
iaggiando attraverso la 
Francia si scopre, forse 
con stupore, di poter 
trovare su tutti i muni-
cipi – fin nell’ultimo 

paese – il motto ispirato alla Dichiara-
zione dei diritti dell’uomo e del cittadino 
del 1789, scolpito nella pietra come la 
legge mosaica: «Liberté – egalité – fra-
ternité». Senza dubbio nel caso di que-
sta triade risalente alla Rivoluzione 
francese si tratta di una secolarizzazio-
ne di valori cristiani centrali, che tutta-
via non sempre sono stati perorati e di-
fesi all’interno della Chiesa; basti pen-
sare al riconoscimento della libertà di 
religione, avvenuto solo nel 1965 con il 
concilio Vaticano II. E che anche il ri-
spetto dell’uguaglianza non sia esente 
da problemi non è forse mostrato dal 
recente dibattito nel cattolicesimo fran-
cese riguardo al «matrimonio per tutti» 
(mariage pour tous), quindi anche per 
omosessuali e lesbiche?

Per quanto concerne la scelta dei 
tre valori fondamentali, essa non è as-
solutamente così ovvia come si potreb-
be supporre. Infatti questi non stanno 
allo stesso livello. Libertà e uguaglianza 
dei cittadini, qualora siano lese, posso-
no essere portate in tribunale, in quan-
to appartengono alla sfera del diritto, la 
quale nel corso della storia ne ha sanci-
to legalmente implicazioni e aspetti 
concreti. D’altro lato la fraternità o «il 
comportamento reciproco dei cittadini 
in spirito di fratellanza», come recita 
l’articolo 1 della Dichiarazione dei dirit-
ti dell’uomo del 1789, viene concepita 
come un obbligo morale. Nessuna legge 
statale è in grado di decretarla. Nomi-

nata al terzo posto nel preambolo della 
Costituzione della Quinta Repubblica 
di Francia (1958), essa trascende ogni 
costituzionalità e tuttavia richiama alla 
mente la coesione sociale, costante-
mente sottoposta a nuove prove, e so-
prattutto l’«arte» del convivere quoti-
diano, che sociologi come Emile 
Durkheim o Marcel Mauss hanno 
identificato con una specie di mistica 
secolarizzata.

Papa Francesco si serve con molta 
parsimonia del concetto di mistica. 
Nella sua esortazione apostolica Evan-
gelii gaudium lo utilizza solo tre volte, 
peraltro in tutti e tre i casi in rapporto 
con l’arte della convivenza: «Il modo di 
relazionarci con gli altri che realmente 
ci risana invece di farci ammalare, è 
una fraternità mistica, contemplativa», 
afferma programmaticamente al n. 92 
(Regno-doc. 21,2013,659).

A mio parere vale la pena, anche 
nella cornice grossolanamente traccia-
ta della filosofia politica o della «teolo-
gia secolare», di occuparsi più accura-
tamente di questo programma e di 
scandagliarne il significato per la Chie-
sa e la teologia. Fraternità – e sororità 
(se posso usare questa parola poco usa-
ta nel linguaggio comune) – mistica e 
contemplativa sembrano essere ovvie 
per una Chiesa vivificata dal duplice 
comandamento dell’amore. Però non è 
affatto questo il caso, il che rende chia-
ra una domanda fondamentale, una 
domanda sullo «stile», come quella del 
papa nell’Evangelii gaudium e nella 
Laudato si’.

Mi riferirò anzitutto ai numeri deci-
sivi dell’esortazione apostolica, per poi 

riflettere – nel solco della svolta provo-
cata e anelata da Francesco – sulla 
Chiesa e sulla teologia.

Fraternità 
nel l ’Evangel i i  gaudium
La descrizione delle «relazioni nuo-

ve generate da Gesù Cristo» nel c. II 
dell’Evangelii gaudium rappresenta uno 
dei passaggi centrali dell’esortazione 
apostolica, nei quali all’improvviso si 
concentra il Vangelo tutto intero. Il pri-
mo numero, l’87, indica subito il tono: 
«Oggi, quando le reti e gli strumenti 
della comunicazione umana hanno rag-
giunto sviluppi inauditi, sentiamo la sfi-
da di scoprire e trasmettere la “mistica” 
di vivere insieme, di mescolarci, di in-
contrarci, di prenderci in braccio, di ap-
poggiarci, di partecipare a questa ma-
rea un po’ caotica che può trasformarsi 
in una vera esperienza di fraternità, in 
una carovana solidale, in un santo pelle-
grinaggio» (Regno-doc. 21,2013,658).

Qui si tratta già di una provocazio-
ne, in quanto Francesco introduce il 
concetto di «mistica» in un’accezione 
inattesa e lo fa consapevolmente. Infatti 
egli non presuppone semplicemente la 
«mistica» così intesa, bensì invita a sco-
prirla e a trasmettere la scoperta. Sullo 
sfondo c’è naturalmente la branca ar-
gentina della teologia della liberazione, 
la cosiddetta «teologia del popolo». Il 
punto di partenza è il nostro più o meno 
banale convivere, fino a giungere alla 
nostra immersione giornaliera nella 
«marea un po’ caotica» delle nostre me-
tropoli. Proprio qui però ci può essere il 
cambiamento, che viene presentato in 
maniera molto viva già nell’introduttivo 

mistica della fraternità
L o  s t i l e  n u ov o  d e l l a  C h i e s a  e  d e l l a  t e o l o g i a
n e i  d o c u m e n t i  p r o g r a m m a t i c i  d e l  p o n t i f i c a t o
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n. 87: mescolarsi, incontrarsi, prendersi 
in braccio, appoggiarsi… In breve: la 
conversione alla fraternità avviene in 
maniera del tutto concreta e anticipa in 
ogni nuovo gesto un’utopia universale, 
rappresentata nelle due immagini, sacre 
e profane al tempo stesso, della carova-
na solidale e del santo pellegrinaggio.

Questa dovrebbe essere la mistica 
quindi? – ci chiediamo giustamente –. I 
cinque numeri successivi s’incaricano di 
convincerci di questo. Anzitutto questa 
concezione della mistica è legata a un 
determinato contesto: non solo con lo 
sviluppo di nuovi mezzi di comunicazio-
ne, che vengono immediatamente men-
zionati nel numero introduttivo sopra 
citato, ma col loro abuso, che alla fine 
conduce a vivere le nostre relazioni in-
terpersonali solamente attraverso scher-
mi o sistemi «che si possano accendere e 
spegnere a comando» (n. 88). Tale 
«morboso individualismo» si può anche 
atteggiare in maniera spirituale e dege-
nerare in un «consumismo spirituale»: 
«Il ritorno al sacro e la ricerca spirituale 
che caratterizzano la nostra epoca sono 
fenomeni ambigui» (n. 89; Regno-doc. 
21,2015,658), si constata lapidariamen-
te, in controtendenza rispetto al Sinodo 
del 1985, che dopo la spinta alla secola-
rizzazione degli anni Sessanta vedeva 
proprio in questo ritorno un nuovo pun-
to di partenza per l’evangelizzazione.

