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SENSO CRISTIANO
DELLA TEOLOGIA
DELLA SECOLARIZZAZIONE

L'interesse per i temi della "secolarizzazione” e della "morte di Dio”
si va facendo sempre pilt vivo in molti ambienti. L’atiuale unita tra le di-
verse parti del mondo ci permetie e ci obbliga a venire a confronto, nel
nostro ambiente culturale, con quanto in altri e lontani ambienti viene
pensato e discusso. Il grande dibattito sui temi indicati ha assunio propor-
zioni enormi nel monde anglo-americano, come é eloguentemenie atie-
stato dal numero di copie in cui alcune opere sono state diffuse (oltre un
milione nella sola lingun originale), dal susseguirsi delle edizioni nel cor-
so dello stesso mese, dal moltiplicarsi delle loro traduzioni in varie lin-
gue, e dal continuo riferimento ad esse da parie di molti, Anche in Ita-
lia si acuisce Uinteresse per questi argomenti. Ai quali ha fatto pure cen-
no Paolo VI in un suo recente discorso (cfr. « L'Osserv. Rom. », 13 giugno
1968).

E' noto che la teologia ufficiale e cattedratica ha una grande riserva
pregiudiziale di fronte a questa corrente. Infatti soltanio con difficolta es-
sa riesce ad ammettere che dei temi teologici siano discussi in una assem-
blea che supera i tradizionali Limiti di queste discussioni, e che l'impor-
tanza di tali temi sia giudicata dall'interesse che essi vengono suscitando.
Crediamo tuttavia che questa riserve avanzata in nome della scienza ieo-
gica e della sua serietia debba venir attenuata dalla considerazione che un
interesse autentico del popole di Dio impone agli specialisti la necessita
e il dovere di tenerne conto e di sviluppare una teologia che affronti
i problemi reali dei credenti,

Intento di questo nostro studio é di compiere una riflessione sul mo-
vimento di secolurizzazione, allo scopo di rilevarne le tendenze profonde.
Ci limitiamo ai rappresentanti principali. Non vogliamo induigere ai par
ticolari, per quanto illuminanti e suggestivi essi possuno essere. Non ten-
tiamo nemmeno di presentare nella loro interezza, sin pure sommaria. le
opere pit importanti. Inoltre abbiamo lasciato da parte le critiche che a
questi teologi sono rivolte du alirt (teologi e non teologi) e quelle che
essi a vicenda si rivolgone. Sappiamo che per avere un quadro completo
del fenomeno culturale che ci interessa si dovrebbe tener conto di tutti
questi elementi, ma per poter meglio fissare la nostra atienzione sul suo
senso generale, per coglierne la forza pin originale e la tendenza pii pro-
fonda abbiamo preferito limitarci ad alcuni tratti essenziali che gia da
soli ci pongono molte domande e ci offrone molti spunti di apprefondi-
mento.

ORIGINE E SIGNIFICATO DELLA
SECOLARIZZAZIONE

Significato generico di « secolarizzazione ».

In una prima generica approssimazione, la « secolarizzazio-
ne » della quale parlano gli autori di cui intendiamo occuparci,
va intesa come una certa forma di opposizione alla realth sacra ¢
religiosa in favore di quella profana e mondana, una valorizza-
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zione del mondo e delle sue strutture proprie, una aperta dichia-
razione di insufficienza di tutte quelle spiegazioni della realta
mondana che si limitano alla determinazione dei suol rapporti
di origine e di finalitd con la realtd extra-mondana.

11 significato di « secolarizzazione » pu0 venir meglio precisato
se si tenta qualche avvicinamento con talune concezioni teologi-
che correnti. Cosi, opponendo la fede alla religione, secondo la
teologia protestante tedesca, diciamo che il movimento secolare
tende ad affermare la autenticita della fede rispetto alle varie
forme di religiosith, e a ricordare che la fede possiede per se
stessa la forza di rompere i limiti che possono esserle imposti
dalle strutture religiose. Oppure, opponendo, secondo un'alira
terminologia, religione a sacralita, dobbiamo dire che il movi-
mento secolare tende a difendere l'esigenza della vera religiosita
di fronte agli appesantimenti portati da ogni formazione sacrale.
Sacre, infatti, vengono riconosciute quelle cose, persone, isti-
tuzioni, ecc., che, in una determinata societa o cultura, si ritiene
fungano da necessaria mediazione per la comunicazione e l'unio-
ne col divino e che per cio stesso vengono ad assumere un ca-
rattere di assolutezza e di intangibilita.

Secondo le due concezioni ricordale la « secolarizzazione » vor-
rebbe portare I'uvomo a comprendere in modo radicale che la sal-
vezza non & posta nella definitiva accettazione di una forma reli
giosa (nel primo senso) o sacra (nel secondo senso), ma soltanto
nel totale assenso dato alla parola viva di Dio, capace di superare
qualsiasi forma e qualsiasi limite. Essa vorrebbe esprimere la
convinzione che il mondo («saeculum ») in cui viviamo non pud
essere ridotto a una forma religiosa (o sacra), non pud essere
fissato secondo schemi rigidi o addirittura estranei, ma al con-
trario deve essere studiato, compreso, penetrato senza alcuna li-
mitazione, senza preconceiti, con la totale disponibilita da parte
nostra a coglierlo nella sua realta propria. La secolarizzazione
vorrebbe anche affermare l'esigenza di vedere il mondo nel suo
rapporioc con l'uomo, in particolare con la sua liberta, in modo
che esso non sia una frontiera invalicabile, una fortezza inespu-
gnabile, il campo in cui forze insuperabili giocano a piacimento,
ma piuttosto diventi il terreno su cui la liberta sempre meglio
possa esercitare le sue tendenze e affermare la sua forza.

Infine, se pensiamo che ogni formazione sacrale porta con
sé una forza di stabilita e di conservazione, e pud quindi costi-
tuire una remora al progresso in qualsiasi direzione e in qual-
siasi campo, allora la secolarizzazione, in quanto in netta opposi-
zione al sacro, rappresenterebbe un elemento necessario e um
momento ineliminabile del progresso. Secolarita diverrebbe per-
cido sinonimo di capacita di movimento, di forza di espansione.

I rappresentanti della secolarizzazione.

Bisogna nominare anzitutto i precursori e i pionieri. D. E.
Jenkins («Guide to the Debate about God», Philadelphia 1966) inco-
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mincia da J. Butler (1692-1752) < da Schleiermacher (1768-1834),
per passare poi a Rudolf Bultmann (n. 1884), a Karl Barth (n.
1886), a Emil Brunner (n. 1889), a Paul Tillich (n. 1886) e a Die-
trich Bonhoffer (1906-1945). Riferendosi all'ultimo lavoro del ve-
scovo anglicano Robinson sembra si possa in qualche modo pen-
sare anche a Teilhard de Chardin (1881-1955). Altri nomi ricordati
a questo proposito sono W. Blake (1757-1827), Marx, Feuerbach,
Hegel, Dostoievskj, Nietzsche e in particolare F. Gogarten (n.
1887).

I veri rappresentanti del movimento si sono resi noti con le
loro pubblicazioni specifiche soltanto negli ultimi dieci anni: Ga-
briel Vahanian nel 1957 (1), William Hamilton nel 1961 (2), John
A. T. Robinson nel 1963 (3), Paul M. Van Buren nel 1963 (4),
Harvey Cox nel 1965 (5), Thomas J. J. Altizer nel 1966 (6), Lesslie
Newbigin nel 1966 (7), Lesliec Dewart, l'unico cattolico del grup-
po, pure nel 1966 (8).

Questo elenco & selettivo, poiche vuole conservare la corren-
te principale nella sua semplicita attraverso le innumerevoli pub-
blicazioni che sono apparse sulla materia (9).

(1) G. VAHANIAN, The Death of God. The Culiure of Our Post-Christian
Era, Brazlller, New vork 1957. E' anche tradotto in italiano col titolo: La
morte di Dio. La culture della nosire epoce post-cristiana, Ubaldini, Ro-
ma 1966.

(2) W. HAMILTON, The New Essence of Christianity (La nuova essenza
del Cristlanesimo), Assoclation Press, New York 1961, C’é¢ pure l'edizione
inglese: Darton, Logman, Todd, London 1966.

