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La condizione attuale del cattolicesimo italiano

L’articolo di mons. Franco Giulio Brambilla (vescovo di Novara e membro della Direzione della Rivista) dà analiticamente conto della recente inchiesta sulla religiosità in Italia oggi, curata dal sociolo​go Franco Garelli. I dati che ne emergono evidenziano significativi cambiamenti avvenuti negli ultimi dieci anni: lo scivolamento verso una concezione della fede come sentimento privo di un legame apprezzabile con la prassi; l’irrobustirsi del profilo identitario di un cristianesimo etnico-culturale; il calo delle pratiche liturgiche e, soprattutto, l’illanguidirsi delle evidenze etiche e dei riferimenti dottrinali. Sembra permanere una domanda di spiritualità, che resta tuttavia nella vaghezza di un senso del sacro orientato al benessere psico-fìsico. La consapevolezza di questo quadro e delle tendenze che esso manifesta è di decisiva importanza per la qualità del mi​nistero pastorale, perché lo mette di fronte a compiti nuovi e ine​ludibili. In questa prospettiva l’Autore si diffonde, nell’ultima parte del contributo, su alcune sfide che la trasformazione della religiosità degli italiani pone alle nostre Chiese: suggestioni quanto mai lucide e preziose per non subire il cambiamento, ma viverlo attivamente e con fiducia.
La recente inchiesta sulla religiosità in Italia oggi, pubblicata da Franco Garelli per i tipi de Il Mulino, dal titolo Gente di poca fede. Il sentimento religioso nell’Italia incerta di Dio (2020), è stata con​dotta dopo venticinque anni e dopo dieci dalle due precedenti: la prima alla metà degli anni Novanta del secolo scorso (La religiosità degli italiani’ Mondadori 1995); la seconda realizzata nel 2007, i cui dati sono interpretati in Religione all’italiana (Il Mulino 2011). E la prima volta che la linea interpretativa è evidenziata in modo efficace nella copertina. I due dati più rilevanti fanno capolino nel titolo e sottotitolo: impoverimento della fede e incertezza della domanda re​ligiosa. Questo accade sullo sfondo del ‘caso italiano’ di cattolicesimo popolare, rispetto alle altre nazioni europee, la cui esistenza sembra un’eccezione nel panorama occidentale. Oggi tale ‘eccezione’ presen​ta vistosi segni di cedimento, soprattutto nel gap generazionale del mondo giovanile.
Tutto ciò è dichiarato sin dall’inizio: «Da alcuni anni a questa parte l’Italia religiosa è in grande movimento, per a) la crescita dell’ateismo e agnosticismo tra i giovani, b) l’aumento di fedi diverse da quella tradizionale, c) la ricorrente domanda di forme nuove o alternative di spiritualità» (numerazione mia, p. 9). Il campanello di allarme pone in crisi la funzione di «legame culturale della nazione», storicamen​te svolta dal cattolicesimo in Italia, il quale fatica a trovare la strada per «raccordarsi con la coscienza moderna, nonostante la presenza a Roma di papa Francesco» (ibi).
Mi pare utile quindi raccogliere i dati di questa lettura della condi​zione della fede e della religione oggi in Italia attorno ai tre aspetti che sono implicitamente contenuti nella titolatura del volume: 1) la dif​ferente posizione degli italiani nei riguardi della religione/fede (Gen​te: il cattolicesimo nell’Italia multireligiosa) ; 2) i vistosi cambiamenti dell’esperienza e dei contenuti della fede negli ultimi venticinque anni (Di poca fede: le trasformazioni recenti); 3) l’emergenza di una do​manda ambivalente di spiritualità (E d’incerta religione: la sfida delle nuove religiosità). Da queste tre direttrici derivano altrettanti spunti per l’azione pastorale della Chiesa.
Gente: il cattolicesimo nell'Italia multireligiosa
Gente: così è formulato il soggetto dell’inchiesta sul sentimento re​ligioso degli italiani. L’atteggiamento degli abitanti del bel paese nei riguardi della religione/fede rivela notevoli tratti di novità rispetto alle due precedenti inchieste. E urgente prenderne coraggiosamente co​scienza, non solo sotto il profilo statistico, ma anche come impulso per leggere le trasformazioni del sentire religioso degli italiani.
Credenza e non credenza in Dio
Il dato più costante, che rivela insieme una conferma e un primo sco​stamento, è l’alta percentuale che manifesta ancora la credenza in Dio o in un Essere superiore (75%), pur calando in venticinque anni di 7 punti percentuali, anche se tale dato resta connotato dal dubbio e dal​la precarietà per un 40%. Ciò configura la situazione di un «credere relativo», prevedibile nell’epoca di un’idea debole e plurale della veri​tà, corrispondente alla precarietà del vivere nella modernità avanzata.
E una fascia ampia, che taluni interpretano anche come la possibilità di porsi domande al di là di una certezza monolitica, e che si misura con la frammentazione del vissuto attuale.
L’area della non credenza o dell’agnosticismo tocca un quarto de​gli italiani (24%), anche in questo caso scomponendosi in un 9,6% della non credenza convinta, in un 8,4% degli indifferenti e in un 6% che pensano a una forza superiore operante nell’universo. La sensi​bile crescita dei non credenti passa dal 18% di venticinque anni fa al quarto della popolazione attuale, spostando una quota del 7/8% tra i due gruppi. Si potrebbe ritenere questo scostamento fisiologico, se non fosse che nella fascia giovanile dei 18-34enni - gli adulti di domani - l’area della non credenza sale al 35%, connotata ancor più dall’indifferenza e da una visione del mondo immanente. Se per gli adulti la non credenza è più maschile (28%) che femminile (20%), questa differenza si livella nel mondo dei giovani. Notevole è ancora la circostanza che la non credenza aumenta in base ai livelli alti di scolarità passando dal 13 % del livello elementare al 35 % dei laureati. Il dato è confermato dal fatto che la fede ‘certa’ è più diffusa tra le donne che fra gli uomini e cresce per entrambi con l’età avanzata, così come è alta tra le persone meno istruite e decresce con l’avanzare degli studi. La fede ‘dubbiosa’ rimane il dato più stabile al 40% e resta tale in tutti i gruppi sociali. La sintesi dell’inchiesta fissa un punto chiaro: «Il credere relativo è ormai un dato trasversale alle diverse condizioni di vita» (p. 34).
Quando si parla di credenza in Dio o in un Essere superiore, resta decisivo sapere a quale immagine di Dio o di Essere superiore ci si ri​ferisca. La maggioranza pensa al Dio del cristianesimo come un padre che ama e si preoccupa dei suoi figli (due terzi) e conferma la fede in Gesù figlio di Dio (70%), pur in declino di un 10/15 % rispetto a venticinque anni fa. Il panorama è più mosso quando si passa all’influsso di tali credenze sulla vita umana: se 1’80% pensa ancora che «credere in Dio sia un bisogno dell’uomo» (dato presente persino nel 60% de​gli atei agnostici), il dato flette del 15% quando si chiede se la fede dia una risposta credibile i grandi interrogativi dell’esistenza. Risulta assai problematica per molti la sua presa sul vissuto umano. Molto differenziato poi è il riferimento alle immagini di Dio che spaziano da quelle negative ai temi che mettono in discussione la credenza in Dio: il difficile rapporto scienza e fede; la questione del male nel mondo; Dio come proiezione del bisogno dell’uomo.
In conclusione, si può dire che tra la maggioranza degli italiani re​sta salda la credenza in un essere trascendente, ma sta profondamente mutando l’esperienza della sua rilevanza nel vissuto umano. Si nota uno scollamento accentuato tra il dato ancora alto e resistente delle credenze e l’avanzare di un sentimento d’incertezza e di evanescen​za dell’incidenza della fede sulla vita quotidiana. La pratica cristiana sembra ritirarsi nella palude del sentimento religioso e diventa sempre più difficile collegare il soggetto credente con la realtà creduta. Il pun​to di innesto dell’‘oggetto’ della fede nel ‘soggetto’ credente diventa più labile, perché l’esperienza dell’umano risulta incerta e ambivalen​te in quanto frammentata nel vissuto della modernità avanzata. Per​mane l’idea di trascendenza, mentre stanno evaporando le esperienze e le pratiche con cui aprirsi alla trascendenza, attraverso le forme di vita buona che la vicenda umana, lungo il suo arco, continua a offrire, ieri come oggi. Vedremo come questo dato sarà confermato nell’ana​lisi dei contenuti specifici (dottrinali e morali) delle fede. Allora sarà ancor più evidente il ripiegamento sentimentale della fede e la sua evanescenza rispetto ai contenuti dottrinali e morali.
Ne viene un primo compito fondamentale per la teologia e la pasto​rale. Occorre favorire le soglie della fede, mediante le esperienze con cui la vita si sporge oltre: la nascita e la morte, la crescita e la scelta di vita, l’amore e la professione, la sofferenza e la morte. Se non si riesce a dischiudere in tali vissuti uno spiraglio per la trascendenza è difficile che l’idea di Dio o di un Essere superiore possa essere percepita. A lungo andare essa resta confinata nel limbo delle buone idee, ma la vita concreta si muove ‘come se Dio non ci fosse’ o, almeno, la realtà di un Essere superiore batte un colpo solo quando la vita si speri​menta come vulnerabile, ma non diventa capace di alimentare il senso buono dell’esistenza quotidiana. Pastoralmente questo comporta di abitare le soglie della vita perché diventino ‘passaggi di trascendenza’. Occorre ospitare la presenza viva del Mistero Santo ogni volta che la vita ci sorprende, rinasce, si rinnova, oppure è vilipesa e ha bisogno di consolazione e di gioia. La pastorale dei sacramenti deve essere coraggiosamente riletta e ripensata come pastorale della soglia. Se i sacramenti dell’iniziazione e della vita adulta sono ancora un crocevia abbastanza frequentato, bisogna sottrarli alla loro amministrazione routinaria e devono diventare il fiore all’occhiello dell’azione pastora​le delle comunità cristiane.
Il nuovo scenario del cattolicesimo italiano
L’inchiesta di Garelli, oltre al dato generale della credenza religiosa, approfondisce due tratti che caratterizzano il versante soggettivo della credenza in Dio: il forte incremento del pluralismo religioso e la te​nuta dell’appartenenza cattolica (p. 47), compresa la trasformazione che il primo dato sta esercitando sul secondo. Se fino a venticinque anni fa le comunità religiose altre dalla cattolica erano solo del 2 % e un decennio dopo erano salite al 5 %, nell’ultima rilevazione hanno raggiunto l’8%, mutando di fatto lo scenario religioso della nazione. L’aumento è dovuto al fenomeno migratorio, che non ha registrato solo arrivi dall’Africa e dall’America Latina, ma anche da altre prove​nienze, aumentando la presenza di cristiani ortodossi, dei musulmani e di appartenenti a religioni orientali, che portano con sé il proprio bagaglio culturale e religioso.