Il criterio distintivo dell’autentica spi-
ritualità non è allora la sua sacralità, ma 
la sua «corporalità», che nei sei numeri 
viene tematizzata cinque volte in manie-
ra molto concreta. Il «corpo» è il «volto» 
dell’altro, le sue braccia e la sua «presen-
za fisica che interpella, col suo dolore e 
le sue richieste, con la sua gioia conta-
giosa in un costante corpo a corpo» (n. 
88). Il corpo è sano e fonte di speranza 
solo se diventa «luogo» d’incontro nel 
cui centro sta la capacità spirituale di 
«uscire da sé»: una «gestualità» per così 
dire corporeo-spirituale, che si può desi-
gnare come il cardine interiore sia dell’E-
vangelii gaudium che della Laudato si’. 
In quest’ultimo testo essa viene addirit-
tura concepita come atteggiamento civi-
le fondamentale di tutti i cambiamenti 
sociali (cf. Laudato si’, n. 208).

Teologia  del la  fraternité
Lo sfondo teologico di tale «mistica 

del corpo» è la fede nell’incarnazione, 
come viene chiarito nel secondo numero 

(n. 88) della nostra parte: «L’autentica 
fede nel Figlio di Dio fatto carne è inse-
parabile dal dono di sé, dall’appartenen-
za alla comunità, dal servizio, dalla ri-
conciliazione con la carne degli altri. Il 
Figlio di Dio, nella sua incarnazione, ci 
ha invitato alla rivoluzione della tenerez-
za». Questa la formula osata da France-
sco. Di qui poi si capisce anche come 
mai le spiritualità sopra criticate – con le 
loro fughe e la loro mancanza d’interesse 
per «vincoli profondi e stabili» – rappre-
sentino risposte «alienanti» (n. 89) e «che 
fa[nno] ammalare» (n. 91) alla sete di 
molti uomini. Esse conducono a un Cri-
sto «senza carne e senza croce» (n. 88), 
un «Gesù Cristo senza carne e senza im-
pegno con l’altro» (n. 89), mentre la co-
siddetta «religiosità popolare» non in-
staura appunto relazioni individualisti-
che con «energie armonizzanti», ma 
porta gli uomini a Dio, a Gesù Cristo, a 
Maria o a un santo e contiene perciò una 
spiritualità con corporalità e volto.

Nell’ambito della triade «Libertà – 
uguaglianza – fraternità», è assoluta-
mente decisivo il fatto che la trasforma-
zione del nostro convivere giornaliero in 
«fraternità» non è semplicemente pre-
stabilita, ma soggiace a un libero atto di 
scelta (nel senso degli esercizi ignaziani) 
e a un processo d’apprendimento. Ciò 
diviene chiaro negli ultimi due numeri 
della nostra parte: «Si tratta di imparare 
a scoprire Gesù nel volto degli altri, nel-
la loro voce, nelle loro richieste. È anche 
imparare a soffrire in un abbraccio con 
Gesù crocifisso quando subiamo aggres-
sioni ingiuste o ingratitudini, senza stan-
carci mai di scegliere la fraternità» (n. 
91; Regno-doc. 21,2013,659).

Esattamente in questo punto, dove 
la «fraternità» non è più considerata co-
me ovvia, emerge la sua dimensione per 
così dire mistica o contemplativa. La 
fraternità mistica e contemplativa consi-
ste nel «guardare alla grandezza sacra 
del prossimo», «scoprire Dio in ogni es-
sere umano», «sopportare le molestie 
del vivere insieme aggrappandosi all’a-
more di Dio» e «aprire il cuore all’amo-
re divino per cercare la felicità degli altri 
come la cerca il loro Padre buono» (n. 
92). Tutte le parole contano in questo 
moto spirituale induttivo che solo alla fi-
ne, con riferimento implicito alla Scrit-
tura e a Mt 5, sfocia nel moto contrario 
dell’amore di Dio, il quale consiste esat-
tamente nel cercare la felicità degli altri. 

Che qui si tratti veramente di mistica 
è ora testimoniato dall’esplicito riferi-
mento all’Imitazione di Cristo di Tom-
maso da Kempis e all’Autobiografia di 
santa Teresa di Lisieux: non c’è mai au-
tentica esperienza di Dio al di fuori di 
un’esperienza di umanità (n. 87) e au-
tentica «fraternità» è già esperienza di 
Dio. Dietro a questi punti di riferimento 
storici, che non posso sviluppare ulte-
riormente, c’è la svolta, compiuta so-
prattutto dalla piccola Teresa, alla misti-
ca della vita quotidiana. Nella sua inter-
vista con le riviste culturali della Com-
pagnia di Gesù, papa Francesco ammet-
te il suo apprezzamento per i lavori di 
Michel de Certeau, che ha studiato a 
fondo proprio questa svolta, soprattutto 
nella sua opera principale La fable mysti-
que (1984; trad. it Fabula mystica, Jaca 
Book, Milano 2008) e nel suo scritto ap-
parso nel 1982 L’invention du quotidien 
(trad. it. L’Invenzione del quotidiano, 
Edizioni Lavoro, Roma 2001).

Si tratta qui del punto comune tra la 
mistica francescana e ignaziana, che 
può essere riassunto nella formula risa-
lente a Bonaventura e citata in Laudato 
si’, n. 233: «Trovare Dio in tutte le co-
se». Questa formula presuppone – 
nell’accezione di Certeau – quella capa-
cità di percezione del singolo studiata a 
fondo nella fenomenologia di Merleau-
Ponty, come anche quel senso per il lin-
guaggio quotidiano sviluppato da Witt-
genstein. Capacità di percezione e uti-
lizzo del linguaggio quotidiano: questi 
sono esattamente i contrassegni stilistici 
che caratterizzano il testo dell’Evangelii 
gaudium e ne fanno un’espressione di-
screta di una mistica della fraternité, an-
zitutto attraverso il suo invito al lettore a 
rendere possibile, per mezzo di scelta e 
apprendimento, una trasformazione spi-
rituale o un’inversione della propria ge-
stualità corporea nella sua convivenza 
quotidiana.

Prima di riflettere sul significato di 
tale mistica per la Chiesa e la teologia si 
devono ancora discutere due aspetti di 
questa trasformazione.