(3) J.A.T. ROBINSON, Honest to God, SCM Press, London 1963, tra-
dotto in itallano col titolo: Dio momn é cosi, Vallecchi, Firenze 1965. Inol-
tre:The New Rejormation (La nuova riforma), SCM Press, London 1965,
e Ezploration into God (Esplorazione di Dio), SCM Press, London 1967.

(4) P.M. vaN BUREN, The Secular Meaning of the Gospel (Il signifi-
cato secolare del Vangelo), Macmillan, New York 1963. Uslamo I'edizione
inglese: SCM Press, London 1963.

(5) H. Cox, The Secular City, Macmillan, New York 1965. Usiamo l'e-
dizione italiana dal titolo: La citta secolare, Vallecchi, Firenze 1968.

(6) T.J.J. ALTIZER, The Gospel of Christian Atheism (I1 Vangelo
dell’ateismo cristiano), The Westminster Press, Philadelphia 1866. Usia-
mo l'edizione inglese: Collins, London 1967.

Con Hamilton ha pubblicato una raccolta di articoli dal titolo:
Radical Theology and the Death of God (Teologla radicale e morte di
Dio), Bobbs-Merrill, Indianapolils 1966. In italiano abbiamo il sagglo di
Hamilton dal titolo: Cosa & la morte di Dio?, in Dio é morto? (Documenti
nuovi, n. 1), Mondadori, Milano 1967, pp. 175-190 e anche in: Dibaitito
sull’ateismo, Queriniana, Brescia 1967.

(7) L. NEWBIGIN, Honest Religion for Seculer Man, SCM Press, London
1966, ora tradotto in itallano col titolo: Una religione autentica per um
mondo secolarizzato, Cittadella Editrice, Asslsl 1968.

(8) L. DEwarT, The Future of Belief. Theism in @ Wworld Come of Age
(11 futuro della fede. Teismo in un mondo adulto), Herder and Herder,
New York 1966, C'é¢ anche l'edizione inglese: Burns and Oates, London
1967.

(9) Specialmente, tra 1 molti, tre famosi libri: D.L. EDWARDS -J.A. T,
Rosinson, The Honest to God Debate. Some Reactions o the Book «Honest
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La secolarizzazione secondo i suoi interpreti.

J. A. T. Robinson la chiama « il fenomeno dell’'autonomia, ra-
pidamente in aumento in ogni settore della vita, dal controllo re-
ligioso e metafisico » (10); « secolarizzazione significa che l'nomo
deve accettare la responsabilita del suo destino, ¢ non cercare
d'incolpare gli dei e nemmeno aspettare qualche provvidenza
che lo liberi da esso o attraverso cui lo possa guardare » (11).

L. Newbigin chiama la secolarizzazione « un processo storico
di cui tutti facciamo parte. Questo processo pud essere visto nel
suo aspetto negativo o positivo. Negativamente esso consiste nel
sottrarre delle arece della vita e dell'attivita al controllo delle
strutture religiose organizzate, e nel sotirarre delle arce del pen-
siero al controllo di cid che si crede siano verita religiose rive-
late. Positivamente esso consiste nel fatto che le scienze e le tec-
niche umane si mostrano sempre pitt in grado di affrontare pro-
blemi umani di ogni genere. In una prospettiva biblica [...] cio
puo essere visto come la presa di possesso da parte dell’'uomo
della libertd che gli & stata data da Cristo, liberta dal controllo
di tutte le altre potenze, liberta di conquistare il mondo creato
che secondo la Bibbia fu promessa all'uomo » (12). Egli dice an-
cora che la secolarizzazione & un processo in cui la vita della so-
cieta e liberata da ogni avvolgimento esteriore di forme sacre,
perché si & convinti che la stessa realth della societa & diretta.
mente in relazione con l'attivita divina per gli uomini (13).

Cox, nel suo «La cittd secolare», parte dal significato di
« saecilum », sottolineando il suo riferimento al tempo e alla
storia, per spiegare il significato di «secolare» come deprezza-
tivo rispetto a « eterno », e per distinguere bene due tendenze: il
« secolarismo » come ideologia chiusa a superiori realta e la « se-
colarizzazione » come « processo storico, quasi certamente irre-
versibile, in cui la societha e la cultura sono liberate dalla tutela
del controllo religioso e da concezioni metafisiche del mondo
troppo chiuse » (p. 21). E pili incisivamente: « Il mondo & diven-
tato compito dell'uomo e responsabilith dell'vomo: l'uomo con-
temporaneo e divenuto il cosmopolita, il mondo & divenuto Ia
sua cittd e la sua citta si ¢ estesa fino a includere il mondo. Il no-
me del processo mediante il quale cid & avvenuto & secolarizza-
zione » (pp. 1-2).

to God » (Dibattito su « Dlo non & cosi »), SCM Press, London 1963; D.
CALLAHAN, The Secular City Debate (Dibattito sulla « Cittd secolare »),
Macmillan, New York 1966; J.L. IcE -J.J. CAREY, The Death of God De-
bate (Dibattito sulla morte di Dio), The Westminster Press, Philadelphia
1967. Un'abbondante bibliografia in Nouvelle Revue Théologique, 1968 (90),
Pp. 307-330, in cui sono recensiti 36 lavori e annunclati diversi altri.
(10) J. A. T. Rosinson, Exploration into God, cit., p. 27.

(11) J. A. T. RoBiNsON, The New Reformation, cit., p. 110.

(12) L. NEwBIGIN, Honest Religion for Secular Man, cit., pp. 8-9.

(13) Cir. ibidem, p. 68.
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La secolarizzazione nelle opere degli autori ora citati appare
quindi come: 1) un grande movimento, 2) prodotto in modo de-
terminante dalla rivelazione cristiana, 3) attraverso la crescita, la
maturazione e il raggiungimento dell'eta adulta da parte dell’'uo-
mo, 4) verso una progressiva liberazione da tutto cid che puo
limitare la liberta umana, 5) per un esercizio sempre crescente
di responsabilita e liberta.

« Secolarizzazione » e « secolarismo ».

Da guanto precede, risulta chiaramente che la secolarizzazio-
ne non pud essere confusa con il secolarismo (o laicismo). Con
quest’ultimo termine si intende — secondo Robinson (« Explora-
tion into God ») — «una forma di naturalismo escludente qual-
slasi forma di riferimento a Dio e alla trascendenza» (p. 27),
«una visione della vita a cui I'intera dimensione di Dio e dello
spirito & completamente estranea » (p. 42), una cencezione « che
ritiene come reale soltanto questo mondo » (p. 96): o ancora, se-
condo Newbigin (« Honest Religion for Secular Man »), «un si-
stema, una fede o un atteggiamento che per principio nega l'esi-
stenza o il significato delle realta diverse da quelle che possono
essere misurate coi metodi delle scienze naturali », e anche «un
sistema chiuso » (p. 8). Van Buren tuttavia intende per secolari-
smo quanto gli aliri intendono per secolarizzazione (14). Cosi
pure a volte Newbigin (15).

Le forze propulsive della secolarizzazione.

Si pud, come primo approccio, distinguere due tipi generici
di tali forze: 1) quelle che promuovono la sempre migliore cono-
scenza del mondo; 2) quelle che determinano un progressivo au-
mento della responsabilita dell'nomo. In questo modo abbiamo le
due linee di progresso dell'uvomo, che sono racchiuse nel movi-
mento di secolarizzazione, e ne possiamo valutare la nobilta e la
forza di attrazione. Bisogna perd ulteriormente ricercare quali
siano le forze propulsive pitt profonde. Ora, per tutti gli studiosi
della secolarizzazione, I'energia che sospinge in avanti il tutto non
& soltanto il complesso di forze insite nell'uomo, e la sua mani-
festazione non & solo l'attuazione di queste potenzialita. Per essi
la principale forza ¢ la fede cristiana guidata e alimentala dalla
Bibbia. Van Buren col titolo del suo libro «II significato secolare
del Vangelo » ha voluto esprimere con forza tale fatto. Per com-
prendere il mondo « secolare » essi cercano di intendere quanto
il Vangelo ci dice di esso, affinché nella nostra attivita « secolare »
ci mettiamo in sintonia con l'attivita « secolarizzante » di Dio nel-
la storia.