Si registra il dato costante di ebrei (0,1%), evangelici (0,9%) e te​stimoni di Geova (0,5%), mentre le nuove presenze si affacciano con una più forte vivacità, registrando il 2,6% dei cristiani ortodossi, il 3,0% dei musulmani residenti in Italia, oltre a un resto di religioni orientali (0,5%) o di altri movimenti religiosi (0,4%). Come è facile osservare, la novità rispetto ai censimenti del passato sta nel fatto che le due nuove presenze più consistenti (cristiani ortodossi e musulma​ni) segnalano vistosamente un mutamento culturale. Soprattutto la presenza attiva della fede islamica è percepita da ampie quote della popolazione come lontana ed estranea, rispetto al costume culturale della nazione.
Se il cattolicesimo resta maggioritario, lo scenario religioso sta profondamente mutando, perché è permeato da altre confessioni e appartenenze religiose. Il fenomeno è aggravato dai ‘senza religione’ che paesano dall’8,8% di venticinque anni fa al 16% dell’attuale in​chiesta. Il numero consistente dei senza religione, cioè di persone che rifiutano ogni appartenenza confessionale, ha variegato il panorama del paese non solo in senso multireligioso, ma soprattutto con una forte presenza multiculturale. Ciò apparirà più evidente sui temi eti​camente sensibili (cfr ad es. l’eutanasia), dove questa differenza erode il consenso sulla base antropologica che di fatto rappresentava sinora il lascito secolarizzato del cristianesimo. In totale raggiungono il 25%.
Tutto questo disegna uno scenario assai mosso per inquadrare il secondo dato: la tenuta dell’appartenenza cattolica. Bisogna prendere atto che il cattolicesimo in Italia oggi, pur essendo ancora statistica- mente al 75% circa, deve necessariamente prendere un atteggiamento diverso di fronte al 25 % dello scenario profondamente mutato. Non si può più essere cattolici oggi come un quarto di secolo fa.
Ciò spiega anche il cambiamento delle diverse forme dell’appar​tenenza cattolica. Garelli usa la nota metafora dell’albero e delle sue parti (la linfa, il tronco, la corteccia e il muschio), che il card. Carlo Maria Martini aveva utilizzato in diverse occasioni. L’immagine era efficace perché riusciva a rappresentare insieme la comune apparte​nenza e il diverso atteggiamento dell’essere cattolici nel passaggio di millennio. L’Autore dell’inchiesta la interpreta in termini diagnostici per illustrare la varietà e le modalità del ‘sentirsi cattolici’ oggi, mentre il cardinale di Milano la rileggeva in termini pastorali per anticipare il destino futuro del cristianesimo italiano, con un occhio puntato sul contesto europeo. Se sociologicamente si parla di «anime diverse», di «arcipelago cattolico», di cattolici di maggioranza o di minoranza, o ancora di praticanti e non praticanti, la «metafora dell’albero» ha il vantaggio non solo di raccontare la diversità delle anime del cattolice​simo italiano, ma anche di evidenziare l’interazione delle sue compo​nenti culturali. Forse questo secondo aspetto non è immediatamen​te percepibile, ma è decisivo: linfa, tronco, corteccia e muschio non sono tanto parti distinguibili, ma sono fra loro vitalmente interattive e non è facile percepirne i travasi e gli scambi. Se poi si guardano concretamente le percentuali, la metafora dell’albero assume oggi un aspetto abnorme: 22,5% linfa; 29,8% tronco; 43,6% corteccia; 3,8% muschio. Prima ancora di descriverne le diversità, questo strano al​bero appare del tutto innaturale, perché ha il 43 % di corteccia: è un albero per così dire corazzato, che non permette molto interscambio con l’ambiente circostante.
Naturalmente la metafora ha un valore orientativo e caratterizza i quattro profili di adesione al cattolicesimo: 1) i cattolici convinti e attivi; 2) i cattolici convinti, ma non sempre attivi (forse assai vicini ai credenti saltuari nella pratica); 3) il gruppo più numeroso dei cattolici per tradizione e cultura; 4) i cattolici selettivi e critici, che aderiscono solo ad alcuni aspetti della fede cattolica. I profili sono abbastanza in​tuitivi, ed è interessante notare che mentre i cattolici della linfa’ sono leggermente in crescita, rispetto a venticinque anni fa (dal 21,6% al 22,5%), quelli del ‘tronco’ hanno subito un tracollo, rendendo l’al​bero, un tempo robusto, pericolosamente anchilosato (passando dal 41% al 29,8%); quelli della ‘corteccia’ sono aumentati costantemente (dal 27,7% al 43,6%, ma nel 2007 erano già il 35,1%), mentre si ridu​cono sensibilmente quelli del ‘muschio’ (dal 9,3% al 3,8%).
Che dire di questa evoluzione? Il dato più significativo è il travaso dei cattolici del tronco (convinti ma non sempre attivi), e in parte an​che quelli del muschio (selettivi e critici), nei cattolici della corteccia (per tradizione e cultura). Questo cristianesimo etnico-culturale, che rappresenta oltre il 40% di coloro che dichiarano un’appartenenza cattolica, domanda una seria riflessione. Se Garelli sostiene giusta​mente che tale quota rilevante della popolazione sembra «ritrovare nella fede della tradizione una risorsa simbolica capace di offrire si​curezza nella nuova situazione» (p. 57), a mio avviso occorre anche chiedersi se questo dato non manifesta una ‘reazione identitaria’ a una pratica del cristianesimo che è stata presentata come un passaggio da «un cristianesimo di tradizione a un cristianesimo di convinzione», talvolta stemperando i tratti caratterizzanti della fede a vantaggio dei suoi tratti universali ed ecumenici. Come fenomeno reattivo in un’e​poca di pluralismo religioso, esso rivela il bisogno di valori fondanti e segni identitari che difendano i tratti specifici della tradizione, pur reificandoli nelle dottrine e nelle pratiche più identificanti (valori non negoziabili, croce, presepe, rosario, ecc.).
Tale variegato scenario dell’appartenenza cattolica pone due que​stioni: la prima, segnalata da Garelli, che riflette sulla dialettica tra una credenza senza appartenenza e un’appartenenza senza credenza (pp. 59-64); la seconda che mette in discussione la novità più consistente dell’ultima rilevazione statistica: l’emergere del bisogno di una ‘reli​gione identitaria’. Due questioni da cui ricavare una forte provocazio​ne pastorale che è prevedibile si possa saldare in un’unica istanza: oc​corre ritrovare l’aspetto creativo della pratica cristiana perché diventi spiritualmente significativa e culturalmente efficace, per sostenere la vita delle comunità e la presenza della fede nello spazio pubblico.
La prima questione rivela il dato quasi fisiologico dello scarto tra appartenenza e credenza, perché, da un lato, molti appartengono ad una specie di ‘sentimento cattolico’, in quanto pensano la religione come serbatoio di valori di cui si apprezzano i codici culturali e mo​rali, senza per questo condividerne la fede e la pratica (appartenenza senza credenza); e, dall’altro, anche da noi si allarga il fenomeno, tipi​co delle altre nazioni europee, di chi crede in una realtà trascendente senza appartenere a una confessione (credenza senza appartenenza). Il primo fenomeno è ancora solidamente attestato in Italia, anzi sem​bra contagiare anche il 18% di soggetti che si riferiscono ad altre fedi. Il secondo, invece, pare essere la forma emergente della religiosità in Europa. In entrambi i casi, tuttavia, lo scollamento tra credenza e appartenenza è il risvolto fenomenico della dissociazione tra fede e pratica, che risulta più evidente dove l’appartenenza comporta la con​divisione impegnativa di pratiche, luoghi e istituzioni che riguardano la fede professata.
Alla radice sta la riduzione della fede al sentimento religioso, per il quale la pratica ha valore ‘espressivo’, e non ‘costruttivo’, dell’iden​tità e dell’esperienza cristiana. La prassi però è un tratto qualificante per l’appartenenza al cristianesimo, che consiste anzitutto nella prati​ca della fede. Tale concezione esornativa della pratica cristiana risale remotamente alla separazione di fede e opere; in seguito ha subito un aggravamento con l’enfasi sul sentimento religioso come criterio di autenticità della fede; e, recentemente, si è accentuata anche in ambito cattolico con la contrapposizione tra religione e fede, tra pietà popola​re e culto rituale, tra tradizione e convinzione (vedi lo slogan: «passare da un cristianesimo di tradizione a un cristianesimo di convinzione»).
Ne viene una visione solo applicativa della pratica cristiana, in cui praticare significa solo ‘mettere in pratica’ un mondo di valori dottri​nali e di comportamenti morali che sarebbero già in salvo nella loro chiara e distinta formulazione, a monte del cimento storico della liberta dentro la trama della vita quotidiana. Se la pratica viene abban​donata a questa versione riduttiva e deteriore, essa può essere omessa persino con la nobile motivazione che conta soprattutto la convinzio​ne, il sentire (vado a messa quando mi sento), l’emozione, l’occasione straordinaria (riti di passaggio). Essa si riduce a un praticare episodi​co, percepito come eccezione della vita umana.
La seconda questione ci fa comprendere il ritorno di una ‘religione identitaria’, in cui la pratica cristiana è reificata mediante alcuni suoi marcatori distintivi e identificata nella battaglia di difesa dei simboli cristiani nello spazio pubblico. Qui abbiamo la figura capovolta di una pratica, con i suoi segni identitari, che è sganciata dai suoi contesti di significato e dell’autenticità personale. La separazione di fede e opere è radicalizzata al prezzo di una riduzione sentimentale della fede e di una pratica formalista e culturalista. La fede si ritrae nella coscienza e la pratica è maneggiata come una spada per la difesa dell’identità cristiana nello spazio pubblico. La separazione di coscienza e agire ricade a danno di entrambe.
Tale aspetto propone forse il problema pastorale più urgente, resti​tuire l’esperienza della fede cristiana come prassi credente. La vita cristiana dev’essere un agire che sia sapido, affascinante, attrattivo, nutriente, capace di alimentare i cammini della crescita personale, dell’identità comunitaria e della presenza di servizio e carità nello spa​zio sociale. La fede senza pratica è morta e la pratica senza fede di​venta legalistica: solo una prassi credente, appassionante e spirituale, in un contesto ecclesiale - come è stato in tutto il primo millennio e oltre, nel quale anche l’ortodossia consisteva nell’appartenere a una chiesa che vive praticamente la sua fede - può rivitalizzare la dinamica vitale tra la linfa, il tronco, la corteccia e il muschio dell’albero rigo​glioso della fede ecclesiale.