Plur idimensional ità
Già la parte sopra commentata ac-

cenna alla dimensione sociale del Van-
gelo (n. 88), che viene poi dispiegata nel 
c. IV dell’Evangelii gaudium e nell’enci-
clica Laudato si’. Questo dispiegamento 
è decisivo, perché altrimenti andrebbe-
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ro perse la pluridimensionalità del reale 
e con essa anche la mistica della frater-
nità. Entrambi i testi insistono sulla plu-
ralità delle relazioni che ci strutturano: 
relazione con noi stessi e con gli altri, 
con la terra, con Dio; per quanto spe-
cialmente la relazione con la terra come 
Creazione sia stata gravemente trascu-
rata nei tempi moderni a causa di un 
antropocentrismo unilaterale ed ecolo-
gicamente pericoloso. Se papa France-
sco all’inizio della Laudato si’ cita il Can-
tico di frate sole di san Francesco e loda 
Dio «per sora nostra matre terra» non è 
per romanticismo sentimentale, ma è 
un modo per prendere molto sul serio la 
connessione causale tra la fraternità fe-
rita e la distruzione dell’ambiente.

La «rivoluzione della tenerezza» so-
pra citata comincia naturalmente in 
mezzo alle nostre relazioni quotidiane, 
ma è nondimeno particolarmente diret-
ta all’Altro, il che significa a ciò che è 
«fragile» o «debole» (nn. 209-216), agli 
esclusi e alla terra (nn. 186-216). Frater-
nità si traduce qui in maniera del tutto 
concreta – così la prima parte del c. IV 
dell’Evangelii gaudium – in un interven-
to per l’«integrazione sociale dei pove-
ri» e per un’«ecologia integrale»; nella 
Laudato si’ papa Francesco parla dun-
que anche di «fratellanza universale» 
(n. 228).

Una tale traduzione implica molte-
plici competenze, se si vuole essere 
all’altezza della pluridimensionalità del-
la problematica sociale ed ecologica, e 
di conseguenza esige il dialogo sociale, 
che viene trattato nella seconda parte 
del c. IV dell’Evangelii gaudium. A ogni 
modo, in mezzo a questa complessità e 
multidimensionalità continua a trattarsi 
ancora di mistica e anzitutto di contatto 
fisico, epidermico: «Tanti professionisti, 
opinionisti, mezzi di comunicazione e 
centri di potere sono ubicati lontani da 
loro [gli esclusi] – leggiamo in Laudato 
si’, n. 49 – in aree urbane isolate, senza 
contatto diretto con i loro problemi. Vi-
vono e riflettono a partire dalla comodi-
tà di uno sviluppo e di una qualità di vi-
ta che non sono alla portata della mag-
gior parte della popolazione mondiale. 
Questa mancanza di contatto fisico e di 
incontro […] aiuta a cauterizzare la co-
scienza e a ignorare parte della realtà in 
analisi parziali. Ciò a volte convive con 
un discorso «verde». Ma oggi non pos-
siamo fare a meno di riconoscere che un 

vero approccio ecologico diventa sempre 
un approccio sociale, che deve integrare 
la giustizia nelle discussioni sull’am-
biente, per ascoltare tanto il grido della 
terra quanto il grido dei poveri» (Regno-
doc. 22-23,2015,1).

Questo saper ascoltare è il nocciolo 
di una mistica della fraternità, la quale 
per questo motivo non si rivela senza 
vicinanza fisica. Perché senza tale ascol-
tare e vedere contemplativo – pensiamo 
alla foto del cadavere del bambino pro-
fugo annegato sulla spiaggia turca – 
senza tale vedere e sentire che non si 
soddisfa con l’analisi della situazione, 
ma «osa trasformare in sofferenza per-
sonale quello che accade al mondo» 
(Laudato si’, n. 19), a lungo andare nes-
sun agire etico è possibile. Già il più pic-
colo e modesto gesto etico scaturisce da 
un tale sentire e vedere, che alla fin fine 
vive di un’esperienza mistica di Dio: 
«Infatti non sarà possibile», è detto in 
Laudato si’, «impegnarsi in cose grandi 
soltanto con delle dottrine, senza una 
mistica che ci animi, senza “qualche 
movente interiore che dà impulso, mo-
tiva, incoraggia e dà senso all’azione 
personale e comunitaria”» (n. 216; con 
citazione da Evangelii gaudium, n. 261).

Una quest ione di  st i le
Con questa sottile critica a una «dot-

trina» che s’intende come monolitica, 
come affermato in Evangelii gaudium, n. 
40, viene ora introdotto un ultimo aspet-
to della mistica della fraternità: il primo 
tentativo di rendere giustizia non solo 
alla complessa pluridimensionalità di 
questa esperienza della realtà, ma anche 
alla molteplicità delle sue forme cultura-
li, che corrisponde sia alla ricchezza in-
teriore del Vangelo nella sua interezza, 
sia alla concreta corporeità dei suoi de-
stinatari. Questi sono di fatto i due aspetti 
inseparabili di una «complessificazione» 
interiore ed esteriore della mistica cristia-
na, che solo con l’aiuto del concetto di stile 
può essere adeguatamente descritta e pon-
derata; concetto, questo, che nell’Evan-
gelii gaudium ricorre non meno di 22 
volte e nella Laudato si’ 18 volte.

Nell’Evangelii gaudium Francesco 
adopera due metafore significative per 
esplicare questo cambiamento verso 
una comprensione stilistica della fede. 
Le metafore della sfera e del poliedro 
simboleggiano due modi di pensare il 
rapporto tra il tutto e le sue parti: «Il 

L a seconda guerra mondiale, le perse-
cuzioni contro gli ebrei, la lotta par-

tigiana, la fine del fascismo, la scomunica
ai comunisti, la Costituzione repubblicana.
Si collocano negli anni Quaranta del No-
vecento gli scritti giovanili di Arturo Paoli
(1912-2015), sacerdote lucchese e piccolo
fratello di Charles de Foucauld.
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Al concilio Vaticano II emerse ben
presto che Roma desiderava pren-

dere parte al movimento ecumenico. Il
volume analizza tre temi: la preoccupa-
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conciliare, l’approccio formale del proble-
ma con il decreto Unitatis redintegratio e
la ricezione dell’opera conciliare sul terre-
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modello non è la sfera, che non è supe-
riore alle parti, dove ogni punto è equi-
distante dal centro e non vi sono diffe-
renze tra un punto e l’altro. Il modello è 
il poliedro, che riflette la confluenza di 
tutte le parzialità che in esso mantengo-
no la loro originalità. Sia l’azione pasto-
rale sia l’azione politica cercano di rac-
cogliere in tale poliedro il meglio di cia-
scuno. […] A noi cristiani questo princi-

pio parla anche della totalità o integrità 
del Vangelo che la Chiesa ci trasmette e 
ci invia a predicare. La sua ricchezza 
piena incorpora gli accademici e gli ope-
rai, gli imprenditori e gli artisti, tutti. La 
“mistica popolare” accoglie a suo modo 
il Vangelo intero e lo incarna in espres-
sioni di preghiera, di fraternità, di giusti-
zia, di lotta e di festa. […] Il Vangelo 
possiede un criterio di totalità che gli è 

intrinseco: non cessa di essere buona no-
tizia finché non è annunciato a tutti, fin-
ché non feconda e risana tutte le dimen-
sioni dell’uomo, e finché non unisce tutti 
gli uomini nella mensa del Regno» (nn. 
236-237; Regno-doc. 21,2013,684).