1l fenomeno della secolarizzazione & studiato da teologi, con

(14) P. M. vaN BUREN, The Secular Meaning of the Gospel, cit., pre-
fazione.
(15) Cfr. L. NEWBIGIN, Honest Religion for Seculer Man, eit., p. 8.
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interesse teologico, allo scopo di comprendere la parola di Dio. La
secolarizzazione sta diventando una categoria teologica e non
esprime per nulla una forma di semplice naturalismo. Per quan-
te riserve si possano avanzare, sembra si debba ritenere che que-
sto tipo di teologia si mostra capace di comprendere il mondo
contemporaneo, in quanto risulta da uno stretto contatto con es-
s0, e si costituisce come un discorso rivolto ad esso, pur rima-
nendo un discorso il quale non cerca un campo neutro per in-
contrare il non-credente, ma vuole unicamente esplicitare la pro-
pria fede (16).

Una fondazione esplicitamente biblica della secolarizzazione ci viene
offerta, in particolare, da Cox. Egli fissa tre aspeiti o momenti del processo
di secolarizzazione: 1) il “disincanto™ della natura, 2) la desacralizzazione
della politica, ¢ 3) la sconsacrazione dei valori (pp. 21-37). La fede nella
creazione ci fa considerare tutta la creazione come opera di Dio, e percid
come totalmente diversa dalla divinita, senza alcun posto per gli dei.
L’intera natura viene posta nelle mani dell'nomo, come a lui inferiore, non
perché la vieli, ma perché¢ la domini. L'insegnamento dell’Esodo con-
tiene la desacralizzazione della politica, in quanto Die comanda al popo-
lo ebreo di rifiutare la dominazione egiziana, mostrando cosi come i
poteri politici dell'nomo sono tutt’alira cosa dai poteri divini. Infine il
patio del Sinai, con la proibizione di costruire immagini di Div, implica
la sconsacrazione di tutti i valeri, cioé una loro relativizzazione e storiciz-
zazione, che rende possibile una migliore forma di convivenza umana, e
« fornisce la base per un relativismo costruttivo » (p. 33). In questo mo-
do diventa piu facile vedere come nessun elemento della natura (e nem-
meno l'intera natura), nessuna forma di potere politico, anzi nessun va-
lore del mondo degli uomini debba essere considerato come una inelutta-
bile espressione del divino volere; e come invece tutto venga messo a
disposizione dell’'nomo perché possa esercitare la sua opera di trasforma-
zione e di creazione.

IL CRISTIANO NELLA « CITTA’ SECOLARE »

Possibilita cristiane della « citta secolare ».

L'opera che maggiormente ha contribuito a chiarire e ad
approfondire le tendenze secolari & « The Secular City » di H. Cox.
L'autore vi studia il movimento di secolarizzazione nelle sue cau-
se e nelle sue implicazioni sociali e politiche, riuscendo a porne
in evidenza alcune linee direttrici proprio mediante i risultati di
questo tipo di considerazioni.

. i. Il fenomeno sociale che accompagna e condiziona tale mo-
vimento & da lui individuato nel processo di urbanizzazione che
caratterizza la societd contemporanea. Cox si rende conto che &
difficile definire 1'urbanizzazione, ma ne tenta ugualmente una de-

(16) Cfr. P. M. vaNn BUREN, The Secular Meaning of the Gospel, cit.,
p. 20. — Parlando di «teologia », in questo contesto, intendiamo in
senso generico ed etimologico la ricerca dell'intelligenza della fede
(« fides quaerens intellectum »). Non pensiamo ancora alla dogmatica, ma
a quella fase che ha reso possibile la formulazione deli dogmi e che pro-
pone, dopo la formulazione dogmatica, gli ulteriori temi di ricerca.
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terminazione: «urbanizzazione significa una struttura di vita in
comune nella quale dominano la diversita e la disintegrazione
delle tradizioni: significa un tipo di impersonalita in cui si molti-
plicano i rapporti funzionali; significa che un certo grado di tol-
leranza e di anonimato sostituisce le sanzioni morali tradizionali
e le conoscenze di lunga data» (p. 5). La metropoli tecnologica
favorisce un mondo desacralizzato, senza religione, strutturato
cioé secondo un perfetto stile secolare.

Per meglio comprendere 'urbanizzazione, Cox dice che bisogna di-
stinguere lera odierna dalle precedenti e in particolare dall’era tribale
e dall’era cittadina (p. 6). Nella tribi I'nomo ha un posto che gli viene
assegnato dai legami imposti dalla tradizione: « non & tanto lui che vive
nella tribai quanto la tribii che vive in lui» (p. 11). Da essa egli mutua
i valori, le regole, la rete completa dei rapporti, tutti da rispettare nel
lore valore intangibile e sacro. Secondo Cox Puso della moneta e del-
I’alfabeto viene a rompere questo modo di vivere introducendo una forma
di convivenza pili personale e razionale, per mezzo della guale i limiti
tribali sono superati e ci si avvia verso la formazione di una nuova
consapevolezza dell’nomo che personalmente incomincia a esaminare non
solo quanto avviene nell’ambito del sue piccolo mondo, ma anche quante
accade al di fuori di esso. Le monete, i libri e le pergamene offrono la
possibilita di ridurre e annientare il valore delle forze magiche poste a
fondamento della vita della tribii. Cox non & molto sicuro quando descri-
ve Dera della citta, perché riconosce che essa & solo una fase di transi-
zione verso la tecnopoli (p. 13), e tende a vedere mella fase intermedia
del processo di urbanizzazione qualcosa da superare, come il periodo
borghese nella concezione marxista. Tuttavia & chiaro che la citta ha
portato a un allargamento della visnale dell'nomo della tribu, come la
tecnopoli porta al successivo allargamento di orizzonte, che conduce ad
abbracciare il mondo intero. Ed & anche chiaro che le relazioni magiche
(sacre) del periedo tribale vanno gradualmente riducendesi nei periodi
successivi, ¢ che la religione perde progressivamente il suo posto nella
visione secolare.

Ne deriva perdo che l'uomo secolare & sempre meglio posto
nella necessith di agire liberamente, di scegliere responsabilmen-
te, di farsi la sua strada personalmente nel vastissimo campo
aperto alla sua iniziativa, privo di contatti gia formati, di valori
gia costituiti, di limiti gia fissati. Evidentemente non & detto che
sempre e necessariamente questo campo freddo e immenso porti
a un pronto progresso dell'uomo che vi & posto: il progresso in-
fatti esige sempre che la liberta si eserciti secondo le sue mi-
gliori possibilita. Al contrario sembra che aumentino le incertez-
ze e 1 tentennamenti. Ma una cosa rimane certa, che l'esercizio
della liberta dell'uomo secolare & qualitativamente superiore a
quello dell'vomo della tribit o della citta.

2. Cox esamina due qualita della citta secolare: la mobilita e
I'anonimato. La mobilita & una caratteristica della piena vita cri-
stiana, secondo la quale ognuno di noi non ha quaggili una dimora
stabile. Di qui la possibilita di trovare in essa elementi suscet-
tibili di promozione in senso strettamente cristiano. Il mondo ur-

bano coi suoi continui spostamenti puod divenire condizione di
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espressioni pii: vive e piit nuove di cristianesimo. Infatti nel mon-
do odierno viene offerta agli uomini la possibilita di sottrarsi agli
dei locali, alle religioni chiuse, e quella conseguente di compren-
dere la divinith sempre meno come realta spaziale, e sempre pill
come dominatrice della storia.

Anche l'anonimato, il fatto cioé che molti dei nostri rapporti
siano di tipo semplicemente funzionale, pud essere visto come
condizione di progresso cristiano, in quanto offre condizioni di
possibilith per una attuazione di piit profonde relazioni umane,
ossia piut fondate sulla libera scelta e pili dirette verso una vera
amicizia.

La grande molteplicita dei rapporti funzionali (o, comunque,
superficiali) imposti dalla vita nella tecnopoli dovrebbe poter
prolungarsi in incontri personali piit profondi, maturati in mag-
giore liberta sulla base di affinitd riscontrate. Tali rapporti ver-
rebbero a costituire quell’ambiente spirituale di intima comunio-
ne che mentre favorisce quella integrazione dell'individuo nella
societd, senza la quale gli uomini urbanizzati diventano dei disso-
ciati (17), permette anche allo spirito associativo dell'uvomo di
esprimersi in un modo pill autentico di quanto lo permettano i
rapporti obbligati di un tipo di societa non industrializzata.

3, Cox individua anche uno stile dell'uomo secolare, cioé un
comportamento che rivela i suoi interessi caratteristici, la sua
mentalita e i suoi valori, e lo esprime con i termini « pragmati-
smo » € « profanita », intesi nella loro accezione etimologica.