Di poca fede: le trasformazioni recenti
Dì poca fede: recita il titolo qualificante del report dell’inchiesta dei primi vent’anni del terzo millennio. La felice espressione di una «fede piccola», perché appare rimpicciolita da fenomeni endogeni ed esogeni del vissuto religioso degli italiani, descrive bene come il dato resistente del 15% della credenza degli italiani in Dio (o in un Essere trascendente) registri uno scarto impressionante sugli aspetti spirituali, dottrinali, morali della fede. I due capitoli decisivi (capp. 3 e 4) dell’inchiesta appena pubblicata sono dedicati ai due correlati fenomeni dell’evanescenza della pratica e del ritorno del sentimento religioso. Il deperimento della pratica si annuncia preoccupante su temi cruciali, e trova una conferma sia nello ‘scisma sommerso’ sulle credenze cristiane (cap. 1.4), sia nel deperimento delle evidenze mo​rali, soprattutto nel campo della morale sessuale e dell’etica della vita (cap. 8). Ciò è rinforzato dal ‘mantra negativo’ della critica all’istitu​zione ecclesiale (cap. 5) e dai conflitto interpretativo circa l’impulso riformatore di Papa Francesco (cap. 6). In questa seconda parte ci soffermeremo sull’evanescenza della pratica, sulla caduta di adesione ai temi dottrinali e morali, e sull’immagine pubblica della chiesa con un breve cenno al Papa attuale.
Il panorama mosso delle pratiche della fede
Il mutamento più consistente emerge nella pratica della fede, che ma​nifesta una stanchezza preoccupante. Soprattutto la partecipazione ai riti comunitari registra un forte declino in Europa. La pratica comuni​taria non è più percepita come un obbligo morale, e con fatica è con​siderata «un momento fecondo di crescita e di espressione della fede, un criterio vitale di appartenenza a una comunità religiosa» (p. 65). La frequenza ai riti comunitari passa in Italia dal 31,1% di venticinque anni fa al 22% (nel 2007 era 26,5%), a fronte della media del 10% in Europa del Nord, mentre la partecipazione sporadica (qualche volta all’anno) è del 33%. Molto interessante è anche la scomposizione del dato tra i diversi profili dei cattolici, per età e istruzione (cfr pp. 68- 69). Invece, i due dati in controtendenza sono, da un lato, la partecipa​zione alta alla comunione (64 % ) di quanti si recano ai riti comunitari, anche se sono diminuiti i praticanti assidui (nel passato non più del 40% dei praticanti fedeli accedeva alla comunione), mentre il 22% di chi si definisce cristiano non accede mai alla comunione e il 12% solo nelle feste importanti; dall’altro lato, la pratica della confessione registra una forte disaffezione al sacramento; il 30% non si confessa mai, il 16% a distanza di anni, il 26% circa una volta all’anno, mentre non più del 10% ammette di accostarsi al confessionale almeno una volta al mese. Le difficoltà avanzate sono la poca consistenza spirituale del rapporto con il sacerdote e l’antica obiezione che non spetta alla mediazione ecclesiale regolare il perdono, mentre - ma qui siamo già alle interpretazioni teologico-pastorali - si ricorda la perdita della co​scienza del peccato e la comprensione della colpa come difetto umano che si può quasi correggere tra sé e sé. Di interesse però è il fatto che il 60% esprima ancora la convinzione che l'uomo è peccatore e che ha bisogno di un Dio che perdona. E quindi in crisi l’evidenza della mediazione ecclesiale, per cui la pax cum Deo debba necessariamente passare attraverso la pax cum ecclesia.
Sempre nella direzione del calo della pratica cristiana ancor più preoccupante è la flessione delle varie forme di preghiera individuale e di pietà cristiana: primo perché la preghiera personale è sempre stata più diffusa di quella comunitaria, poi perché la devozione è sovente il termometro di una fede autentica e genuina, infine perché questo tratto (preghiera e pietà) è una chiave di lettura della cultura di un popolo. Pregano ogni giorno il 41%, il doppio di quanti frequentano con regolarità i riti comunitari, mentre lo fanno in modo discontinuo il 31%, molti di meno rispetto a quanti partecipano saltuariamente ai riti (48%). Tuttavia, il dato in forte calo in questi cinque lustri è il passaggio dal 60% al 40% della preghiera assidua, mentre tale ribasso é compensato dall’aumento della preghiera discontinua che passa dal 24% a un terzo della popolazione, e più ancora aumenta il nume​ro degli italiani che ha perso la pratica della preghiera, passando dal 17% di venticinque anni fa al 27% di oggi. Certo lo stato di secolariz​zazione avanzata agisce in modo diverso introducendo una differen​ziazione tra la minore partecipazione ai riti comunitari e la maggiore pratica personale degli atti religiosi e devozionali. Non meno interes​sante è anche l’analisi statistica del referente e delle forme della pre​ghiera (pp. 76). Una nota di speranza è data dall’aumento della quota di popolazione che si dedica alle diverse forme di meditazione, che privilegiano un rapporto diretto con il sacro (ringraziamento, racco​glimento, meditazione, discernimento), legate di più alle vicende della vita: un dato che emerge per lo più dalle interviste in profondità.
Un altro capitolo che fornisce un parametro significativo riguarda i riti di passaggio (battesimo, cresima, matrimoni, funerali). Il trend al ribasso della pratica religiosa non può non coinvolgere anche i sacra​menti e i riti che segnano le stagioni della vita umana. E una curva in discesa, accentuata dal primato italiano nel mondo delle culle vuote e dalla crescita della disaffezione dei giovani nei confronti del matrimo​nio come tale. L’inchiesta però fa notare che ci si trova dinanzi «a una curva discendente ancora morbida, che sembra essersi stabilizzata nell’ultimo periodo» (p. 82), perché la maggioranza della popolazione intende solennizzare il momento della nascita, del matrimonio e della morte. Il rito più frequentato è quello del funerale religioso che è pra​ticato dal 68,8% degli italiani, seguito dal battesimo (67,4%) e infine dal matrimonio (60,7%), dati che manifestano un apprezzamento di questi riti sia da parte dei credenti attivi sia di quelli discontinui, e an​che dai cattolici culturali (si veda a p. 83 la tabella che riporta gli alti indici per questi riti riferiti ai quattro profili di cattolici). Per quanto riguarda il matrimonio c’è da fare una curiosa notazione: il matrimo​nio religioso ha ancora un apprezzamento del 70%, anche se i dati Istat del 2018 registravano il sorpasso dei matrimoni civili (50,1%) rispetto a quelli religiosi (49,9). Questo dato però calcolava insieme i matrimoni civili di prime e successive nozze dopo i divorzi, mentre ciò non può valere per i matrimoni religiosi. Per quanto riguarda il primo matrimonio la scelta del rito religioso è fatta ancora dal 70% della popolazione. Di non poco conto è anche l’indagine sulla «manifesta​zione di interesse» per la scelta di vita che una persona prevede per il proprio futuro: il 57,4% il matrimonio religioso (contro oltre l’80% di un quarto di secolo fa), il 17,8% per il matrimonio civile (contro il 7,6%), la preferenza per il regime di convivenza raggiunge il 18% (contro il 6,5%), mentre l’8% (contro il 2,3%) rifiuta ogni legame sancito pubblicamente. La conclusione a riguardo dei riti di passaggio vede una contrazione nella domanda dei battesimi e dei matrimoni religiosi (aggravata dalla riduzione delle nascite e del calo dei giova​ni), mentre resta elevato l’impegno richiesto per i funerali. Ne viene un’immagine di Chiesa a cui sono richieste molte più risorse per il mo​mento della sofferenza e della morte, che per accompagnare l’evento della nascita e del sorgere di nuove famiglie.
Resta tipica dell’Italia, infine, la vivacità delle pratiche della religio​sità popolare, con gesti sorprendenti di devozione: il pellegrinaggio che conta 5-6 milioni di pellegrini all’anno nelle ‘cittadelle della san​tità’, dato che sale dal 15% di venticinque anni fa sino a un quinto circa della popolazione; inoltre, l’atto di fare un voto o una promessa si attesta al 20%, mentre il 39% dichiara di aver partecipato a una processione nell’ultimo anno, così come la domanda di far celebrare una messa per i propri defunti è vicina al 40% in netta ripresa rispetto a dieci anni fa. E facile prevedere che tali dati fanno più massa critica al sud o presso le donne e gli anziani (cfr. tabelle a p. 87). La sorpresa, invece, sta nel fatto che questi atti di devozione popolare ritornano in auge dopo un periodo di appannamento e sottolineano il bisogno di una pratica più sensibile e visibile, più concreta e corporea, correg​gendo quel cattolicesimo più spoglio e senza segni, frutto del confron​to con la modernità.
L’evanescenza della dottrina e il deperimento della morale
Il capitolo più dolente mette a fuoco l’adesione alla dottrina e gli orientamenti morali. Intanto, non è un caso che il checkup dello sta​to di salute delle credenze cristiane occupi uno spazio molto ridotto (pp. 43-45), rimandando gli aspetti analitici ad altre rilevazioni recenti (nota a p. 45). La ragione è che le precedenti inchieste rilevavano già una sorta di ‘scisma sommerso’ con un’adesione selettiva, anche da parte dei cattolici, alle dottrine di fede ritenute fondamentali dalla Chiesa. Molto alta rimaneva la confessione della natura divina di Gesù Cristo e la convinzione che la Sacra Scrittura fosse parola di Dio, men​tre già era calata la credenza nell’anima immortale e la certezza nella vita ultraterrena. Comunque tanti ancora aderivano alla credenza nel paradiso, mentre molti di meno affermavano l’esistenza dell’inferno, anche se erano assai di più quanti credevano alla presenza del de​monio. Insomma il panorama di disomogeneità e incongruenze, che disegnavano il puzzle del credo dei cattolici degli anni Novanta, sem​bra confermato venticinque anni dopo con alti e bassi riguardo alle credenze fondamentali della fede (Gesù figlio di Dio passa per i cat​tolici dal 93 all’83%; e uno scarto di poco inferiore si registra per la convinzione che la Sacra Scrittura sia Parola di Dio), Forse il dato più significativo riguarda la credenza nelle realtà ultime, che si affaccia in modo assai più sfocato nelle prime due decadi del secolo XXI: nell’ar​co di vent’anni la credenza nel paradiso cala dall’80% al 65%, mentre le conseguenti rappresentazioni sull’aldilà sono soggette a dubbi e in​certezze. Anche il demonio sembra precipitato dalla ‘sacra volta’ delle credenze cattoliche, perché solo metà di chi si professa cattolico lo ri​conosce. Si può dire che anche la grande prova dell’anno 2020 ha dato conferma ex-post della preoccupante evanescenza della dimensione escatologica del cristianesimo: la comunicazione pubblica della fede è caduta in un’afasia circa la speranza ultraterrena nella risurrezione dinanzi all’ecatombe di oltre trentacinquemila morti da coronavirus.