Mentre ogni formulazione «dogma-
tica» o «legalistica» dell’elemento cri-
stiano corre sempre il rischio di ridurre 
la fede a un’uguale e uniforme distanza 
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La tenerezza, una rivoluzione

Intorno a quale trama teologica e filosofica s’intessono paro-
le, gesti e atti di Francesco? Quali snodi culturali e civili emer-
gono da questi due anni di esercizio del suo ministero di ve-

scovo di Roma? Quale interlocuzione con la ragione si va dipa-
nando dal giorno della sua elezione? Quale visione di Chiesa è 
sottesa? Sono domande che sondano la profondità e il rilievo di 
un pontificato sorprendente per la sua umile semplicità. Intorno 
a esse, ricondotte al testo di esordio, l’esortazione Evangelii gau-
dium, si sono riuniti a Vienna più di una trentina tra teologi, teo-
loghe e filosofi provenienti da tutto il mondo (15-17.10) per un 
simposio a carattere seminariale svoltosi nella sala della Facoltà 
cattolica di teologia dell’Università austriaca, dal titolo «Rivolu-
zione della tenerezza».

Innanzitutto due annotazioni di carattere generale – quasi di 
atmosfera respirata nel corso dei lavori –. È chiaro che France-
sco ha ridato uno stile specifico, evangelicamente coerente, alla 
Chiesa cattolica: immediatamente riconoscibile, ed esigente al 
tempo stesso, perché articolato sulle armoniche bibliche del 
cristianesimo e sul suo dovere a favore delle donne e degli uo-
mini. Stile che, sulla base di un’intelligenza spirituale inedita, 
comporta ricadute di carattere politico d’assoluto rilievo per 
l’ora presente. In secondo luogo, vi è la netta percezione di una 
restituzione della teologia al suo compito, con i dovuti spazi di 
libero esercizio nella Chiesa per il mondo amato da Dio.

Fine del  regime moderno
Non vi è un difetto o una mancanza di teologia in France-

sco, così che si debba mettere mano a una supplenza teologica 
che ne corrobori il ministero legittimandolo – anzi. Impregnati 
di Evangelo, i suoi gesti e parole hanno rimesso in circolo l’in-
tenzione teologica e la sapienza umanistica della Scrittura, con 
una liberalità quasi dimenticata. Questo a favore del mondo, di 
ogni essere umano e della nostra (unica) casa comune in cui 
tutti abitiamo. Davanti a ciò la teologia è convocata a un lavoro 
di spessore, la cui qualità ecclesiale si decide non in una sterile 
autoreferenzialità, ma nella sua capacità di attestare la sorpresa 
dell’incontro con il Dio di Gesù nella concretezza del vivere 
quotidiano. Una teologia, quindi, non ossessionata dai conte-
nuti formali, ma attenta allo stile della fede e in cerca appassio-
nata dei luoghi reali (alternativi, marginali, feriti e sanguinanti) in 
cui oggi si può dischiudere la presenza di questo incontro (J. 
Sander).

Francesco non è in difetto di teologia, ma ha solo chiuso de-
finitivamente l’epoca moderna del gesto con cui il magistero 
della Chiesa aveva avocato a sé, requisendolo, il diritto della teo-

logia – ciò che Pino Colombo chiamava la teologia del magistero 
–. Questa compiuta restituzione della teologia alla rivelazione di 
Dio e alla sua Parola, realizzazione magisteriale della Dei Verbum 
per la prima volta dopo cinquant’anni, ha ricadute enormi sul 
modo di fare teologia (C. Theobald; cf. sotto) nel contempora-
neo. Ogni teoria teologica fine a se stessa (del cristianesimo, del 
soggetto, della Chiesa) manca irrimediabilmente della notitia Dei 
e dei luoghi mondani del suo abitare tra noi. Non di meno della 
fede, anche la teologia deve nascere e spendersi a partire da un 
contatto fisico con la complessità multidimensionale in cui vivo-
no gli uomini e le donne del nostro tempo – per essere così soli-
dale davanti a Dio con i loro vissuti e il loro destino.

Potere,  luoghi ,  intercess ione
Si potrebbe dire che il profilo politico più alto e sovversivo 

del ministero di Francesco, dentro e fuori la Chiesa, risiede in 
uno smascheramento e in una tematizzazione evangelica del 
potere e dei suoi meccanismi larvati: in Dio, nella Chiesa e nella 
società. Nella modernità il potere si è realizzato come raziona-
lizzazione e disciplinamento dell’essere-umano; fino all’esito 
odierno dell’efficienza delle sue prestazioni quale ritorno e gua-
dagno che può essere attinto a mani basse dalla sua vicenda. E 
quando questo si è esaurito, o quando l’essere-umano non pro-
duce più vantaggiosi dividendi, allora può tranquillamente finire 
in una delle molte discariche ai margini del mondo: nulla più che 
un rifiuto da gettare via.

Questi pezzi di vita, di mondo, di esistenze, gettati sono la 
congiuntura del nostro tempo: luoghi in cui si esaurisce l’umani-
tà dell’uomo. Porre fine a questa macchina di de-umanizzazione 
è il potere inscritto nell’amore, perfino nella sua tenerezza: «Es-
sere onnipotente vuol dire poter patire l’impotenza e fallire da-
vanti al potere che altri desiderano, ricercano e vogliono avere 
nelle proprie mani. Quando entra in scena l’amore, l’impotenza 
è inevitabile – e questa è forse la ragione per cui l’amore può di-
venire così forte come nessun’altra espressione della vita può. 
Ma quando appare l’amore, che non si sottrae all’impotenza, al-
lora esso diviene creativo. Questo è il modo divino dell’amore. 
L’amore di Dio per l’uomo non è il disciplinamento della creatu-
ra umana, ma la perdita di ogni disciplina da parte del creatore. 
Di questo substrato è impregnato l’umanesimo che Francesco 
rappresenta nei suoi gesti, segni ed eccessi» (J. Sander).

Rappresentanza che viene esercitata da Francesco in un’in-
condizionata condivisione con le vicende di ogni donna e ogni 
uomo; in un legame di destini che neanche il loro peccato può 
spezzare o far arretrare anche solo di un millimetro. Legame che 
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per tutti i fedeli tra un centro e un punto 
della sua periferia o della sfera circo-
stante, grazie alla molteplicità delle sue 
forme espressive una comprensione spiri-
tual-mistica come quella raccomandata 
dalla metafora del poliedro è in grado di 
rendere visibile il tutto del Vangelo nella 
sua inesauribile profondità. «Sororità e 
fraternità» sono in gioco là dove questa 
molteplicità complessa e pentecostale 

può essere trasformata in unità e totali-
tà; il che a ogni modo riesce solo se tale 
fraternità è radicata allo stesso tempo nel-
lo spazio delle nostre relazioni quotidia-
ne e nell’amore di Dio che cerca la felici-
tà dell’Altro. Nessuna impostazione uni-
dimensionale, ma solamente la finezza 
dello stile e il relativo pensiero possono 
portare alla luce, vagliare e trasmettere 
questa mistica nascosta nella fraterni-

tà». E questo mi conduce al nuovo stile 
della Chiesa e della teologia.