Dire che l'uvomo secolare &€ un pragmatico significa che per
lui la vita non & un insondabile mistero, ma una serie di problemi
da affrontare e risolvere gradualmente, secondo un ordine di ur-
genza e di concreta risolvibilita, facendo convergere verso tale
compito il sapere delle diverse discipline.

Di conseguenza, anche il suo modo di intendere la verita e
pragmatico, intensamente influenzato piti dall'aspetto [unzionale
delle cose che da quello ontologico essenziale. Vale a dire che
l'vomo secolare non & portato a interessarsi della natura delle
cose per giungere a organizzarle in un quadro gerarchico dell’es-
sere che serva a rendere intelligibile la realta. Operatore pilt che
contemplatore, il suo interesse si porta prevalentemente sull’a-
spetto dinamico delle cose, sul come esse funzionano. In tal senso
il suo modo di intendere la verita si avvicina a quello biblico che
indica come vero qualcosa su cui si pud fare affidamento, qual-
cosa che si & dimostrato sicuro: Dio & vero nel senso che mantiene
le sue promesse, come la sua parola & vera perché & certamente
efficace e attua quello che esprime. L'uomo secolare tende quindi
a misurare la verita di una affermazione o di una dottrina sulla
sua attuabilita ed efficacia.

Cox i rende perd conto del rischio, inerente a tale pragmatismo, di

(17) V., su questo tema, le suggestive analisi dil D. RIESEMAN nel suo
La folle solitariz, Bologna 1956.
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degenerare in quella che egli chiama « una nuova ontologia »: I'operdti-
vismo. Questo si manifesterebbe sia guando, dopo aver isolalo operati-
vamente alecuni aspetti della realtd, si venisse a concludere che non ne
esistono altri: sia quando, per aver assunto come norma fondamentale per
Dazione i eriteri di atiuabilita e di efficienza, si volesse disconoscere D'esi-
stenza di altri valori nella vita. Questo operativismo perd non sarebbe
frutto di genuino spirite pragmatico, ma deriverebbe al contrario dull’aver
assolutizzato qualcosa che non & assoluto, dall’aver ceduto a uma tenta-
zione « religiosa ».

Oltre che pragmatico, lo stile dell'uomo secolare viene defini-
to profano, volendosi con cio indicare che il suo orizzonte ¢ intera-
mente terrestre e la sua preoccupazione & rivolta esclusivamente
alla realta mondana. « Egli concepisce il mondo non gia in fun-
zione di qualche altro mondo (profano = fuori del tempio, dove
ci si mette a contatto con una realta extramondana), ma per se
stesso, e ritiene che ogni significato che si possa trovare in questo
mondo debba avere origine in questo mondo stesso» (p. 61).

Un tale atteggiamento di spirito non potrebbe che condurre all’irre-
ligiosita qualora la religione culturalmente presente offrisse un’idea di-
storta del vero Dio. Ora, secondo Cox, tale distorsione sarebbe di fatto
avvenuta e la teologia cristiana tradizionale ne sarebbe responsabile. So-
vrapponendo le intuizioni filosofiche del platonismo e dell’aristotelismo
alla rivelazione biblica, essa avrebbe elaborate una concezione di Dio
che non lascia pit spazio alla creativitda umana. Questo Dio cssendo pre-
gentato come la trascendente origine di tutta la realtd e intelligibilita di
ogni cosa, la mente umana — sempre secondo Cox —, lungi dall’essere sor-
gente attiva di significati, sarebbe solo il ricettacelo passive di un’eterna
struttura delle cose fissata una volta per sempre. L’'uomo verrebbe posto
cosi nella necessita di scegliere tra 'accettare il dio-tiranno della teologia
cristiana e l'essere pienamente uomo.

Ma tale concezione di Dio ¢ una fatale distorsione dell’immagine
che di Dio ci presenta la Bibbia. Richiamandosi al racconto biblico del-
la creazione, Cox fa notare che Jahveh plasma tutte le creature e le
porta tutte all’'uomo «per vedere come le avrebbe chiamate» e che «in qua-
lunque modo 'uomo chiamasse ogni creatura vivente, quello fu il suo no-
me» (Gen. 2, 4-24). Dal momento che per gli ebrei dare il nome non
significava semplicemente attaccare un’etichetta arbitraria ma conferire
a qualcosa il suo senso e il suo significato, ne consegue che 'momo, in-
caricato da Die di dare il nome a tutie le cose, viene presentato come il
collaboratore di Dio in quell’attivita eminentemente divina che fa del
caos preesistente una realtad sempre pia ordinata e perfetta. Profano per
scelta, I'uomo si scopre tale anche per vocazione divina.

Lo stile cosi definito dell'uomo moderno spiega perché una
teologia espressa in linguaggio metafisico non riesce a far presa su
di lui. Tale linguaggio, infatti, era proprio di un'era che aveva
una concezione unitaria del mondo e che, priva delle capacita
operative portate dalla moderna tecnologia, era pil incline a cer-
care una spiegazione coerente della realta che a modificarla. La
metafisica diventava quindi il sapere che dominava la cultura del
tempo. Nella tecnopoli invece, la cui cultura & caratteristicamen-
te pluralistica, cid che riesce 'a portare unita e significato nella
vita e nel pensiero umano & la politica, aristotelicanente intesa
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come quel complesso di attivith che tendono a fare della « polis »
una sempre pilt umana convivenza.

Una teologia quindi che vuol parlare all'uomo secolare deve
usare 1l linguaggio politico, cioé esaminare le questioni che la
societa deve affrontare, alla luce di quei decisivi eventi del pas-
sato, come I'Esodo e la Pasqua, nei quali il disegno di Dio & stato
compreso dall'uomo nella fede. «La teologia oggi deve ecssere
questa "riflessione nell'azione ” per mezzo della quale la Chiesa
scopre a che cosa ¢ intento questo Dio-politico, e si muove per col-
laborare con lui» (pp. 255 s.). In altri termini, il « luogo » della
ricerca e dell'incontro con Dio & il processo storico a cui parte-
cipiamo. Dio ¢ veramente inserito nella nostra storia, & il gran-
de principio operante in essa per lo sviluppo della nostra liberta
e del nostro impegno responsabile nel mondo.

Funzioni della Chiesa nella «cittad secolare ».

Di grande importanza nella concezione del Cox sonmo la natura
e la funzione attribuite alla Chiesa nella citta secolare. Supponendo
che I'azione di Dio si compie attraverso gli eventi storici e i mutamenti
sociali, egli conclude che la Chiesa deve continuamente corrispondere a
questi mutamenti, ma che «proprie questo & il guaio». Egli ritiene che le
nostre ecclesiologie sono giunte a noi logore, « infette dalla ideologia del-
la preservazione e della permanenza; sono quasi interamente orientate
verso il passato [...]1. Ma non sara pitt cosi. Una chiesa la cui vita & de-
finita e modellata da cié che Dio sta facendo ora nel mondo, non pué
essere imprigionata in determinazioni cosi antiquate: deve lasciarsi fran-
tumare e rimodellare continuamente dalla continua azione di Dio» (p. 105).

La Chiesa, per essere quello che deve essere, ha per compito
anzitutto di capire come Dio agisce per l'uomo nel rapido muta-
mento sociale. Infatti, se non arriva a vedere cid, non & in grado
di giudicare la propria linea di condotta, incline com’® a conside-
rare come opera di Dio quanto & soltanto pill rispondente alle
proprie attuali strutture.

La Chiesa & la continuazione del ministero di Gesii. Ora il mi-
nistero di Gesii si & svolto secondo tre modalita: ha proclamato
un messaggio («kerygma»), ha guarito e riconciliato («diakonia»),
ha fatto vedere qualche anticipazione dei caratteri della nuova
societad (« koinonia »), La Chiesa, in quanto continuatrice dell’ope-
ra di Gesu, dovrebbe essere l'avanguardia del popolo di Dio, del
suo regno, il quale irrompe in forme imprevedibili e nuove. Per-
cid anche la Chiesa deve assumere forme nuove (p. 127).