Tuttavia, la regione più desolata riguarda la coscienza cattolica sui temi etici che toccano la morale pubblica e privata, in particolare la sfera della morale sessuale e dell’etica della vita. L’ampio capitolo 8 dell’inchiesta (pp. 189-212) rende ragione del grave deperimento delle evidenze etiche. E un capitolo che sfida la riflessione teologica e pastorale: forse si può dire come spunto introduttivo che al ripie​gamento sentimentale della fede è seguito un abbandono del campo della morale all’infiltrazione della mentalità individualista e radicale, incentrata sull’affermazione dei diritti dell’individuo, astratti dai loro contesti di relazione e da una morale della vita buona. Ciò è accaduto, è il caso di farlo notare, nonostante quasi trent’anni di puntigliosa affermazione dei valori non negoziabili. La separazione moderna di fede e morale celebra qui il suo trionfo. La fede si ritrae nello spazio apparentemente sicuro del sentimento e la morale cerca un punto di abbrivio ‘laico’, sul presupposto lodevole del dialogo razionale con altre componenti culturali, ma si scontra con la mentalità moderna e post che ha costruito la cattedrale dell’etica sulla pietra angolare dei diritti insindacabili della persona, intesa in realtà come individuo senza alcun debito con l’altro da sé (della natura, dell’altro, del noi sociale, e di... Dio).
La recensione degli orientamenti morali documentati nell’inchie​sta ci porterebbe molto lontano, sia in rapporto alle diverse anime dei cattolici italiani, sia per la differenza di età e di regione del pae​se. La notazione di fondo circa la morale nelle inchieste precedenti evidenziava che «il barometro dell’etica oscillava sensibilmente anche tra le varie “anime” religiose coesistenti nel cattolicesimo» (p. 189). Tuttavia negli ultimi vent’anni lo scenario etico ha subito un grande smottamento, sia per la difficoltà della morale matrimoniale e familia​re a orientarsi in un contesto multireligioso e policulturale (è noto che l’incontro/scontro tra le religioni passa soprattutto attraverso i matri​moni, prima che dalla testa dei teologi), sia per il rapidissimo sviluppo delle scienze della vita che ha messo la bioetica in grande affanno.
Sulla morale pubblica si nota una notevole discrasia tra la condanna verbale del 70% degli italiani circa l’evasione fiscale, la manodopera in nero, l’uso di benefici pubblici senza averne diritto, l’assenza ingiusti​ficata dal lavoro, l’uso di servizi pubblici senza pagare il biglietto, ecc., mentre la coscienza pratica non sembra brillare per particolari virtù civiche non solo in capite, ma anche e diffusamente in membris della popolazione. Questa distorsione tra gli orientamenti di principio e la pratica effettiva sembra un marchio del tipo italico, con un’aggravante che suscita allarme, perché nel mondo dei giovani la ‘condiscendenza’ rispetto a tali comportamenti aumenta di 8-10 punti percentuali. Si aggiunga la sorpresa riguardo a coloro che hanno alle spalle rotture familiari (separati e divorziati), i quali manifestano una maggiore di​saffezione alle regole del vivere civile.
Il deperimento delle evidenze etiche si rivela ancor di più sulla morale privata e familiare. E un paradosso registrare che sugli aspetti dell’etica della persona si possa parlare del ‘consolidamento’ del trend già in atto da tempo, come se si scivolasse inesorabilmente su un piano inclinato. In continuità con le precedenti rilevazioni, permane negli italiani la condanna del tradimento sessuale del partner (75%), cala di poco la censura delle pratiche di prostituzione (63,8%), si confer​ma l’ampia accettazione dell’istituto del divorzio (72%), della libera convivenza (74%), configurando una mentalità che non mette in di​scussione la centralità della coppia e della famiglia, ma consente ampi margini di libertà di realizzazione nel percorso della propria e altrui biografia affettiva, aumentando il tasso di fragilità nell’atmosfera dei rapporti sentimentali. L’ethos comune non appare più plasmatore del costume, ma forgia una temperie negativa che rende fragile e incerto anche il progetto di coloro che sognano per sé un ideale affettivo forte e luminoso. Il contesto socio-familiare passa dall’essere una guida che salva dagli scossoni della vita per diventare minaccia che aggrava le fragilità che già affliggono dall’interno la famiglia nucleare, deprivata di tutti i sostegni familiari e sociali. Il quadro è ancor più fosco se si guardano le differenze tra le generazioni giovanili e quella degli adulti e anziani (pp. 194-196). A ciò si aggiunge la svolta sulla pratica dell’o​mosessualità che, censurata dal 62% di venticinque anni fa, viene oggi ritenuta ammissibile dal 56% della popolazione. Non ha subito si​gnificativi scostamenti la valutazione dell’aborto: il 20% degli italiani nega la liceità di questa scelta, ritenendola mai giustificabile sul piano morale; il 52% (in leggera diminuzione) della popolazione ammette cjj l’aborto solo in alcuni casi (per il 70% si accettano tre tipi di aborto: terapeutico, eugenetico, umanitario), mentre aumentano le posizioni più libertarie che ritengono ammissibile l’aborto, quando a deciderlo sono i genitori (11,7%) o la sola madre (16,9%). Su questo punto sembrano consolidate due minoranze culturali: la prima che ritiene in ogni caso non ammissibile l’aborto (20%) e l’altra che parteggia per un sì incondizionato (28,6%).
Del tutto nuova è la situazione culturale creata dai vertiginosi pro​gressi delle scienze e delle tecniche biomediche, che pongono forti domande sull 'etica della vita o bioetica. Si tratta di temi assai divisivi, che pongono alla coscienza della gente comune dilemmi difficili da districare per l’alto tasso di competenza scientifica richiesta. Ampio consenso ricevono le tecniche di fecondazione: il 74% degli italia​ni ammette la fecondazione omologa, pur con qualche limitazione, mentre scende al 62% il consenso per l’eterologa, con cui si ritiene legittimo servirsi di un donatore esterno. Più critico il giudizio sulle mamme-nonne (maternità extratime) e sull’utero in affitto (materni​tà surrogata): favorevole il 20%, contrario il 40%, mentre il restante spinge alla cautela. Tutto sommato l’orientamento del sentire comune manifesta un’‘apertura vigilante’. In questo trend aperturista si nota il dato negativo circa gli interventi genetici sugli embrioni umani, che dice, da un lato, la tendenza degli italiani ad essere aperti verso quanti desiderano avere figli, mentre, dall’altro, si mostra ‘vigilante’ (anche se più tollerante rispetto a venticinque anni fa) sulle tecnologie bio​mediche riguardo alle motivazioni e possibilità che esse consentono. In tale panorama, tutto sommato cauto, fa scalpore il dato eclatante che ammette l’eutanasia, cioè il giudizio favorevole a «porre termine alla vita di un malato incurabile», che era al 22% negli anni Novanta, passa per il 37% di dieci anni fa e schizza al 63 % della popolazione di oggi. Del pari è evidente il riconoscimento in crescita dei diritti degli omosessuali, che punta a ‘normalizzare’ la loro vita e la presenza nella società: se ho già ricordato l’ampia quota della popolazione che tratta con più rispetto la ‘condizione omosessuale’ (anche se rimane un 43 % che mantiene riserve e stereotipi), questo atteggiamento si riflette sul riconoscimento dei diritti che nello spazio pubblico sono richiesti per gli omosessuali: il riconoscimento giuridico delle coppie dello stesso sesso, con i diritti di natura economica e assistenziale previsti dalle unioni civili (favorevole il 52%, 29% contrario, 15% incerto); la do​manda per tali unioni di adottare un bambino ribalta la situazione, con poco più della metà che nega agli omosessuali il diritto all’ado​zione, mentre un 30% è favorevole. Infine, bisogna registrare la forte riduzione del diritto all’obiezione di coscienza del personale medico che è chiamato a prestare assistenza di fronte all’aborto legale, ricono​sciuto dal 59% dieci anni fa e ora sostenuto solo dal 36%.
In sintesi, il vasto campo della morale pubblica e privata (della mo​rale sessuale e dell’etica della vita) rappresenta il cambiamento più vistoso dell’ultimo quarto di secolo. Qui il ‘cambiamento d’epoca’ è pienamente all’opera e domanda urgentemente una presa in carico da parte del ministero pastorale della chiesa nel compito di educa​zione della coscienza cristiana, per invertire il duplice punto di fuga della riduzione sentimentale della fede e della naturalizzazione razio​nalistica dell’evidenza morale. Una fede senza morale e un’etica senza grazia corrono il rischio di rendere evanescente la fede e di collocare la morale (cristiana) nella sfera dell’irrilevanza. E quindi di rendere la stessa coscienza dei cattolici permeabile all’influsso della mentalità individualistica e dell’ideologia radicale dei diritti dell’io. Per rendere accessibile a tutti l’evidenza etica, la si riduce a una morale della na​tura, senza l’intervento della fede e della grazia. É urgente ricollegare l’etica alla fede (trascendente e cristiana) e immaginare il confronto con le altre prospettive culturali (e religiose), non riconducendo l’a​spetto universale solo alla ragione naturale, ma ad un ‘comune umano’ che può trovare le sue evidenze etiche a partire dalla coscienza della chiamata di ogni uomo e donna alla vita buona. Una morale della vita buona, ispirata dalla fede, potrà dischiudere promettenti spazi di con​fronto con altre prospettive culturali e religiose, senza venir meno alla figura cristiana della vita morale.
La crisi di affidabilità della Chiesa e il pontificato di Francesco
Non è possibile rendere ragione ampiamente di due ambiti che ri​spettivamente gettano un’ombra o aprono uno spiraglio di luce sul soggetto storico comunitario del cattolicesimo italiano: la crisi di affida​bilità della Chiesa e la speranza che accompagna il pontificato di papa Francesco (capp. 5 e 6).