Tutt i  hanno i l  d ir itto 
di  essere ascoltat i
La riforma della Chiesa promossa 

da Francesco si basa su questi pochi e 
semplici punti fermi del cristianesimo 
delle origini. Come mostra il c. I dell’E-
vangelii gaudium sulla «trasformazione 
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tiene in vita proprio nella mancanza davanti a Dio (e chi mai ne 
può essere scevro?) e genera storia – proprio passando attraver-
so le sue prove. Il gesto teologico di questa condivisione, di 
questo legame inscindibile fra la rappresentanza di Dio e il pren-
dere parte per la vicenda del popolo, è quello dell’intercessione: 
«Esso comporta, come atteggiamento mentale e pratica dell’ac-
cettazione di un destino comune, l’umiltà di riconoscersi, in ogni 
caso, come soggetti a un’istanza di giustizia e di giudizio che af-
fonda le sue radici nel sacro, e da ogni lato ci supera. L’interces-
sione impedisce alla mediazione del potere nei confronti del le-
game sociale di sostituirsi al fondamento, di farsi autoreferen-
ziale, di perseguire l’unico obiettivo di garantire se stessa. Una 
dimensione religiosa che recupera fortemente questo tratto 
qualificante, che la rivelazione cristiana colloca nella mente e 
nel grembo stesso di Dio, introduce necessariamente analoga 
umiltà e analogo spirito di dedizione nell’ethos delle politiche 
della convivenza sociale. Sotto questo profilo la rivoluzione 
della tenerezza di Francesco perde ogni ambigua connotazione 
retorica e sentimentale, per assumere il progetto di una vera e 
propria trasformazione del rapporto fra potere e rappresentan-
za. Un uomo che dice: “Se non vuoi salvare questi, cancella an-
che me dal tuo libro della vita”, non è semplicemente un uomo 
generoso. È un vero capo» (P. Sequeri).

Ripresa e  innovazione 
del  Conci l io
Il tratto innovativo della ripresa del Vaticano II operata da 

Francesco rappresenta il dato di fondo condiviso da tutti i parte-
cipanti, declinato poi in modo particolare dai teologi provenienti 
dall’America Latina, dall’Africa e dall’Asia. L’annosa questione 
della corretta ermeneutica del Concilio non solo non viene più 
avocata alla Sede romana, ma viene in un qualche modo definiti-
vamente sdoganata nel gesto che la rimette ai vissuti effettivi 
delle Chiese locali. Nella persuasione che «l’intero del Vangelo 
diviene visibile, nella sua profondità inesauribile, proprio grazie 
alla pluralità dei suoi modi di espressione» (Ch. Theobald). Infatti, 
l’intenzione ecclesiologica di Francesco non è in alcun modo 
quella di «esportare il modello latino-americano» (C. Galli), per 
andare a colonizzare in forma inversa l’eccesso di centratura eu-
ropea e delle istanze romane che hanno caratterizzato gli ultimi 
decenni del cattolicesimo (cf. Schickendantz); quanto piuttosto 
rimettere in circolo quell’originaria differenziazione interna della 
fede inscritta nelle pagine del Nuovo Testamento, che chiede «a 
ogni Chiesa di assumere la missione in modo inculturato nel pro-
prio tempo e nel proprio luogo» (C. Galli).

Due gli assi portanti di questa impresa: il deciso recupero 
della figura del popolo di Dio, passando attraverso un riferimen-
to costitutivo all’Evangelii nuntiandi di Paolo VI, da un lato; e, 

dall’altro, l’assunzione, sul piano metodologico, delle linee por-
tanti di Gaudium et spes. Questo primato della metodologia 
consente «una più forte consapevolezza della propria storia, 
permettendo un ben più ampio apprezzamento delle differenze 
e diversità in una società plurale, da un lato, e consentendo, 
dall’altro, un migliore apprezzamento di ogni sorta di alterità – di 
qualsiasi genere essa sia. Questo apre lo spazio per l’emergenza e 
lo sviluppo di forme di pensiero e di teologie contestualizzate» 
(C. Schickendantz).

Questo transito e virtuosa circolazione fra Sud del mondo e 
Occidente potrebbe rappresentare la pietra angolare per l’edifi-
cazione di una nuova stagione e forma della fede nella stessa Eu-
ropa. Dove «il cristianesimo deve essere di nuovo inculturato a 
quel livello di riflessione sviluppato da una moderna società se-
colare. Questa inculturazione in Europa non si imbatte affatto in 
un deserto spirituale. Vista con gli occhi di Francesco, all’Europa 
deve essere dischiusa di nuovo la millenaria storia del cristianesi-
mo, andando in cerca di quella che R. Kutsch chiama un’Europa 
profunda. Perché in essa vi è una raffinata sensibilità, e anche ri-
spetto, per ciò che è “cristiano” (basta guardare alla reazione 
dello spazio pubblico laico davanti al nuovo papa), e si attesta 
anche l’erompere di impensate energie morali (si pensi qui alla 
questione dei profughi) che prendono le mosse dalla società ci-
vile» (H. Schelkshorn).

Misericordia :  parola 
g iubi lare ,  gesto quotidiano
Misericordia è il caso serio di agape: la sua riuscita e l’acces-

so, impossibile in altro modo, alla sua desiderata giustizia. Parola 
preziosa, da utilizzare con parsimonia nel discorso (come il giubi-
leo, che è un’eccezione del tempo) e da non lasciare sulle labbra 
di uno solo (K. Appel). Talmente preziosa, che bisogna avere la 
massima cura nel maneggiarla come grimaldello per scardinare i 
tratti anti-umanistici dell’istituzione ecclesiale – dovere evange-
lico, comunque, a cui la fede non può venire meno –.

Ma nel suo essere gesto che entra in contatto con il corpo e 
la ferita di ogni altro essere umano, chiunque sia e qualunque sia 
il suo orientamento o condizione di vita, deve essere spesa senza 
parsimonia. Qui sì la sua pratica ha da essere quotidiana e senza 
misura di contenimento. Perché solo così potrà essere sentita e 
apprezzata da tutti la giustizia dell’infondato che tiene insieme la 
socialità degli uomini e delle donne – plasmandola verso quella 
«fraternità che trascende ogni costituzionalità» (Ch. Theobald), 
senza pensarla come un’istanza parallela e separata dalla cittadi-
nanza che tutti ci accomuna.