La Chiesa esercita la sua funzione kerygmatica annunziando
la vittoria sui « principati » e sulle « potesta » e la loro sottomis-
sione. Questo significa che I'uomo & invitato a trasformare lin-
tero universo in un luogo umano (p. 131), e a non incolpare le for-
ze economiche e le pressioni psicologiche come causa di sventura.
La lotta contro i poteri ora superabili non & stata vinta una volia
per sempre, ma ¢ sempre in corso, in modo che noi.possiamo pen-
sare sia a Gesl vincitore sia all'umanitd che ancora non ha por-
tato a termine questa sua vittoria. Il messaggio della Chiesa & un
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invito per I'uomo ad assumere le sue responsabilita, pena il rica-
dere in schiaviti di potenze disumanizzanti.

La Chiesa esercita la sua funzione diaconica medicando, gua-
rendo, ricostituendo l'unita dove c'é¢ rottura, ricostituendo l'inte-
grita di parti divise. Percio deve conoscere le ferite della citta che
corrispondono alle ferite dell'anima dell'uomo secolare, di cui la
principale & l'incapacita a far sentire la sua voce che ne esprima
i legittimi bisogni attraverso I'intero sistema (p. 135).

La Chiesa esercita la sua funzione significatrice (di koinonia)
quando offre qualche attuazione, sia pure parziale, di quella co-
munita secolare che & lo stesso Regno di Dio. Quesia funzione
non potra essere svolta se la Chiesa stessa non assume lutte le
caratteristiche della citta secolare, se ancora conserva nel suo
seno delle discriminazioni, razziali o di altro genere.

Cox riassume le tre funzioni precedenti in quella di esorciz-
zazione (p. 150), e passa a vedere la Chiesa come esorcista della
citta secolare. Discute con ampiezza tale attivita esorcizzante nel
campo del lavoro e del tempo libero, del sesso, della universita,
dandoci suggestivi esempi di penetrazione teologica in un mondo
nuovo. Per I'nomo di oggi ne risulta un quadro unitario e sem-
plice del senso del Vangelo e del compito del cristiano.

Vogliamo ricordare qualche sua osservazione sulla funzione esorciz-
zante della chiesa relativamente al sesso. In un interessanie capitolo, il
nono, egli esamina due fenomeni americani, cioé l'elezione di « Miss
America » e la rivista « Playboy». Egli vi ravvisa una espressione di
« démoni non esorcizzati ».

L’elezione di « Miss America » — che sarebbe un residuo dei culti pre-
cristiani delle dee della fertiliti —, avente la funzione di fornire alle ra-
gazze un ideale modello di femminilitd tramite cui raggiungere una pro-
pria sicara identitd personale, viene astutamente sfruttata per scopi di pro-
paganda commerciale. La rivista « Playboy » e le sue imitazioni di minor
successo non sarebbero affatio « riviste del sesso ». Esse sono fondamen-
talmente antisessuali, diluendo e dissipando I'autentica sessualita e ridu-
cendola ad un accessorio. Con il proclamato scopo di presentare un’im-
magine moderna del maschio, liberato dai vecchi tabii, esse forniscomo
una dotirina eretica dell'nomo in radicale disaccordo con la concezione
biblica. Per I'uomo di « Playboy » gli altri — specialmente le donne —
sono « per » lui: sono gli accessori del suo passatempo, i suoi giocattoli.
Mentre, secondo la Bibbia, I'nomo diviene pienamente umano solo es-
sendo per gli altri.

11 Vangelo in questo seitore della vita umana porta la sua salvezza,
in quanto ci libera dalla forza ineluttabile di questo potere, e c¢i pone in
grade di poter esercitare anche in questo campo la nostra liberta. In tal
modo Cox riesce a pronunciare un gindizio preciso e dure, senza appel-
larsi a un chiuso moralismo.
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LA SECOLARIZZAZIONE E IL PROBLEMA DI DIO

Secolarizzazione e critica della religione.

1. Non & una novita la critica della religione, ma rientra in
un lungo processo storico di cui si possono fissare alcuni momen-
ti culminanti in Socrate, nei primi apologisti cristiani, nell'Illu-
minismo, in Hegel e in Marx, fino alla attuale teologia prote-
stante specialmente con F. Gogarten e D. Bonhéffer. Si deve pero
tener presente che questa critica non & siata soltanto segno di
miscredenza e di empietd, cioé originata da mancanza di fede,
ma ¢& stata anche originata proprio dalla fede.

C'e stata e c'¢ una critica ispirata dalla costatazione di una
religione inferiore alle esigenze dello spirito dell'uvomo e dalla
conseguente volonta di elevarla, come c'é stata e c¢'¢ una critica
ispirata da una visione del tutto negaliva della religione e dalla
conseguente volonta di eliminarla.

Le due posizioni dipendono in ultima analisi da una maggiore
o minore ampiezza di visione. Se si vede una forma univoca di religione,
si conclude alla necessitda di una sua definitiva distruzione. Se al contra-
rio si vede, accanto alle forme religiose storiche per mon pochi aspetti
inautentiche, anche la possibilita di una religione anzitutto « spirituale »,
cioé fondata sulla libera chiamata da parte di Dio, sovrano assolute al di
sopra di ogni realtd e di ogni istituzione, e sulla libera risposta dell’uo-
mo, ispirata dall’intelligente discernimento dei segni del divino volere, so-
prattutto dall’interpretazione del corso della storia della salvezza, si
conclude al riconoscimento della sua validitd e alla possibilita di purifi-
care ed elevare le forme storiche della religiosita.

Ancora: se si vedono nelle tendenze religiose degli uomini soltanto
delle possibili e molteplici deificazioni, cioé delle creazioni di idoli, non
gi vedra pint che cosa la religione possa ancora offrire agli ideali umani.
Se invece vi si vedono come possibili una concezione di Dio sempre me-
glio in diretto rapporio con gli uomini, e una visione dell'nomo sempre
pil aperto verso il mondo e verso Dio, anzi aperto verso il mondo pro-
prio perché in atteggiamento di totale apertura e disponibilita verso
Dio, allora si potra vedere come un campo immenso si apra dinanzi alla
religione.

2. Essendosi descritta la secolarizzazione come un processo in
cui 'uomo si rende sempre piu libero dai legami « religiosi e meta-
fisici », si & per cio stesso stabilita una opposizione tra religione e
secolarizzazione: secolare si definisce come non-religioso (18); se-
colarizzazione & la liberazione, per maturazione, da « quella forma
di nevrosi che & la religione » (19).

E' lecito tuttavia ritenere che la natura di tale opposizione &
assai complessa e che si richiede un lavoro di chiarificazione allo
scopo di ben precisare l'accezione in cui viene usato il termine re-
ligione in questo contesto.

(18) Cfr. H. Cox, La cittd secolare, cit.,, p. 3 e L, NEwsicin, Honest
Religion for Secular Man, cit., p. 9.
(19) Cir. H. Cox, La citta secolare, cit., p. 154.
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E’' possibile distinguere — sulla base delle osservazioni che
precedono — almeno due accezioni del termine « religione ». Si
puo pensare alla religione come opposta alla fede, in quanto co-
struzione puramente umana, o sovrastruttura e deformazione
della fede stessa. Oppure si pud pensare alla religione non come
opposta alla fede, ma come suo elemento integrante, in quanto
rapporto del credente con Dio in cui crede: rapporto determinato
dalla libera volonta di Dio che gratuitamente si manilesta e non
da realta sacrali di invenzione umana. La fede appare allora come
la forza che conserva la religiosita nella sua piena apertura verso
il futuro, in perfetta disponibilita al volere divino manifestato
attraverso un continuo discernimento spirituale dei «segni dei
tempi », con un forte senso del mistero col quale essa comunica.
Questa religione pud essere chiamata «religione dello spirito »,
perché da essa deriva ogni particolare delerminazione di cio che
& secondo il divino volere, di cio che dobbiamo fare in ossequio
ad esso: determinazione che diventa allora in qualche modo real-
th « sacra » perché tende a unirci a Dio.

Secondo che si assume il termine religione ora nell'una ora
nell'altra di guesic Aue accezioni, si pud dunque parlare, senza
contraddizione, sia di secolarizzazione, o superamento del mondo
religioso, come di un progresso nel senso stesso della religiosita,
sia di aumento di religiositd come di un avanzamento nel senso
della secolarizzazione. La secolarizzazione sara allora sempre me-
glio un superamento di una forma di religione in virtl di un'altra
forma piu pura ed autentica; sara pro e contro la religione: ma
questo suo atteggiamento sara solo apparentemente contraddit-
torio.