E facile datare l’accentuarsi dei due fenomeni con l’interruzione traumatica del pontificato di Benedetto XVI e con l’arrivo di papa Francesco dalla fine del mondo. In realtà, la crisi di fiducia nell’isti​tuzione ecclesiale (cap. 5: Il mantra negativo nei confronti della Chie​sa) data dal primo decennio del nostro secolo, non solo per l’affac​ciarsi dei gravi episodi di abuso dei minori e di casi di mala gestio economica (italiana e vaticana), ma anche per ulteriori sintomi che l’inchiesta di Garelli mette in evidenza. Ciò non concerne anzitutto la critica all’‘istituzione’ ecclesiale, ma riguarda anche la ‘trasforma​zione’ profonda che tocca il corpo ecclesiastico e le sue figure stori​che. Questo capitolo meriterebbe un’adeguata attenzione da parte di tutti i responsabili dell’azione pastorale, perché alla rilevazione che esso propone corrispondano scelte mirate e adatte a intervenire sulle dinamiche pastorali. Mi limito a evidenziare taluni dati sensibili che impegnano pastori e laici a una cura amorevole del corpo storico della chiesa, perché torni a brillare senza macchia né ruga. Alcuni dati se​gnalano con chiarezza l’incidenza di alcune profonde rughe ecclesia​stiche sulla percezione fiduciaria nei confronti della chiesa-istituzione, senza che siano compensate neppure dall’immagine positiva che papa Francesco trasmette.
Per comodità dei lettori riferisco alcuni dati salienti che danno a pensare e richiedono una vigorosa riforma della pastorale, con una accurata attenzione all’immagine di Chiesa. Sulla chiesa istituzionale: la critica si appunta sull’aspetto organizzativo della Chiesa accusata di troppo potere, di indebita ingerenza politica, di incoerenza tra il dire e il fare, giudizi questi che lievitano di 10-15 punti percentuali in venticinque anni, raggiungendo i due terzi della popolazione. Ciò che stupisce - rileva il Prof. Garelli - è che «non sembra esservi traccia della linea di un pontefice che da più di un quinquennio chiede ai vescovi di modificare la loro presenza nelle nazioni in cui operano, di essere più impegnati sul terreno caritativo e spirituale» (p. 110), Sui temi caldi del celibato dei preti e del sacerdozio femminile: il dibattito, importato da oltralpe, oggi accende gli animi anche nel nostro paese, mutando il panorama rispetto alle precedenti rilevazioni, con il 55% che vorrebbe una chiesa più moderna proprio su questi due temi. Tali aperture non provengono solo dai non credenti, ma anche da molti cattolici della corteccia e da una quota consistente dei cattolici attivi. Sui temi ecclesiali e morali: se è andata sempre più in crisi su molti aspetti, in particolare quelli morali (come si è visto), la trasparenza della mediazione ecclesiale nel rapporto religioso con Dio, tanto che si può ipotizzare una crisi di consenso e di autorevolezza per il ma​gistero ecclesiale nel suo ruolo etico e religioso, appare sorprendente nell’attuale inchiesta il fatto che il 60% della popolazione inviti «la Chiesa a tener fermi i propri principi senza lasciarsi influenzare delle opinioni prevalenti» e il 46,5% riconosce nella Chiesa «l’unica auto​rità spirituale e morale degna di rispetto». Certo in questa disparità di riscontri si riconosce la chiesa (ad es. l’episcopato) come una realtà poliedrica, non livellabile in una sola dimensione, e si apre lo spazio per un magistero che sia ancora fonte di orientamento e di senso per la vita individuale e collettiva. Sui temi della laicità: notiamo indicazioni veramente disparate su tre questioni cruciali: la presenza del crocifisso nello spazio pubblico è ancora sostenuta dai due terzi della popola​zione (67,5%), perché è ritenuto un emblema dell’identità culturale e religiosa del paese; il finanziamento delle chiese attraverso il mec​canismo dell’8xl000 ha di poco la maggioranza relativa di contrari (46,0%) rispetto ai favorevoli (43,4%, con un 10% di incerti), mentre precedentemente veleggiava tra il 55 e il 60% e segnala un cambia​mento di giudizio che richiede una seria riflessione; l’insegnamento della religione sembra invece in controtendenza aumentando, rispetto a 10 anni fa, di circa 7 punti percentuali, confermando l’insegnamento cattolico per circa metà della popolazione, a cui si aggiunge un altro 20% che propugna corsi simili per gli alunni di altre fedi religiose, mentre solo l’8,5% esprime dissenso e un 15,5% ne auspica la tra​sformazione in un corso di storia delle religioni. Tutto ciò si compren​de bene nel contesto di pluralismo religioso, che ha smorzato l’antica diffidenza laica sull’insegnamento della religione, spostando l’accento sulla necessità delle conoscenze della propria e altrui identità, per sta​re in modo consapevole nello spazio pubblico. Sulla figura storica di presenza della Chiesa: più sfumato è il rapporto con la/le figure stori​che che rendono presente la chiesa sul territorio: parrocchia, oratorio e altre realtà ecclesiali. Più del 20% dichiara di accedervi con una cer​ta regolarità, mentre è più alta (come si è visto) la quota che vi accede per i riti di passaggio. Il 69% della popolazione italiana dichiara di aver frequentato questi ambienti per il catechismo dei sacramenti e il 52% dichiara di avervi passato tempi e modi di svago e divertimento, di sport e socializzazione, di formazione umana e religiosa, di impegni associativi. Alto è ancora il dato di presenza nella fascia giovanile dai 18 ai 24 anni: 75% per i corsi di catechismo, 60% per aver vissuto un periodo all’oratorio, per quanto oggi di più nella forma consumistica del ‘mordi e fuggi’. Da ultimo sembra in calo la percezione della rile​vanza della parrocchia nell’ambiente sociale, come una presenza utile e feconda per il contesto che abita: la percentuale è ancora buona (56% rispetto al 76% di un quarto di secolo fa), mentre chi pensa che la sua presenza sia ormai irrilevante nel contesto sociale sale dal 16% circa al 35 % di oggi. E questa una parte dell’inchiesta che merita un’attenta lettura e riflessione (pp. 128-134).
Non si può chiudere senza un cenno alla figura carismatica e all’in​cidenza storica di papa Francesco su due punti qualificanti (cap. 5: 135-163): la sua capacità di orientamento religioso e l’efficacia della sua volontà di riforma della chiesa. Su ambedue i temi il referto è am​bivalente: perché al papa che buca lo schermo e si fa ascoltare da molti si rimprovera la curvatura prevalentemente sociale del suo magistero e lo schiacciamento delle altre realtà e figure di Chiesa; alla sua indubbia volontà riformatrice corrisponde un procedere ondeggiante nell’ef​fettivo cambiamento di persone e strutture. Alla fine però, anche dal punto di vista delle interviste narrative, che abbondano in questo capi​tolo, il giudizio è molto positivo per la vivace e tonificante presenza del pontefice nella vita della chiesa in questi ormai otto anni di pontificato, anche se la conclusione dal retrogusto un po’ amaro è questa: siamo di fronte a un papa più ammirato che imitato (pp. 155-163).
E d’incerta religione: la sfida delle nuove religiosità
E d'incerta religione: il rendiconto dell’inchiesta sul sentimento reli​gioso degli italiani termina focalizzando l’attenzione sulla sfida delle nuove forme di religiosità. Questa è la novità e la differenza qualitativa rispetto alle precedenti rilevazioni di fine Novecento e della prima decade del nostro secolo. Se, anche in Italia, il tratto emergente delle credenze non è solo quello di una «religiosità liquida», ma ormai allo «stato gassoso», il suo riscontro empirico si esprime nella «vitalità del sentimento religioso» (cap. 4). E una vivacità che chiede di discernere se si tratti di una «spiritualità orizzontale o verticale» (cap. 7). Detto in altri termini, bisogna valutare se la domanda di spiritualità sia per​cepita più come una strategia del benessere psico-spirituale che come una spiritualità dai chiari caratteri trascendenti, connotata dall’eticità e carità tipica del cristianesimo. Le questioni essenziali mi sembrano le due seguenti. La vitalità del sentimento religioso non è anzitutto la forma della religione (o della spiritualità) che sopravvive alla seconda secolarizzazione, la quale sostituisce al vivere «come se Dio non esi​stesse» la ricerca di una «buona qualità della vita»? Non è forse una religione terapeutica che propone una forma di benessere (spirituale) dell’io, ma che fatica ad aprirsi all’altro (dimensione etica) e alla scelta di vita personale (dimensione vocazionale)? Tenendo presenti queste domande, proviamo a passare in rassegna i dati fenomenici.
Vitalità del sentire religioso degli italiani
La religiosità riguarda il rapporto diretto con il sacro, che tocca il mon​do delle emozioni e delle affezioni, in cui è percepita esistenzialmente la presenza di un Altro che orienta la propria vita. Il sociologo della religione si trova chiaramente in difficoltà a trovare gli indicatori che aprano uno squarcio sulla sfera affettiva interiore, tanto che la ricer​ca di solito vira sulle forme convenzionali della religiosità/devozione: formule di preghiera, diversi tipi di rituali, gesti devozionali. Più dif​ficile è registrare la «vivacità di un rapporto diretto col sacro», la cui persistenza è variamente interpretata dalla sociologia: o come la forma di religione(sità) che sopravvive in un contesto di modernità avanzata, una spiritualità interiore ripiegata sul soggetto e vissuta nel gruppo comunitario caldo; o come indizio di un mondo che si sta ‘reincantando’, dopo il dominio della cultura scientifica e tecnocratica, per ritro​vare uno spiraglio che dia senso e sapore al mistero della vita umana.
La permanenza del rapporto con il sacro ha un indice che resta più alto rispetto al trend al ribasso della pratica religiosa. Esso, nel lungo periodo di questi venticinque anni, rimane stabile a circa il 60%: il 59,1% (59,2% nel 1994 e 66,8% nel 2007) della popolazione percepi​sce la presenza di un essere superiore che vigila e protegge la propria esistenza; il 46,9% (36,8% nel 1994 e 51,4% nel 2007) sente la pre​senza e la voce di Dio in alcune vicende della vita; e, infine, il 28,1% (22,1% nel 1994 e 27,6% nel 2007) ammette di aver sperimentato nella propria biografia favori e grazie dall’alto. Di notevole interesse è che la sfera del sacro può evocare anche esperienze negative, ed è sorprendente che nella società dell’incertezza si riproponga l’eterna lotta tra il bene e il male, per cui il dato sull’esistenza di una potenza maligna sale al 40,3% (15,3% nel 1994 e 34,6% nel 2007), mentre si registra una forte parabola ascendente riguardo alla percezione di un contatto misterioso con i propri defunti, che schizza al 40% (22,4% nel 1994 e 35,0% nel 2007).