 
Kurt Appel, 

Marcello Neri



missionaria della Chiesa», l’«uscita da 
sé verso il fratello», che costituisce la 
fraternità, rappresenta il movimento 
spiritual-pneumatico di base che – «in 
risposta alla donazione assolutamente 
gratuita di Dio» (n. 179) – non solo de-
termina essenzialmente la Chiesa e i 
«discepoli missionari», ma forma an-
che il nucleo di ogni umanità. Solo se si 
cerca di viverlo in maniera credibile 
all’interno della Chiesa, esso può veni-
re svelato come già esistente anche 
all’interno della società ed essere stimo-
lato e recepito come richiesta profetica 
del cristianesimo e al cristianesimo. I 
due aspetti di questo «transito» con-
templativo devono ora essere esplicati 
brevemente.

Se la mistica della fratellanza co-
mincia con l’accorgersi e l’ascolto 
dell’Altro, di ciò che è fragile ed escluso, 
allora essa si mostra nella Chiesa se tut-
ti possono prendere parte al dialogo 
religioso. Ciò viene molto acutamente 
mostrato dall’Evangelii gaudium nei 
paragrafi dedicati al sensus fidei e ha, a 
mio avviso, incalcolabili conseguenze 
riformatrici per la Chiesa.

I paragrafi decisivi (nn. 119-121) se-
guono le originali considerazioni del 
papa sulla configurazione storico-con-
creta del popolo di Dio (n. 111), sul pri-
mato della grazia (n. 112-114) e sulla 
varietà stilistico-culturale della Chiesa 
(n. 115-118): «In tutti i battezzati, dal 
primo all’ultimo, opera la forza santifi-
catrice dello Spirito che spinge a evan-
gelizzare. Il popolo di Dio è santo in 
ragione di questa unzione che lo rende 
infallibile “in credendo”. Questo signifi-
ca che quando crede non si sbaglia, an-
che se non trova parole per esprimere 
la sua fede. Lo Spirito lo guida nella 
verità e lo conduce alla salvezza (LG 
12). Come parte del suo mistero d’a-
more verso l’umanità, Dio dota la tota-
lità dei fedeli di un istinto della fede – il 
sensus fidei – che li aiuta a discernere 
ciò che viene realmente da Dio. La pre-
senza dello Spirito concede ai cristiani 
una certa connaturalità con le realtà 
divine e una saggezza che permette lo-
ro di coglierle intuitivamente, benché 
non dispongano degli strumenti ade-
guati per esprimerle con precisione» 
(Evangelii gaudium, n. 119; Regno-doc. 
21,2013,664).

Sullo sfondo di questo passaggio c’è 
ovviamente la Lumen gentium n. 12 e 

l’idea, derivata dalla Prima lettera ai 
Tessalonicesi, che il popolo di Dio, 
nell’ascolto in spirito di verità degli apo-
stoli e dei loro successori, non riceve 
(accipit) più la parola dell’uomo, bensì 
la parola stessa di Dio, argomento deci-
sivo a favore della necessità del ministe-
ro nella Chiesa. Questo aspetto keryg-
matico viene dispiegato nell’Evangelii 
gaudium nella sua dimensione orizzon-
tale – nel senso di una mistica della fra-
ternità; dimensione, questa, già appli-
cata nel concetto di un «consensus uni-
versalis» che raggiunge «dai vescovi fi-
no agli ultimi fedeli laici».

Lo spirito che provoca l’istinto di 
fede sollecita tutti i fedeli all’evangeliz-
zazione – e su questo punto tornerò an-
cora –; «aiuta a discernere ciò che vie-
ne realmente da Dio», perché nell’e-
sperienza di fraternità si tratta della di-
mensione «mistica» iniziata da Dio 
stesso dell’amore incondizionato per 
l’Altro; e infine esprime linguisticamen-
te il concetto «L’amore parla» (soprat-
tutto nella Bibbia, come ha mostrato 
molto bene Paul Ricoeur nel suo breve 
scritto Amore e giustizia).

Questo è il punto saliente della vita 
ecclesiale in un nuovo stile: papa Fran-
cesco chiarisce che il senso della fede 
conta anche coloro i quali non trovano le 
parole e non dispongono di mezzi ade-
guati per esprimere esattamente la pro-
pria esperienza di fede, ma colgono intu-
itivamente le «realtà divine» in virtù di 
una «certa connaturalità» con esse.

Percepire  i l  tutto nel  s ingolo
Ma questa è proprio la definizione 

classica della mistica. Una tale mistica 
muta tra i fedeli pone seriamente la 
questione di come dunque parlino la 
Chiesa e i suoi predicatori. Parlano 
senza ascoltare il sensus fidei, spesso 
privo di parola, del popolo di Dio? Lo 
fanno addirittura tacere, con un lin-
guaggio o un registro linguistico che 
non lascia possibilità di parola ad altre 
forme espressive? La fraternità mistica 
e contemplativa nell’ambito della 
Chiesa esige qui anzitutto l’ascolto at-
tento delle molteplici espressioni del 
senso di fede da parte dei predicatori e 
del ministero.

Ciò presuppone il senso stilistico di 
cui si è già discusso, vale a dire la capa-
cità di percepire il tutto del Vangelo nel 
singolo e di lasciarsi sorprendere dalla 

molteplicità delle forme di fede; in altre 
parole, un’intelligenza spiritual-sa-
pienziale che rinuncia a costringere 
queste forme in un sistema dottrinale 
fisso – la sfera di cui si è detto –, ma sa 
ricondurle con discernimento, nel po-
liedro divino-umano, al loro profilo più 
proprio. Nei confronti del senso di fede 
del popolo, il linguaggio kerygmatico 
ottiene la funzione maieutica del porta-
re a espressione. Il linguaggio fraterno 
e sororale, anche quello del kerygma, 
consente agli altri di parlare.

Il processo sinodale sulla famiglia è 
espressione concreta di tale rimodella-
mento stilistico della Chiesa: un pro-
cesso che ha bisogno del suo tempo, 
perché tutti devono imparare ad ascol-
tare il senso di fede del popolo non solo 
nella sua contraddittorietà spesso bipo-
lare, che in superficie sembra domina-
re, ma nella sua complessità e poliedri-
ca molteplicità, unitamente alle espe-
rienze di fallimento e di dramma uma-
no. La «pastoralità» dell’insegnamento 
proclamata dal Vaticano II – anche 
sulla dottrina dell’indissolubilità del 
matrimonio – non consiste affatto nella 
sua applicazione monolitica, bensì san-
cisce che questo insegnamento stesso è 
pastorale, che esso per principio – e già 
nel Nuovo Testamento – esiste soltanto 
nell’incontro concreto tra il kerygma e 
le sue forme espressive provocate dallo 
Spirito Santo.

In questo punto nevralgico, in cui 
gli uni temono il caos e gli altri non in-
dietreggiano di fronte ai particolarismi 
culturali, solo una fratellanza mistica e 
contemplativa può rendere possibile il 
cambiamento e un rimodellamento mis-
sionario. Proprio questa fratellanza è in 
gioco in ultima istanza nel processo si-
nodale di una riunione che si svolge se-
condo regole precise. Solamente se tale 
dialogo viene continuamente cercato 
come contributo alla pace nell’ambito 
interno alla Chiesa, esso può essere 
plausibilmente richiesto anche nel con-
testo delle nostre società, come fa Fran-
cesco nel c. IV dell’Evangelii gaudium. 
Questo è l’altro lato della trasformazio-
ne missionaria del popolo di Dio resa 
possibile dallo Spirito.