Di qui si comprende anche come la secolarizzazione ponga
la questione della nuova morale. Infatti si pud stabilire un pa-
rallelismo tra la religione inferiore e una morale statica e chiu-
sa, come tra la religione superiore e una morale dinamica e aper-
ta (20).

3. L'apporto di Newbigin alla discussione di questo elemento
centrale del movimento di secolarizzazione ci sembra del tutto
preciso e chiarificatore. 11 Vescovo anglicano di Madras ammette
apertamente che la religione & stata anche intesa come mezzo di
evadere dal mondo (21); riconosce quindi interamente valide le
istanze poste dalla secolarizzazione (22); ma vuole indicare la con-
dizione che questa deve sempre verificare per mantenere la sua
forza ed evitare una sua degenerazione.

(20) Cfr. J.A.T. Rosinson, Honest to God, cit, cap. 6: «La nuova
morale »; Christian Morals Today (La morale cristiana oggl), Westminster
Press, 1964; H, Cox, La cittd secolare, cit., parte III (« Escursioni nell'esor-
cismo urbano »), pp. 167-237. - Non siamo qui davanti a una novita, ma
soltanto nella scia delle questioni suscitate dalle concezioni morali di
Bergson e di Teilhard de Chardin.

(21) Cfr. L. Newsicin, Honest Religion for Secular Man, cit., p. 146.

(22) Cir. ibid., pp. 11-30.

— 485 —




La secolarizzazione & la progressiva liberazione dell'uomo da
una visione sacrale della realta e, quindi, un processo di relativiz-
zazione di ogni realta. Perché quesia relaiivizzazione non dege-
neri in relativismo morale anarchico o nichilismo che eluda gli
impegni umani o in assolutizzazione disumanizzante di qualche
aspetto della realta mondana, ci vuole qualcosa di pii delle sem-
plici forze messe a disposizione dalla solidarietd umana: ci vuole
la fede in un Aliro, in un Dio vivente che trascende tutta la realti
e di fronte al quale tutto sia di fatto relativo. Ora il complesso
atteggiamento umano di fronte a questa Realtd trascendente e
assoluta, finalizzato a viverne la comunione e la presenza ¢ a par-
teciparne l'energia liberatrice e umanizzatrice, & appunto quanto
si pud chiamare ancora religione.

Rimane fuori discussione che questa religione deve essere
qualcosa di veramente «onesto», qualcosa che sia proprio del-
I'vomo adulto, del cristiano cresciuto (« come of age »); deve ac-
cettare le necessarie purificazioni in un continuo dialogo con l'uo-
mo che matura, anzi deve suscitare questo stesso dialogo, per-
che & in fondo essa stessa la causa di questa maturazione.

Secolarizzazione e critica della concezione di Dio.

La critica della realtd sacrale giunge a toccare anche la di-
vinita, in quanto ogni forma di sacralitd & in counessione con
Dio, di cui vuole essere mediazione. Per una vera desacralizza-
zione delle cose e delle istituzioni si rende necessaria anche una
revisione della concezione di Dio, affinché questa non contribui-
sca in alcun modo a una immobilizzazione di quelle realth, al
conservatorismo storico.

La critica mossa alla concezione di Dio dalla secolarizzazione
si pone a diversi livelli. Approssimativamente potremmo dire
che tocca tanto il nome, come il concetto e come la realta divina.
Ma di fatto tale distinzione oscura l'intera questione. Infatti, se &
in qualche modo possibile tener distinta la critica al nome da
quella al concetto, non & piu possibile, invece, distinguere ade-
guatamente la critica al concetto da quella portata alla realta.
Infatti la realta di Dio, contro cui si appunta la critica dei teologi
della secolarizzazione, appare identificarsi con la realtd di Dio in
quanto & in rapporto con noi, capace di aprirci e di attirarci, e
quindi in quanto & avvertita e concepita da noi. In altre parole:
si tratta di una realta «ad nos» non di una realtd «in se».
Rimane cosi aperto l'intero orizzonte del discorso sulla realta
divina in sé, e la possibilitd di mantenere tutte le nostre afferma-
zioni e convinzioni ontologiche in questo settore. Qui si puo toc-
care con mano che cosa significhi che il linguaggio secolare non
¢ « ontologico », ma « etico ».

Intendiamo qui esaminare Robinson, Van Buren e Hamilton
con Altizer, i quali trattano appunto, secondo prospettive diverse,
della concezione di Dio ossia della sua realtd in quanto in rap-
porto con noi.
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I. La critica di Robinson. — a) Il cammino che Robinson de-
scrive da « Honest to God» fino a « Exploration into God» ¢
semplice. Noi uomini siamo divenuti adulti. Non abbiamo pin
una visione di Dio che riflette, come quella veterotestamentaria,
una concezione del mondo a tre strati, nel sommo dei quali si
trova la divinita: un Dio in alto, nei cieli, e percid spazialmente
lontano da noi, & proprio il Dio ignoto e trascurato del nosiro
tempo. Neppure siamo in grado di interessarci di un Dio conce-
pito come « fuori del mondo » in senso metafisico, talmente as-
soluto nella sua trascendenza, nel suo essere « altro dal mondo »
da essere assente al mondo: con un tale Dio 'vomo instaure-
rebbe solo un rapporio « religioso » che lo alienerebbe dal mondo.
Abbiamo bisogno di pensare Dio come colui che fonda precisa-
mente il nostro rapporto col mondo e il nostro amore per gli

‘womini. « Honest to God » terminava con la proposta di un com-

pito: ricercare nel mondo degli uomini il fondamento di Dio,
ricercare Dio quale realta personale che rende possibile lo svilup-
po della nostra vita. Nella sua ultima opera, Robinson spiega co-
me si debba sviluppare questo programma. E’' la sostituzione, di-
remmo noi, di categorie cosmologiche con categorie umane (antro-
pologiche) allo scopo di pensare Dio non principalmente in rap-
porto con la natura ma con l'uomo.

Inolire Robinson riprende la filosofia di M. Buber nel suo
nucleo centrale, cioé nell’analisi della relazione persomale io-tu
(persona allra da me), e specialmente nella sua ultima formula
io-Tu (Dio), in quanto & contrapposta alla relazione io-esso (cosa).
Significativo & il titolo della sua tesi di filosofia: « Thou Who Art »
(Tu che sei), scelto proprio in contrapposizione al titolo del libro
di Mascall: « He Who Is » (Colui che ¢) (« Exploration into God »,
p- 19). Robinson afferma che il suo interesse rimane il medesimo,
sia nella tesi come nelle opere posteriori. Infatti la nuova conce-
zione di Dio espressa in termini pili umani riesce a esprimere
meglio il rapporto dell'nvomo con l'universo e con ogni suo ecle-
mento, in quanto fa subito intravvedere che il fondo (o fonda-
mento) di tutto & una realtd eminentemente personale, che nel
cuore di ogni cosa il cristiano puo trovare la presenza del Tu (p.
23). I temi toccati sono quelli di Dio che penetra con la sua realta
tutto 'universo (Deus in omnibus), della realta dell'universo che

vive in Lui (Deus omnia), della non adeguazione tra Dio e il mon-

do, in quanto Dio lo trascende (Deus non tantum omnia), di una
forma corretta di panteismo (« panentheism ») (pp. 83 s.). Quan-
do Robinson parla di «fine del teismo » (« Honest to God », pp.
29-44) e di «oltre il Dio del teismo » (« Exploration into God »,
pp. 130-145), non vuole esprimere altro che la necessita di una
nuova concezione di Dio adatta alla crescita dell'uomo. Egli non
& un ateo se non nel senso in cui lo sono, secondo la formula di
Giustino, tutti i cristiani.

b) E' difficile contestare globalmente le affermazioni di Robin-
son, perché toccano un nostro problema reale: il senso generale
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del suo pensiero tocca infatti la necessita di una concezione di
Dio che ce lo rappresenti in termini personali e come realta che
non ci alieni dal mondo, ma ci integri in esso. Ma non si puo non
rilevare l'ampiezza dei mutamenti che esso comporta nella re-
ligiosita cristiana tradizionale, e la conseguente ditficolta da par
te di molti credenti di accogliere la sua proposta. Quanti saranno
capaci di accettare subito questa rivoluzione concettuale, senza
esporre a qualche rischio la loro fede nel Dio veramente trascen-
dente? Quanti la sentiranno come un sollievo e aiuto e non come
peso? Non si avra nel mondo dei credenti un pluralismo inutile,
una sorta di pericoloso classismo: da una parte quelli che sanno
assurgere a concezioni pit elevate e dall'altra quanti rimangono
ancorati alle piti semplici concezioni tradizionali? E il linguaggio
liturgico non perdera la sua unita?