Com’è facile notare, il linguaggio che indaga su questa sfera dell’e​sperienza è oscillante fra i termini di religiosità, devozione, spirituali​tà, rapporto con il sacro, perché è assai difficile un’indagine sugli ‘stati di coscienza’ della vita spirituale delle persone. La maggior parte delle inchieste è restia a usare il termine fede per descrivere gli atteggiamen​ti con cui è percepito il sacro. Nondimeno alcuni sociologi (Berger, Kaplan, Pace) si avventurano ad analizzare il riscontro empirico della fede, non nella sua essenza spirituale, ma nella sua qualità di atteggia​mento umano visibile, con linguaggi e pratiche proprie. Esso è pensato come un principio attivo che è riconoscibile in una persona, la quale si sente in relazione con una realtà trascendente, professa una speranza ultraterrena e si nutre delle promesse e di un rapporto particolare con Dio, Questo aspetto della fede è ben conosciuto dalla teologia come fides qua creditur rispetto alla fides quae creditur che riguarda le verità della fede e i comportamenti morali implicati. E quindi possibile una rilevazione sulla dimensione antropologica della fede nel suo risvolto fenomenico. Peraltro tutto questo risulta anche nelle sfumature del linguaggio comune che definisce la fede come ‘incrollabile’, ‘certa’, ‘debole’, ‘dubbiosa’, ‘liberante’, ‘fanatica’, ‘superstiziosa’, ecc.
Forse è più difficile determinare il rapporto tra fede e religione, tra il sentimento del sacro e l’affidamento al santo. L’aspetto antro​pologico del credere è composto di diversi livelli che possono porta​re a maggior chiarezza l’indagine fenomenica: si può distinguere tra uomo ‘religioso’ (un uomo aperto all’Assoluto non per catturarlo, né manipolarlo, ma per lasciarsi plasmare in un cammino di comunione-obbedienza con Lui), uomo ‘credente’ (un uomo che si lascia normare da un intervento ‘rivelatore’ del Trascendente, che diventa decisivo per la propria esistenza personale e sociale) e ‘credente cristiano’ (un credente che si riferisce alla novità della ‘figura di rivelazione’ biblico-cristiana e che si sente in rapporto alla storia salvifica e personale di Gesù di Nazareth), Questa tridimensionalità dell’atto della fede fa​rebbe chiarezza anche sull’ambivalenza del sacro: in esso la relazione con la trascendenza può oscillare tra un rapporto di manipolazione e/o disponibilità, senza per questo demonizzare o sublimare tale sfera della religiosità e della devozione. In un periodo di «incerta religione» ciò affinerebbe lo strumento conoscitivo della rilevazione fenomenica. L’inchiesta di Garelli, in ogni caso, rileva tre grandi gruppi: il 43% attribuisce alla fede religiosa un fattore «caldo» (che scalda il cuore e coinvolge la vita), il 2.8% lo descrive con il tratto della fede «tiepida», mentre il 29% lo considera freddo o assente dal proprio orizzonte. Questi dati, se confrontati con quelli dell’appartenenza religiosa, ap​paiono un po’ sorprendenti, soprattutto il primo, per cui esso sembra di più la dichiarazione di ‘un’intenzione di fede’, che un tratto effet​tivo dell’esperienza degli intervistati. Forse l’affinamento dello stru​mento conoscitivo potrebbe rivelare esiti più calibrati.
Interessante è anche il dato della persistenza dell’orientamento re​ligioso lungo l’arco della vita: il 25,2% (contro il 38,1% di venticin​que anni fa) dichiara una fede sostanzialmente immutata, il 19% ri​tiene che la propria fede sia aumentata (contro il 31%), il 33% che sia diminuita (contro il 11,9%) e il 22,9% (contro il 18,9%) che l’ha vissuta con alti e bassi. E un dato che in qualche modo compensa la precedente rilevazione, perché manifesta un’instabilità nel campo dello spirito e sottopone l’esperienza religiosa alle traversie delle vi​cende della vita, molto più di quanto potesse avvenire prima in una società stabile e stabilizzante. D’altra parte se aumentano le persone che dichiarano una fede calante rispetto a quelle che ne apprezzano la crescita e maturazione, significa che anche il cambiamento culturale non è meno incidente sul processo di appannamento della fede. Tale curvatura discendente della permanenza della fede sotto la pressione dell’individualismo è controbilanciata dal fatto che la maggior parte degli italiani ritiene la fede uno dei valori fondamentali della propria famiglia (68%) e considera importante dare un’educazione religiosa ai figli (70%), così come pensa che sia favorevole condividere la fede col proprio partner (58%). Forse in quest’ultima rilevazione fa capolino maggiormente la valenza ‘culturale’ della fede, perché la ritiene un fat​to di costume e una risorsa simbolica che agisce nella vita personale.
Dal punto di vista pastorale si può chiarire meglio la questione se si considera che tale visione apprezza la fede per il suo valore ‘peda​gogico’, quale un momento importante del processo di crescita, e per la sua valenza ‘culturale’, quale aspetto identitario per la vita di fami​glia. La fede, tuttavia, fatica a essere percepita come valore per la vita adulta e per il momento consapevole e responsabile dell’impegno nel mondo. Concezione pedagogica e valenza culturale della fede sono ancora un retaggio dell’illuminismo, che riduce la fede allo stadio in​fantile e alla funzione familiare. La fede - dice il luogo comune - serve per diventar grandi, ma non per vivere da adulti, è utile per la vita di famiglia, ma non per la propria storia personale e per la presenza nella società: lì la fede non serve, ma ci si comporta seguendo i convin​cimenti personali, spesso influenzati dalla cultura dominante e dalla politica del momento.
Nuove forme di spiritualità
Tuttavia, la vera novità emergente anche in Italia riguarda i nuovi mo​vimenti spirituali. D’importazione americana, dove è esplosa in anti​cipo, la nuova domanda di spiritualità esercita un grande fascino per lo
sviluppo della vita interiore. Anche quando vi sono elementi spuri o un’attenzione solo culturale, le nuove forme di meditazione sono di matrice prevalentemente orientale, di ascendenza New Age o al segui​to dei movimenti evangelicali. Il tratto comune mira al potenziamento dell’animo umano e a coltivare l’armonia interiore tra spirito, mente e corpo. Sono pratiche connotate dal tratto individuale, volte a colma​re il deficit della cultura occidentale, fortemente scientista e fondata sulla ragione strumentale, che si propongono con tecniche che favori​scono l’armonia del sé. All’aspetto individuale dell’armonia interiore corrisponde il contesto caldo del gruppo chiuso e del movimento gui​dato da leaders carismatici, che si presentano come guru o life coach spirituali. A proposito di questi fenomeni si è aperto il conflitto delle interpretazioni: per alcuni sono prodotto tipico della spiritualità della modernità avanzata e del processo di secolarizzazione; per altri si ma​nifestano come una rivoluzione spirituale che intende soppiantare il cristianesimo con una forma di trascendenza orizzontale; per altri an​cora si tratta di spiritualità più che di religione, intesa come categoria centrale per determinare il rapporto col sacro. Vi sono anche letture molto critiche e negative: per gli uni, sono prodotto tipico della socie​tà consumistica, segnata da forte individualismo; per gli altri, sponso​rizzano una spiritualità orizzontale come proiezione del sé e surrogato di quella verticale.
La recente inchiesta ha inteso nel cap, 7 monitorare anche questo aspetto, ponendo agli italiani la domanda su come coltivano «i valori dello spirito». L’utilizzo del termine ‘spirituale’ si presenta come am​miccante (distanziandosi da ‘religiosità’, ‘devozione’, ‘sacro’, che nel contesto italiano sono subito attratti nella sfera della religione istituita): un 28% dichiara mancanza di interesse per questa sfera dell’esistenza (17% non coinvolto; 11,2% non ha idee chiare). Invece il 70% che presta attenzione alla vita dello spirito può essere suddiviso in tre filoni: il primo filone più consistente (27,4%) è di matrice «secolare», ricerca l’armonia «psico-spirituale» con se stessi e con gli altri, intesa come una sorta di «centro benessere della mente» che aiuta a fare ordine nella vita, a riflettere su ciò che conta, a godere di quello che si ha, ad amare l’am​biente, a guarire l’ansia delle cose materiali, in una visione immanente della realtà senza riferimento a Dio; il secondo filone (24,8%) riconosce di avere una vita spirituale con matrice religiosa, ma a conduzione au​tonoma, pur ispirandosi all’universo simbolico delle religioni storiche e agli impulsi dei nuovi movimenti religiosi; il terzo filone (20%), infine, presenta il tratto più consueto di una «vita spirituale» permeata dalla fede in Dio e dall’adesione ai principi di fondo della religione di chiesa.
L’interpretazione di questi dati, certamente significativi, deve rico​noscere una «vivacità spirituale» da parte di un’ampia fetta della popolazione, per quanto non generalizzata, poiché quasi un terzo risulta impermeabile ai valori dello spirito. La quota alta di chi manifesta un interesse ai valori spirituali però comporta tonalità molto diverse fra i fi​tte filoni appena richiamati: cresce la ricerca del sacro o dello spiritua​le fuori dai recinti ecclesiastici (la somma del primo e secondo gruppo è di 52,2%). Si tratta di un religioso-spirituale che ha alcuni tratti comuni: prospettiva individuale, sentire immediato, armonia del sé, unità della vita frammentata, rapporto con la natura, coinvolgimento & nel gruppo caldo, guida di un leader seduttivo, uso retorico del reper​torio simbolico della tradizione spirituale, riformulazione deformante dei linguaggi e delle pratiche della fede cristiana, meccanismo di ele​zione o esclusione al gruppo di appartenenza, partecipazione condi​zionata nell’arco della vita. Con una sorpresa finale perché, quando si approfondiscono le immagini dei «valori spirituali», emerge una forte torsione «etica»: condurre una vita buona (39,9%), aiutare gli altri 15 (35,5%), distinguere ciò che giusto e sbagliato (33,3%). Regna una grande incertezza su come intendere il mondo dello spirito!
Questa ‘nebulosa spirituale’ propone al cattolicesimo italiano e al ministero ecclesiale di prendere a cuore la ‘domanda di spiritualità’ e insieme propone il compito di un ‘discernimento vigilante’: la ‘con​versione pastorale’ di cui tanto si parla deve essere anzitutto una ‘con​versione spirituale’. La vita nello Spirito, a cui il cristiano è chiamato per grazia, comprende l’armonia delle relazioni costitutive dell’uomo con il sé, l’altro, il mondo e Dio, ma egli può viverla soltanto come un dono che libera la sua libertà, perché sia una vita donata per la vita del mondo e capace di vibrare della armonia dello Spirito, quello Santo!
Per il futuro: quali compiti per il ministero pastorale?