Nuova responsabi l i tà  sociale
L’uscita da sé verso il fratello non 

caratterizza affatto solo una dinamica 
cristiana iniziata dalla sacra Scrittura, 
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bensì costituisce il nucleo dell’autentica 
umanità. Ecco perché riguardo a una 
mistica della fraternità ho parlato an-
che di «transito critico-contemplati-
vo», un processo in cui la Chiesa viene 
interrogata sulla propria umanità e so-
lo se ascolterà e accoglierà veramente 
queste domande potrà rivendicare an-
che nella società, ma mai senza altri at-
tori, un’umanità profetica.

In questo modo nei testi di France-
sco ci si congeda per la prima volta in 
maniera chiara dalla classica contrap-
posizione tra Chiesa e società a favore 
di una fraternità mai garantita, sempre 
minacciata dalla violenza e sempre da 
concretizzare nuovamente di volta in 
volta. In primo piano non sta dunque 
la questione della verità (anche se non è 
mai esclusa). Ma al posto di un’autodi-
fesa apologetica la Chiesa offre risorse 
spirituali specifiche con cui le nostre so-
cietà, proprio qui in Europa, potrebbe-
ro resistere alle crisi che le sconvolgo-
no. La Chiesa viene qui compresa co-
me, per così dire, una «rabdomante» 
missionaria che con sensibilità spiritua-
le scova ciò di cui si parla nel Vangelo 
come già presente nell’Altro.

Con ciò sono prese decisioni essen-
ziali nell’ambito della teologia politica. 
Nonostante tutta la secolarizzazione e 
tutto il laicismo (soprattutto in Francia, 
ma anche in altre strutture statali euro-
pee), nelle nostre società resta comun-
que la domanda centrale sulla loro coe-
sione e su come trattano l’altro, il pro-
fugo, il rifugiato, il musulmano ecc., 
ma anche la terra che ci ospita.

È affascinante notare che le nostre 
costituzioni e legislazioni possono inve-
ro regolamentare il nostro quotidiano 
convivere, ma devono sempre preserva-
re un ambito non regolamentabile di 
trascendenza immanente. Così come 
la legge mosaica attende «oggi» il suo 
compimento profetico, il quale – come 
ci mostrano la scuola deuteronomistica 
e poi Gesù di Nazaret in molte delle sue 
parabole – non è possibile senza «cuo-
re» e «compassione». E questo viene 
percepito a fondo in una mistica seco-
lare del legame sociale, anche se c’è 
continuamente bisogno del fatto lin-
guistico profetico e kerygmatico-eccle-
siale, per non lasciare che la profondità 
teologale di tutta l’umanità, soprattutto 
l’amore dell’Altro, radicabile e radicato 
solo in Dio, venga distrutta dalle nostre 

più o meno consapevoli chiusure e dal 
nostro potenziale di violenza.

Tre condiz ioni 
per  una teologia  v iva
Le nostre riflessioni sul «transito cri-

tico-contemplativo» di Chiesa e società 
nella dimensione di una fraternità misti-
ca e contemplativa, sul «sensus fidei» e 
sulla «trascendenza immanente» del le-
game sociale della fraternité apparten-
gono già, nonostante o forse proprio in 
ragione del loro significato riformatore 
della Chiesa, all’ambito della teologia.

Né il sistema che si è nuovamente 
diffuso negli ultimi decenni delle «scuo-
le cattedrali» – con il relativo accento 
non di rado controculturale –, né l’in-
quadramento universitario del sapere 
della fede nella comunità scientifica 
moderna (modello al quale io stesso mi 
so legato) garantiscono una teologia in 
nuovo stile com’è reclamata da papa 
Francesco nell’Evangelii gaudium (nn. 
40, 104, 133-134, 158, 242). E questo 
non può essere taciuto. Alle riflessioni 
precedenti su mistica e Chiesa devono 
perciò essere aggiunte ancora due an-
notazioni sulle condizioni di una teolo-
gia viva.

Questa è la domanda posta dall’E-
vangelii gaudium sullo stile della nostra 
teologia, che dovrebbe influenzare an-
che quella sul suo contenuto: «La Chie-
sa, impegnata nell’evangelizzazione, 
apprezza e incoraggia il carisma dei teo-
logi (e teologhe) – leggiamo ai nn. 133 e 
134 – e il loro sforzo nell’investigazione 
teologica, che promuove il dialogo con 
il mondo della cultura e della scienza. 
Faccio appello ai teologi affinché com-
piano questo servizio come parte della 
missione salvifica della Chiesa. Ma è ne-
cessario che, per tale scopo, abbiano a 
cuore la finalità evangelizzatrice della 
Chiesa e della stessa teologia e non si 
accontentino di una teologia da tavoli-
no. Le università sono un ambito privi-
legiato per pensare e sviluppare questo 
impegno di evangelizzazione in modo 
interdisciplinare e integrato» (nn. 133-
134; Regno-doc. 21,2013,667).

Questo passaggio ha naturalmente 
un carattere programmatico. Assume in 
maniera evidente il modello universita-
rio, e così onora la già menzionata com-
plessità pluridimensionale della realtà e 
con ciò della fraternità. Tuttavia si do-
vrebbe anche ascoltare l’ammonimento 

L a morale sessuale cattolica viene ri-
petutamente rimproverata di avere

«avvelenato l’eros» e di essere un accu-
mulo di divieti ostili al corpo. Il volume
accoglie la sfida di esaminare a fondo
questi rimproveri. Il filo conduttore è
una sessualità intesa come linguaggio
dell’amore e fonte di gioia, che crea re-
lazione e dona vita. 

MARTIN M. LINTNER
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dell’eros

Chiesa, sessualità
e relazioni umane

«ETICA TEOLOGICA OGGI» pp. 200 - € 22,50

www.dehoniane.it

T3_Lintner:Layout 1  7-09-2015  11:14  Pagina 1

Chi ha paura 
del Gesù storico?

MAURO PESCE

Ripensare il cristianesimo 
nel mondo moderno

Negli ultimi 50 anni è stata condotta
una ricerca appassionata per ritro-

vare la figura storica di Gesù. In una cul-
tura europea spesso divisa tra clericali-
smo e anticlericalismo, e nonostante 
il Vaticano II, il problema irrisolto del 
ritorno alle fonti invita a pensare il 
cristianesimo all’interno della cultura
umanistica e scientifica moderna.
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circa la mera «teologia da tavolino». Pa-
pa Francesco non auspica la natura ec-
clesiale della teologia; quella è presup-
posta. Per lui si tratta piuttosto della «fi-
nalità evangelizzatrice della Chiesa e 
della stessa teologia».

