
mente elevato. Non ¢ la campagna, ma ¢ la citta, non sono i margini fragili, ma il
centro forte a porre domande e a dare risposte all’interno stesso di uno spirito
moderno critico, che porta «al di 1a della secolarizzazione».
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allestera Frenaa, Gran Bretagna, Germmania, Spagna, Canadl, Stati Unity, Argentina, Brasile e Australia.

Francesco Silva, Marco Gambaro, Giovanni Cesare Bianco, Indagine sull editoria. 1/ libro comse

bene economico e culturale.

Mariano ID’Antonio (a cura di), Lavoro e disoccupazione nel Mezzogiorno.
Maria Pia Bertolucci e Ivo Colozzi (a cura di), I/ volontariato per i beni culturali in Itaka.

Alberto Bramanti e Lanfranco Senn, Sergio Alessandtini ez al., [a Padania, nna regione
taliana in Enrgpa.

Mahmoud Abdel-Fadil, Nazih Ayubi, Fathallah Oualalou, Abdelbaki Her-
massi, Stato ed econonmsia nel mondo arabo.

Marcello Pacini, Klaus R. Kunzmann, J. Neill Marshall ez al, Ia capitale reticolare. I cecentremen-
1o delle funzdont nasionals: un'espertenza enropea e mma proposta per [talia.






Il dibattito sulla secolarizzazione ha ormai una lunga storia
intellettnale. sviluppatasi tanto sul versante della sociologia della
religione quanto sul versante dei sistemi di valore nelle societi
curopee. | saggi contenuti nel volume = frutto del confronto ira
aleuni dei pit noti sociologi della religione europei = riprendono
questo dibattito. depurandolo dei Tuoghi comuni e delle
impostazioni semplificatrici. per restituire il problema delle
prospettive della religione in uropa nei suoi termini avtuali. in
particolare rispetto alle mutevoli e storicamente determinate forme
del rapporto tra veligione. sacro ¢ sfera pubblica.

Organicamente collegato al precedente La religione degli curopel. il
volume ¢ arricchito da aleuni studi su casi nazionali e contiene
inoltre le testimonianze di aleuni significativi esponenti delle
confessioni religiose curopee.

ISBN 88-7860-085-7
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