Quale compito propone alla coscienza dei cristiani e al ministero pa​storale della Chiesa il ‘fermo immagine’ della rilevazione di Garelli sullo stato della fede degli italiani allo scoccare della seconda decade del terzo millennio? Potremmo partire dalle provocazioni delineate nel capitolo conclusivo (cap. 9), per indicare cinque compiti per la crescita della coscienza cristiana e il ministero delle Chiese in Italia.
1. La singolarità della fede cristiana in questione? La sfida più ar​dua che il tempo attuale pone alla coscienza cristiana (e non solo) e al ministero pastorale è la seguente: «Il pluralismo culturale e religioso sembra porre ai credenti di ogni fede una sfida più sottile e destabiliz​zante di quella della secolarizzazione, in quanto introduce nella mente degli individui l’idea che ci sono diversi modi di credere (e di rispon​dere ai quesiti ultimi dell’esistenza), che ogni società e cultura ha le sue forme del sacro, che è difficile ritenere che vi sia un’unica fede depositaria della “verità”» (p. 216). Se il ‘credere relativo’ è il tratto comune della coscienza postmoderna e un Dio plurale può portare a ‘relativizzare’ la propria fede, che cosa comporta - si chiede Garelli - scoprire che la propria religione non è l’unica?
Da qui proviene il compito più radicale: proporre una presentazio​ne della singolarità cristiana (l’immagine cristiana di Dio, dell’uomo e del suo destino futuro) che non sia né esclusiva né assorbente ogni altra religione, ma si presenti come un’identità aperta. Una tale conce​zione della singolarità cristiana significa due cose: la convinzione che l’identità cristiana passa non solo attraverso il rispetto, ma anche il confronto attivo con le grandi tradizioni religiose, perché la singolarità di Gesù e della fede in Lui può essere conquistata solo ponendo ogni figura storica del cristianesimo in riferimento a Cristo. Se Gesù è l’as​soluto nella storia, allora solo la ‘sua’ storia singolare è rivelazione di Dio e può essere partecipata da tutte le storie cristiane nella misura in cui queste continuano a riferirsi a Gesù.
Il
contesto plurale (culturale e religioso) consente di ‘relativizzare’ l’immagine occidentale della fede cristiana, non tanto nel senso banale di pensare che vi siano diverse vie parallele di salvezza, ma nel senso che ogni figura storica del cristianesimo deve essere posta ‘in relazio​ne’ con la sua radice rivelata nel Nuovo Testamento. Il confronto con le altre tradizioni religiose e culturali e persino con l’atteggiamento della non-credenza richiede di rinnovare sempre da capo l’appropria​zione dell’autenticità cristiana, prima per i credenti che per gli altri. Il cristiano è ‘relativo’ a Cristo e resta tale se permane nella ‘relazione’ con il volto di Dio a cui Gesù ci fa accedere. La singolarità cristiana non è un possesso, ma è il rinvio a una differenza che va continuamen​te ricevuta in dono. Nello Spirito.
2. Verità unica e/o rappresentazioni plurali della verità? Se nel con​testo italiano per il 40% della popolazione permane ancora la convin​zione che vi sia un’unica vera religione, una quota di poco superiore del 43 % ritiene superata la visione che vi sia un’unica religione depositaria della verità e che «le diverse religioni siano varianti di un’unica realtà» (così Ratzinger descrive la mentalità diffusa): ogni confessione religio​sa oppure ogni religione degna di questo nome è portatrice di verità rilevanti, anche se parziali, riguardo alla concezione di Dio e al destino dell’uomo. Una quota residuale (17%) nega persino qualsiasi pretesa di verità delle religioni, riconoscendo nella ragione l’unico tribunale di un sapere certo. Tale situazione assai divergente, in un paese che si professa cattolico, pone un grave problema, che non può essere risolto solo me​diante l’alternativa tra verità unica o rappresentazioni plurali della verità. In tale dilemma, la rappresentazione plurale della verità (tutte le religioni contengono elementi più o meno parziali di verità) rischia di renderle tutte omologabili e di sospingere la verità unica nella zona dell’ineffabi​le, pensandola come una riserva di senso da cui ogni tradizione trae ri​sorse per la vita dei propri appartenenti, che li impegna a una tolleranza e un riconoscimento delle altre tradizioni culturali.
Il
rapporto tra unicità della verità e pluralità delle sue figure tutta​via è più articolato: la verità del senso si dà sempre in rapporto alla li​bertà degli uomini, i quali la interpretano con un atto che la riconosce come buona e vera, proprio perché eccede e costituisce il loro sapere, amare e sperare. Il nesso verità-libertà è ciò che consente di sfuggire al dilemma Verità unica e rappresentazioni plurali’: alla radice del di​lemma sta un’immagine ‘concettuale’ della verità che se enfatizza la verità ‘unica’ relativizza le sue ‘figure storiche’, mentre se valorizza le ‘rappresentazioni plurali’ si trova di fronte al problema del conflitto, che è potenzialmente portatore di violenza, e che può risolvere solo sospingendo l’unicità della verità’ nel limbo dell’ineffabilità e quindi dell’irrilevanza. Le religioni così non sarebbero che varianti di un’u​nica realtà-verità.
La verità della vita e del mondo, invece, ha da essere intesa come una sorgente inesauribile di senso e di valore che si dona al libero rico​noscimento degli uomini, i quali affidandosi ad essa e riconoscendola come portatrice di senso buono, la accolgono in figure storiche (in parole e gesti) che portano però con sé un’istanza assoluta, perché la verità si comunichi come portatrice di senso buono. Solo una tale con​cezione della verità che implichi originariamente l’accoglienza della libertà, resta aperta a una rivelazione trascendente (assoluta) e alla sua libera ricezione nella storia, così che la verità non si presenti in modo ‘dispotico’, facendosi valere contro o a spese della libertà, ma come una verità ‘donante’, che si offre agli uomini, mediante il concorso del loro conoscere, agire e amare. Non è solamente in questo modo che si può argomentare un rapporto non dispotico tra verità e libertà, e testimoniare che la verità di Gesù è quella del dono incondizionato di Dio agli uomini, che non solo non si fa valere contro di loro, ma che addirittura può accadere solamente col concorso delle libertà umane?
A questa figura della verità in rapporto alla libertà dev’essere dedi​cato il compito di testimonianza della Chiesa nel tempo presente. La stessa testimonianza richiede di purificare, riformare e promuovere sempre da capo la fedeltà del messaggio e della pratica cristiana alla radice evangelica, con la coscienza che le diverse ‘forme storiche’ de​vono dire l’unicità singolare del modo con cui Gesù ci fa accedere al volto paterno di Dio e fa comunicare Dio nello Spirito a noi. Questa è la pretesa veritativa del cristianesimo!
3. Religione universale o sfida sull’umano? Se di primo acchito l’elaborazione del nesso tra singolarità della verità cristiana e univer​salità del libero sapere della verità sembra il compito della teologia nel quadro del dibattito culturale contemporaneo, resta non meno vero che il compito di testimonianza dei credenti e del ministero pastorale della Chiesa oggi in Italia ha un rilievo decisivo per il futuro del cri​stianesimo, Soltanto l’evidenza pratica che la fede cristiana è la forma singolare della vita personale, familiare e sociale, animata dallo Spirito di Gesù, con cui partecipa criticamente e creativamente al futuro del paese e al destino del mondo, può contrastare l’altra tendenza, segna​lata dall’inchiesta di Garelli, di un’omologazione di tutte le tradizioni religiose nel supermercato del consumismo occidentale. Questo ‘ecu​menismo minimo’ che propugna il desiderio di una religione univer​sale (50,4%) sembrerebbe l’esito inesorabile dell’istantanea attuale’ sulla religiosità degli italiani: costruire una religione «basata su poche credenze fondamentali, che unisca (ad esempio) cristiani, musulmani, buddisti e altri credenti» (p. 219).
La soluzione proposta appare troppo ‘facile’, anche se sembra sup​portata dal desiderio di pacificazione dei conflitti violenti di marca religiosa, dall’auspicio di semplificazione dello scenario di tradizioni spirituali disparate e dall’utopia che le grandi religioni uniscano le loro forze di fronte ai drammi dell’umanità come la povertà, la corru​zione, la guerra e lo sfruttamento del pianeta. Se l’ideale delle società occidentali, contrassegnate da un processo di secolarizzazione avanzata, era quello di imporre una forzata ‘laicità’ (laïcité alla francese) che prevedeva la cancellazione di ogni segno e forma religiosa dallo spazio pubblico, ora può sembrare più attraente una concezione di laicità anglosassone, in particolare americana (religions freedom), che immagina lo spazio pubblico come un supermarket delle religioni, le cui tradizioni sono apprezzate come riserva di senso e risorse sim​boliche per una specie di religione standardizzata, essenziale e uni​versale. Le «poche credenze fondamentali», in cui si stempererebbe tale religione del futuro, sarebbe un ben misero esito del processo di secolarizzazione, ma soprattutto non sarebbe in grado di promuovere 1’‘umano integrale’. Questo fu il grande sogno del gruppo di pensatori del Rinascimento (Erasmo, Cusano, Pico, Ficino, e più avanti Vico), di fronte alla disperante frammentazione e conflittualità della ‘religio​ne moderna’, che aveva generato la ‘figura confessionale della fede’ postridentina, aprendo la strada alla corrispondente ‘figura astorica della ragione’ illuminista.
y
Proprio la ‘sfida dell’umano e sull’umano’ sarà la cartina da tor​nasole del prossimo futuro: tale sfida dovrebbe però accettare che le ‘tradizioni confessionali o religiose’ potranno favorire tra loro un con​fronto attivo che non miri tanto a un comun denominatore, né sola​mente a un meticciato delle credenze e delle pratiche, ma a un reale confronto e a un’effettiva circolazione della propria testimonianza cir​ca l’origine del senso della vita. Le tradizioni religiose sono vive e vitali se attestano la sorgente a cui si alimentano sempre di nuovo: solo così diventano parola di vita per il mondo d’oggi. Se il futuro di un uma​no senza Dio è tenebroso, il futuro di un umano con Dio dovrà avere la forma della testimonianza di un’identità aperta. Tanto più aperta quanto più sicura che essa non dipende del possesso di una fede in salvo prima e a prescindere della salvezza di tutti: un umano relazio​nale, transitivo, responsabile, capace di cura dell’interiorità dell’uomo e della casa comune. Questa duplice cura non è possibile se non nel grembo della misericordia di Dio e della tenerezza per gli uomini.