Ciò significa molto concretamente 
che dovremmo ascoltare nuovamente 
ciò che (come già citato) viene detto nel-
la Laudato si’ di accademici, opinionisti, 
mezzi di comunicazione e centri di po-
tere: «Tanti sono ubicati lontani da lo-
ro, in aree urbane isolate, senza contat-
to diretto con i loro problemi. […] Que-
sta mancanza di contatto fisico e di in-
contro […] aiuta a cauterizzare la co-
scienza» (n. 49). Anche la nostra tanto 
indispensabile Expertenkultur universi-
taria, il sapere specialistico riservato agli 
esperti, perde la sua pertinenza se il con-
tatto fisico con la miseria social-ecclesia-
le della quotidianità è andato perso e se 
non ha più l’«odore di pecore» vivida-
mente espresso da Francesco (cf. Evan-
gelii gaudium, n. 24).

Ma una volta dato questo contatto 
fisico – in qualsivoglia ambito sociale –, 
mutano le linee e le aree di conflitto 
all’interno della teologia e si perde la 
colorazione ideologica, qualora sullo 
sfondo vi fosse. Le controversie si spo-
stano e così per i colleghi e le colleghe, 
ma anche per gli studenti, diviene più 
chiaro in quale ambito d’esperienza si 
radichino le nostre posizioni teologiche. 
Anche qui si tratta quindi di fraternità 
nel trattare la posizione dell’altro, anzi-
tutto nella risoluzione dei conflitti teolo-
gici.

Mi sembra infine derivare dalle ar-
gomentazioni dell’Evangelii gaudium e 
della Laudato si’ ancora una terza con-
dizione per una teologia viva. Nel c. IV 
dell’esortazione apostolica – sulla «di-
mensione sociale dell’evangelizzazio-
ne» – Francesco presenta quattro prin-
cipi che devono orientare il servizio alla 
pace, alla giustizia e alla fraternité: «1. Il 
tempo è superiore allo spazio; 2. L’unità 
prevale sul conflitto; 3. La realtà è più 
importante dell’idea; 4. Il tutto è supe-
riore alla parte». Il quarto principio, 
che si potrebbe anche definire principio 
stilistico, è stato già presentato in con-
nessione con le due metafore della sfera 
e del poliedro. Il secondo e il terzo prin-
cipio sono facilmente comprensibili: ri-
cordano l’utopia messianica della crea-
zione – il regno della pace di Dio (o la 

«carovana solidale» e il «santo pellegri-
naggio») –, regno di Dio in cui i nostri 
conflitti vengono superati in una mistica 
della fraternità e in cui la nostra realtà 
quotidiana, nella quale è effettivamente 
in gioco il nostro futuro, non è falsata da 
ideologie.

Il primo principio, che «il tempo è 
superiore allo spazio», ha un significato 
particolare per la teologia: «Questo 
principio permette – scrive Francesco – 
di lavorare a lunga scadenza, senza l’os-
sessione dei risultati immediati. Aiuta a 
sopportare con pazienza situazioni diffi-
cili e avverse, o i cambiamenti dei piani 
che il dinamismo della realtà impone. È 
un invito ad assumere la tensione tra 
pienezza e limite, assegnando priorità al 
tempo. […] Dare priorità allo spazio 
porta a diventar matti per risolvere tutto 
nel momento presente, per tentare di 
prendere possesso di tutti gli spazi di po-
tere e di autoaffermazione. Significa cri-
stallizzare i processi e pretendere di fer-
marli. Dare priorità al tempo significa 
occuparsi di iniziare processi più che di 
possedere spazi. […] Si tratta di privile-
giare le azioni che generano nuovi dina-
mismi nella società e coinvolgono altre 
persone e gruppi che le porteranno 
avanti, finché fruttifichino in importanti 
avvenimenti storici. Senza ansietà, però 
con convinzioni chiare e tenaci» (n. 
223; Regno-doc. 21,2013,682).

Un potenziale  cr it ico-
contemplat ivo da att ivare
Questo testo non descrive solo un 

determinato modo di governare eccle-
siastico e politico (esso spiega senza 
dubbio il modo procedurale del papa), 
ma può anche essere letto come princi-
pio di una teologia in nuovo stile: una 
teologia storica, biblica, pratica e siste-
matica in cui alla fin fine si tratta di «ini-
ziare processi» sul piano pedagogico 
come su quello intellettuale – processi 
della fede, della parola e del pensiero – 
coi nostri studenti, fraternamente e so-
roralmente, e ancora oltre negli ambiti 
coi quali abbiamo contatto fisico della 
società e della terra.

Queste condizioni per una teologia 
viva possono anche essere così: attivare 
il potenziale critico-contemplativo della 
teologia.

Nell’enciclica Laudato si’ papa 
Francesco descrive la spiritualità cri-
stiana come «uno stile di vita profetico 

e contemplativo» (n. 222), che ritengo 
già distingua o possa distinguere anche 
la nostra teologia: teologia critica e 
contemplativa! Critica poiché la crisi 
come atto spiritual-pneumatico, che af-
fonda le radici nella tradizione profeti-
ca e nell’evento della crocifissione, ci 
rende capaci non solo di trascendere le 
nostre sempre particolari rappresenta-
zioni di fede verso il tutto inesauribile e 
l’abisso divino – come la mistica ha 
sempre fatto –, ma soprattutto di ascol-
tare fraternamente l’altro proveniente 
da Dio e interrompere così il nostro 
pensiero limitato e spesso limitante. 
Contemplativa, perché la crisi non può 
mai avere l’ultima parola, ma è sempre 
retta da uno sguardo positivo e speran-
zoso sulla vita come un tutto e sulle re-
lazioni che la strutturano – con noi 
stessi e con l’Altro, con la terra, con Dio 
– ed è ogni volta anticipata messianica-
mente da una nuova possibile «frater-
nità universale» (cf. Laudato si’, n. 228).

Entro questo stile critico-contem-
plativo si tratta dunque completamen-
te di contenuti dottrinari kerygmatici, 
cioè dei misteri della fede nel loro radi-
camento e molteplicità storico-terreni 
e nella loro interezza e intrinseca unità 
teologale. Ciò emerge chiaramente nei 
due documenti del papa qui citati, nei 
quali la questione di Dio nella sua 
drammaticità rimane forse un po’ sot-
toesposta. Ma questo è presumibil-
mente in relazione con una certa di-
screzione, col timore che di Dio si dica 
troppo e in una maniera tale da rende-
re dubbio il nostro parlare di lui e con 
lui. Proprio su questo punto critico la 
trascendenza immanente, celata nel 
valore della fraternité, delle nostre so-
cietà fondate su libertà e uguaglianza ci 
mette a disposizione un criterio utile 
per avverare concretamente, e ciò si-
gnifica «corporalmente», la «dimensio-
ne mistica» del nostro teologare.

 
Christoph Theobald*
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