Nessuna di queste obiezioni ¢ decisiva, evidenlemente, ma
ciascuna riesce a portare per proprio conto la sua parola grave,
che ci fa capire come ci troviamo di fronte a difficoltd non facil-
mente risolvibili.

2. La critica di Van Buren. — a) Qual & il significato del
Vangelo per l'umanita divenuta adulta? Esso deve essere in-
teso secondo le esigenze degli uomini d'oggi. Ora Van Bu-
ren pensa che queste siano ben espresse dalle dottrine neo-
positiviste, in particolare da quelle relative al linguaggio e al
suo significato. Ammette quindi che oggi si abbia I'esigen-
za di un principio di verifica del significato delle parole che
usiamo, e che questa verifica sia di natura empirica. Sottoponen-
do a questo principio di verifica il Vangelo, ne otteniamo il signi-
ficato secolare. Questo non ¢ né metafisico, né religioso, ma sto-
rico ed etico (« The Secular Meaning of the Gospel », p. 197). E’
costituito dalla prospettiva storica dei credenti che hanno spe-
rimentato la forza « contagiosa » della manifestazione della li-
berta di Gesti (specialmente nella sua morte, resurrezione e a-
scensione), ossia dal fatto storico ed etico della prima diffusione
della fede nella liberta di Gesu. Tutto questo per Van Buren & ve-
rificabile, e percio tutto questo e il significato unico ed esclusivo
del Vangelo per gli uvomini di oggi. Non si parla di Dio, non si usa
pitt nemmeno la parola « Dio », perché essa stessa & morta (p. 103).
Tutto il mondo ontologico della teologia & ridotto all’avvenimen-
to della vita di Gesii, vista nella dimensione della sua liberta e
attraverso la fede dei credenti. Ma anche con questi condiziona-
menti il messaggio cristiano — secondo Van Buren — ci per-
viene integro, o almeno non mutilato di elementi essenziali.

b) Noi riconosciamo che la liberta & un tema cristiano, e che
nel Nuovo Testamento essa & l'essenziale della legge. Sappiamo
anche che & opera di Dio e siamo disposti a seguire tutte quelle
tendenze che vogliono collegare questa liberta, che chiamerem-
mo interiore, con la libertd dalla concupiscenza, dalla morte, dal
dominio delle forze terrestri, da qualsiasi dispotismo esercitato
da realtd oscure sul nostro spirito. Siamo pure in grado di ca-
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pire che Geslu possa essere visto in profondita come la liberta
piti completa e persino che la fede nella liberta, in questo senso,
possa essere fede in Gesit e fissi in modo singolarmente incisivo
e profondo per l'attuale umanita il valore umano del messaggio
evangelico.

Piti difficilmente ci sentiamo assicurati che in quesio modo
abbiamo l'essenziale del cristianesimo. Se volessimo seguire Van
Buren non potremmo pit nemmeno parlare di Dio, di Trinita,
ecc.; tutto questo non avrebbe senso ormai, sarebbe assolutamente
lettera morta. Rimane la Pasqua, non come affermazione che
Gesu & risorto (pp. 130 s.), ma come fede, come nuova concezione
di vita e nuova condotta umana, come apparizione di Gesu ai
testimoni, come nuova loro esperienza della trascendenza di Gest
intesa nel senso della sua sovrana possibilita di essere-per-
gli-altri, e come loro partecipazione di questa sua liberta di es-
sere-per-gli-altri (p. 132). Insistendo poi sull’'evidenza che l'espe-
rienza & sempre esperienza di qualcosa, Van Buren ¢ anche in
grado di affermare che la Pasqua non pud essere ridotta a una
realtd « solo soggettiva » (p. 132).

Tuttavia, siccome l'impresa di Van Buren & pastorale, nel
senso che & dominata dalla preoccupazione unica di comunicare
il messaggio cristiano agli uomini di oggi, cid che gli contestia-
mo non ¢ tanto di avere completamente sacrificato una teologia
« ontologica », quanto piuttosto di non garantire a sufficienza una
reale comunicazione di questo messaggio. Possono venire dei
dubbi se un vero neo-positivista possa accettare un tale uso del
principio di verificabilita, possa cio¢ ascoltare questo messag-
gio secolare del Vangelo, e soltanto questo; o se, al contrario, la
riduzione operata dal Van Buren non sia che una brillante inter-
pretazione, buona per chi gia crede anche a un significato non se-
colare del Vangelo a cui il significato secolare rimanda come a
sua spiegazione.

Rileviamo infine che il successo del tentativo pastorale di
Van Buren, essendo strettamente legato alle fortune del neo-po-
sitivismo, verra fatalmente scemando nella misura in cui il neo-
positivismo, come metodo di analisi del linguaggio, verra pro-
gressivamente superato nei suoi limiti attuali.

3. La critica di Hamilton e Altizer. — a) La teologia della seco-
larizzazione si sviluppa in alcuni suoi rappresentanti (Hamilton
e Altizer) nella « teologia della morte di Dio ». Certo, l'interesse per
un’analisi dell’ateismo pud avere diverse radici e non necessa-
riamente deve essere basato sull'analisi della secolarizzazione.
Tuttavia alla luce della teologia della secolarizzazione la teologia
della morte di Dio acquista una luce speciale, pitt penetrante. In-
fatti, presso i teologi della secolarizzazione, il processo di cre-
scita dell'unomo verso una sempre maggiore liberta e autonomia
non soltanto viene collegato con l'avvenimento cristiano della
grazia liberatrice dalla legge, ma viene anche esplicitamente mes-
so in relazione con la morte di Dio.
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Va subiio precisato che l'affermazione di questa « morte di
Dio » non costituisce una affermazione « ontologica »,-non porta
cioe sulla realta in seé, quasi significasse che Dio ha subito cosi
radicali trasformazioni da non essere pili Dio, ossia da non esser-
ci pitt. Viene intesa al contrario come una espressione che rap-
presenta il senso di distanza da Dio, di assenza di Dio, che l'uma-
nita prova, secondo una corrente che da Jean Paul passa per
Hegel e Nietzsche .giungendo fino a noi.

Quale ¢ il nesso tra secolarizzazione e morte di Dio? La seco-
larizzazione vuole mettere in evidenza la liberta e la responsabi-
lita dell'uvomo. Questa & stata compromessa dalla religione in
quanto creatrice delle realta sacrali, e in definitiva da Dio come
ultimo fondamento della religione. Appare chiaramente che Dio
di cui si sta parlando non & l'oggetto della teologia « ontologica »,
ma di quella teologia che studia la relazione tra Dio e noi, quale
storicamente si & manifestata. In questo senso viene affermato
che la religione, anzi la stessa realta di Dio in quanto ¢ in rela-
zione con noi, & da purificare. Ora, per esprimere nel modo pil
forte questa necessita i teologi della morte di Dio afferimano che
non basta pil dire che Dio si ¢ nascosto, si ¢ ritirato, ecc., mia che
bisogna dire che Dio & morto. Vivere la morte di Dio allora signi-
fica che dobbiamo ritenere come definitivamente scomparsa la
realta divina, in quanto dobbiamo superare una volta per sem-
pre quella relazione con la divinita che ha portato gli uomini a
fondare la religione e il sacro e a diminuire per conseguenza la
loro responsabilita nel mondo.

Vivere la morte di Dio, per Hamilton e Altizer vuol dire non
voler pili ammettere questa realta, non voler piu sottostare alla
sua influenza, non voler proteggere con ripari la nostra liberta,
non volerla ingannare con l'invenzione di scuse e di discolpe, non
volerla alienare situandola in un mondo gia occupato da realta
responsabili e dominatrici.