In questa direzione appare decisiva la ‘testimonianza’ del cristiano (laico), nel quale si realizza in modo eminente la sintesi tra riferimento a Cristo e immersione nel mondo. Questo luogo non solo sarebbe opportuno da indagare (nell’inchiesta, se non ha visto male, si registra uno strano silenzio su questo aspetto), ma appare decisivo per ap​prendere una forma dell’annuncio del Vangelo, in cui verità e libertà s’incontrano, e talvolta si scontrano, nel cimento della vita quotidiana (della famiglia, della professione, dell’impegno civile, della mediazio​ne politica, nella sofferta partecipazione della coscienza ed esperienza spirituale alla singolarità della fede cristiana). L’uscita di minorità dei laici nella Chiesa, soprattutto delle donne, non sarebbe uno stimolo formidabile per ascoltare e realizzare in corpore vivo il rapporto tra singolarità della fede e universalità dell’umano? Accelerare l’ora dei laici non è tanto una questione di partecipazione (anche!), ma la loro presenza consapevole e valorizzata è decisiva per la qualità dell’an​nuncio evangelico all’altezza del momento presente.
4. Come restituire evidenza alla pratica spirituale della fede? Le co​ordinate con cui immaginare il cristianesimo del futuro propongono al ministero pastorale della Chiesa un compito missionario che sappia fare la spola tra singolarità cristiana e universale umano, in vista della promozione coraggiosa dell’umano integrale. Il contesto plurale delle religioni e delle culture si traduce nel compito della testimonianza dei credenti e della cura del ministero pastorale per restituire evidenza alla pratica spirituale della fede cristiana. A questo punto ci stacchiamo dall’inchiesta sociologica, per ricavare un compito che essa rende ur​gente, ma che non può direttamente indicare.
A tal proposito, l’indagine di Garelli ha fatto emergere tre eviden​ze: 1) anzitutto, si nota uno scollamento tra il dato ancora resistente delle credenze in Dio e l’aumento di una forte sensazione di incertezza sulla rilevanza della fede nella vita quotidiana; 2) in secondo luogo, la pratica cristiana sembra ritrarsi nella palude del sentimento religio​so e diventa sempre più difficile collegare il soggetto che crede con la realtà creduta, generando un ripiegamento emozionale della fede, l’irrilevanza dei contenuti dottrinali e il conseguente deperimento dei comportamenti morali; 3) in terzo luogo, si fa avanti il bisogno di una ‘religione identitaria’, in cui la pratica cristiana coincide con alcuni marcatori distintivi, sganciati dai loro contesti di significato e dall’au​tenticità personale.
Queste tre evidenze lanciano due appelli urgenti alla coscienza cristiana e al compito pastorale. Da un lato, si impone una profonda opera educativa che illustri la rilevanza della fede a partire dalla sua singolarità: nella società dell’incertezza e della ragione debole occor​re mostrare, attraverso l’annuncio e la catechesi, che la rivelazione di Dio in Gesù di Nazareth è la vita degli uomini, e che la loro pienezza di vita consiste nella conoscenza e nell’amore di Dio (Gloria Dei est homo vivens, vita autem hominis est visio Dei, cfr Ireneo). D’altro lato, occorre mettere al centro la pratica spirituale della fede, superando la separazione di fede e opere, avvenuta al prezzo di una riduzione sen​timentale della fede e di una pratica formalista e culturalista. La fede si ritrae in una coscienza intimista e la pratica è maneggiata come una spada per la difesa dell’identità cristiana nello spazio pubblico, oppu​re si afferma come rito di socializzazione o di appartenenza culturale. La separazione di coscienza credente e di agire morale ricade però a danno di entrambi.
Anzi, se si vuole essere veramente radicali, è necessario che si torni - come nel primo millennio dell’epoca dei martiri, dei grandi vescovi e dei monaci - a considerare la pratica spirituale della fede come il luo​go personale e comunitario per la testimonianza e la formazione della coscienza cristiana. L’opera educativa della chiesa non può avvenire solo a monte dei luoghi e dei momenti della pratica della fede, altri​menti la pratica sarà solo un momento ‘espressivo’ in cui si mette alla prova una fede che è considerata già in salvo prima di essere praticata.

Così la prassi credente appare solo lo spazio in cui l’identità cristiana si esprime, quando uno si sente e ha voglia, ma non è decisiva per la ‘costruzione’ del credente cristiano. Una concezione esteriore di fede e opere è fuorviante. Solo la figura della testimonianza può restituire l’unità della vita del credente. La sequela del Signore Gesù comporta non solo di sapere Gesù, ma di seguirlo. «Chi crede segue e chi segue crede», diceva Bonhoeffer nel suo indimenticabile Sequela, intuendo la radicalità della posta in gioco della nozione di testimonianza cristia​na. Provo ora a svolgere brevemente i due appelli.
Sul versante pastorale, bisogna prestare grande cura alla prassi cre​dente, perché s’imprima nella coscienza degli uomini come buona e sa​lutare: l’eucaristia ha da essere celebrata come il culmine e la sorgente della vita spirituale dei credenti e il momento fontale della comunità; i riti di iniziazione non sono solo da praticare come ‘riti di passaggio’, ma come ‘riti di introduzione’ alla vita cristiana ed ecclesiale, perché non sono un compito periferico, ma il momento generante della comunità cristiana; la pratica della Parola personale e comunitaria (meditazione, lectio divina, annuncio, catechesi) è qualificante per la consapevolezza del credente; l’esercizio della carità dovrà essere illuminato e respon​sabilizzante, coinvolgendo il più possibile le comunità; la presenza dei cristiani nello spazio civile ha bisogno di tenere alto il profilo della te​stimonianza. Se si parla di pratica ‘spirituale’ della fede è per dire che la prassi credente deve essere riscattata da una visione e da un agire solo esecutivo, sciatto, routinario, ma ha bisogno di tutta l’attenzione e la cura, con cui possa riconquistare l’evidenza simbolica che porta con sé. Un cristianesimo di convinzione non può essere vissuto solo con un processo di coscientizzazione del cristianesimo di tradizione, senza che siano coinvolti emozioni, sentimenti, memoria, tradizioni, pratiche credenti di uomini e donne, figure ministeriali plurali. Altri​menti la pratica diventerà formale e identitaria, e la fede si esprimerà a lato in modo sentimentale e talvolta sensazionale.
Sul versante educativo e culturale, è decisivo ricomporre l’unità di soggetto credente e di fede creduta. Il preoccupante ‘scisma som​merso’ tra ciò che i cristiani credono e ciò che il magistero ecclesia​stico insegna è stato aggravato a partire dall’inizio del terzo millennio anche dal ripiegamento dell’agire morale nella ‘coscienza privata’, attratta dalle sirene dei diritti dell’individuo propugnati come insin​dacabili dalla cultura dominante. Ciò ha causato un’impressionante ‘privazione della coscienza’ dei credenti e non solo, che ha perso ogni riferimento oggettivo e autorevole. Infatti, se nelle precedenti rilevazioni socioculturali era in evidenza lo scollamento tra credenza in Dio e incertezza sul destino dell’uomo, la recente inchiesta ha messo drammaticamente in primo piano il ‘deperimento delle evi​denze etiche’, nonostante la battaglia sui ‘valori non negoziabili’. Tutto questo reclama una vigorosa opera pedagogica della Chiesa con tutte le sue forze intellettuali e morali: il magistero, perché insegni a ritrovare la bellezza della vita cristiana col suo splendore di testimo​nianza nella vita personale, sociale e pubblica; i cristiani, perché non deleghino ad altri la loro testimonianza in forma consapevole e im​pegnata; i ministri del Vangelo, perché sappiano raccordare sempre kérygma e catechesi, cuore della fede e implicazioni morali e missio​narie; i teologi, perché non smettano l’insonne compito di argomen​tare la circolarità tra singolarità cristiana e universale umano (reli​gioso e culturale); gli spirituali e mistici, perché facciano percepire alla comunità credente che la vita spirituale tiene uniti lo sguardo di Dio sulla realtà e l’unione d’amore con Lui. Insomma, per meno di una radicale trasformazione culturale e conversione pastorale non è possibile raccogliere la sfida che il tempo presente lancia alla co​scienza cristiana.
5. Chiesa in uscita e/o comunità testimoniale? Da ultimo, forse il dato più consistente della rilevazione di cui abbiamo dato conto ri​guarda la vitalità del sentimento religioso e la sua traduzione in forme di vita spirituale ‘fai-da-te’, senza appartenenza o con partecipazione in gruppi elettivi guidati da leaders carismatici. Il sentire religioso si allontana dalle religioni istituite e dalle chiese tradizionali. Ciò pone in questione la ‘forma di Chiesa’ (forma Ecclesiae) delle comunità cri​stiane e la loro trasparenza per essere luogo dell’annuncio accolto, celebrato e trasmesso. Le figure di Chiesa debbono passare dall’essere luoghi di socializzazione religiosa a diventare vere comunità della te​stimonianza: il problema non è solo organizzativo, ma le parrocchie, le associazioni e i movimenti sono chiamati a interpretare la loro pre​senza sul territorio non tanto in modo geografico, ma antropologico. Se la pratica cristiana vuol essere cammino di vita buona, la sua di​mensione ecclesiale non risponde anzitutto al bisogno di comunità, ma l’esperienza comune della fede riveste carattere di testimonianza. Che significa questo?

Papa Francesco in Evangelii gaudium ha parlato con vigore di «Chiesa in uscita», il cui profilo si riconosce nel servizio al povero e nel soccorso alle forme tentacolari della sofferenza e della miseria. Una Chiesa povera per i poveri è segno dell’evangelo di Gesù, quando rende autentico anche il vissuto cristiano e trasparente la fraternità ecclesiale. La sintesi della vita nello Spirito è l’agape, la carità-servizio che diventa carità-virtù, perché la carità non è solo relazione di aiuto al bisognoso, ma liberazione dal bisogno, accoglienza e cammino in​sieme con i fratelli. Una «Chiesa in uscita» ha urgentemente bisogno di diventare ‘comunità della testimonianza’, dove il povero sia accolto e non solo aiutato, il debole riceva prossimità e non solo consolazione, la persona ferita sia accompagnata e non solo curata, chi ha il cuore incerto trovi pane di vita per nutrire lo spirito nel travaglio della vita contemporanea. La Chiesa di domani sarà forse apprezzata come cro​cerossa dei mali dell’umanità, ma il Vangelo di Gesù le chiede molto di più: di essere casa e scuola della comunione, spazio dei liberi lega​mi, tessuto di fraternità, dove uno è accolto per camminare insieme e costruire un destino di vita nella casa comune. Sulla soglia del terzo decennio del secolo XXI s’impone una pausa di riflessione per ripren​dere con lena la strada.
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