Puo essere utile vedere pit da vicino le loro affermazioni, par-
tendo dalla loro visione dell'Incarnazione. Il Vangelo — dicono —
insegna che Dio si & fatto uomo definitivamente, che Dio & Gesi,
che Gesi1 & morto, e che per la nostra umanita continua a rimanere
tale; che noi percid dobbiamo accogliere questo messaggio e vi-
vere la morte di Dio. Il dogma dell'Incarnazione & al centro: Dio
si & fatto uomo; lo Spirito si & fatto carne; Dio — secondo la
espressione di Altizer — ha cessato di esistere come preincar-
nata o primordiale realta (« The Gospel of Christian Atheism », p.
102). Un linguaggio autentico, espressivo della morte di Dio, deve
parlare della morte di Dio stesso, non di una sua eclisse e di un
suo ritiro (p. 103). La morte di Dio non & un fatto avvenuto nel
passato, un evento storico (p. 103), un fatto isolato avvenuto una
volta per sempre (p. 104), ma il fatto che Dio & morto ora in
Cristo. La presenza di Cristo va ricercata in un mondo che &
totalmente estraneo al sacro (p. 103).

— 490 —




Luglic - Agosto 1968 3 077. Secolarizzazione 10

Sempre allo scopo di vedere meglio il rapporto tra la morte
di Dio e la secolarizzazione, ricordiamo anche l'affermazione di
questa teologia secondo la quale il cristiano radicale ripudia la
risurrezione di Gesii e la sua ascensione al cielo, e la sostituisce
con la sua discesa agli inferi: il Cristo crocefisso non deve salire,
ma scendere sempre pilt profondamente nell'oscurita e nella car-
ne (p. 120). Satana o Anticristo, in questa concezione, sarebbe ap-
punto ogni manifestazione di Dio (o di Cristo deformaio) dopo la
morte di Cristo (p. 134). Eresia sarebbe l'identificazione della
Chiesa col corpo di Cristo, in quanto sarebbe il riconoscimente di
una realtd sacra distinta dal mondo e percio distinta dall'umanita
(p. 132). 11 Cristianesimo religioso stabilisce questo organismo
speciale, mentre il Cristianesimo radicale afferma che la presenza
di Cristo (che viene anche chiamato Cristo vivente, « living
Christ ») (p. 133) deve essere ricercata completamente nell’at-
tualith e pienezza della storia. LL.a fede, per non tradire se stessa,
per non diventare muta e rigida, deve essere capace di parlare
al mondo attuale, e precisamente della sua attualita. Ora, per i
teologi radicali il Cristianesimo non pud abbandonare la presen-
za dell’azione di Cristo nel mondo (p. 135). Di certo molte cose
devono essere cambiate, come il posto dell’autorita, della Bibbia,
della liturgia, dei simboli della fede, soprattutto lo stesso lin-
guaggio che ci parla di Cristo, ma di un Cristo arcaico e vuoto; e
questi cambiamenti comportano un vero e grande rischio (p. 137),
che deve tuttavia essere affrontato (p. 136). In opposizione alla
conclusione nietzschiana del Cristianesimo come «no» detto al
mondo, il cristiano radicale afferma il suo completo « si » al mon-
do, all'assenza in esso del sacro, alla sua oscurita, e in questo
modo pud divenire aperto a una nuova luce (p. 153).

In questo senso capiamo la radicaliti dei termini in cui i teologi
della morte di Dio pongono la questione della resurrezione di Gesii. Poi-
ché tale evento, come oggi & formulato, si costituisce in realta sacrale, in-
tangibile, paralizzante, esso va anzitutto rifiutato e quindi soitoposto a
un radicale processo di riformulazione, in modo che non sia pin di osta-
colo alla completa manifestazione delle esigenze dello spirito cristiano.
Tale riformulazione, tuttavia, & per ora rimandata, in quanto si & persua-
si che per procedere verso una ulteriore secolarizzazione diventa necessa-
rio assicurarsi spazio e libertd di movimento, e che questo spazio & assi-
curato per ora soltanto dalla « morte » di ogni realtd tendente ultima-
mente a limitarlo o a negarlo. Percio per un migliore cristianesimo, per
un approfondimento della vita cristiana nel mondo, dobbiamo fare a
meno di una certa forma di religione, di sacro e di divino, anzi dobbia-
mo rimuoverla del tutto.

b) Ci sembra che vi sia una coerenza tra tutte queste alferma-
zioni, e soprattutto che questa coerenza stia nell’esecuzione spre-
giudicata del progetto secolare. Ci sembra inoltre di dover af-
fermare che le singole affermazioni devono essere intese secondo
il significato che acquistano alla Juce della loro connessione e
specialmente dell'intenzione principale.

Tuttavia i mutamenti che questo tipo di riflessione introdu-
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ce sono cost profondi e numerosi da farci subito chiedere se tutto
questo sia necessario e in quale misura lo sia. Inolire l'asprezza
delle affermazioni e la volonta di portare fino in fondo un discor-
so paradossale, difficile da capire e sconcertante, ci induce a chie-
dere se non ci sia un altro modo meno difficile, pitt sicuro, pil
adatto a diminuire i dubbi e ad aumentare le certezze.

I Concilio Vaticano II ci presenta il mistero pasquale al
centro della nostra vita. L'eco di questo insegnamento & stata
vasta, come possiamo vedere per esempio nel notissimo Catechi-
smo olandese, tutto impostato su questo mistero. Noi credenti ca-
piamo che tutto cid ha un senso e una assoluta necessita, Per i teo-
logi della morte di Dio, invece, no: nessun senso, anzi la necessi-
ta del contrario. Che cosa vogliano dire si pud anche capire, al-
meno fino a un certo punto. Che cosa vogliano sostituire alla spe.
ranza cristiana fondata sul trionfo di Cristo sulla morte non si
vede bene, Sembrerebbe una speranza nell’'umanita, sia pure nel
senso di una cristiana solidarieta tra gli uomini. Ma come assi-
curare a questa solidarieta le condizioni di vita? Come pensare a
un costante impegno umano senza speranza di immortalita? Co.
me pensare la nostra immortalita senza un’alira e superiore in-
finita? Come non pensare questa grandezza come propria di Dio?
Ci potrebbero dire che il loro problema & soltanto quello di
impedire fin dalla radice ogni formazione di un mondo religioso
alienante. A nostra volta dovremmo opporre che la soluzione di
un problema non deve pregiudicare quella degli altri. Ci rimane
da ricordare il « Cristo vivente » anche dopo la morte di Dio —
di cui essi tuttavia continuano a parlare — in cui & possibile tro-
vare lo spunto per una ripresa del tema della vita da un punto
di vista pill interiore e soggettivo. Ma le domande aperte ci sem-
brano molte, e la coerenza della teologia della morte di Dio non
é del tutto in salvo.

In definitiva risulta chiaro che la morte di Djo e la forma
piti radicale della secolarizzazione, benche le due correnli non
siano semplicemente da identificarsi. Parecchi rappresentanti del-
la secolarizzazione, come Robinson, Cox, Van Buren, Newbigin,
Dewart, non sostengono le tesi della teologia della morte di Dio.
Tutti i teologi della morte di Dio sono anche teologi della seco.
larizzazione, ma non tutti i teologi della secolarizzazione sono
anche teologi della morte di Dio (23). Risulta parimenti chiaro
che « la morte di Dio » costituisce la valida analisi di una forma
dell’'ateismo contemporaneo.

(23) La differenza risulta bene in alcune pubblicazioni itallane. Ab-
blamo specialmente l'articolo di R. MaRLE S.J., Cristianesimo e secolariz-
zazione, in La Civilta Cattolica, vol. I, 1968, pp. 34-52, e il saggio del
Gruppo di ricerche del Canisianum di Maastricht: Il problema della se-
colarizzazione, in Dio é morto? (Documenti nuovi, n. 1), Mondadori, Mi-
lano 1967, pp. 143-173,
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CONCLUSIONE

1. Fra i vari temi proposti alla nostra riflessione da queste
nuove correnti teologiche, di cui abbiamo cercato di mettere in
luce gli elementi di ispirazione cristiana pur avanzando nei lo-
ro confronti riserve anche gravi, uno merita di essere messo in
particolare risalto, come il pili esplicitamente cristiano: l'accen-
tuazione dell'amore per gli uomini. In forza delle sue tendenze pit
profonde — prevalenza dell’etico sull'ontologico — la secolariz-
zazione pone in primo piano il discorso sulla responsabilita uma-
na rispetto al mondo degli uomini. Compito dell'nomo & quello di
impegnarsi nel mondo per gli altri: scienza, tecnica e lavoro sono
chiamati ad essere espressione e strumento di amore fraterno.

Per questi teologi il cristiano & I'uomo-per-gli-altri, nell'imita-
zione di Cristo considerato come 'vomo in modo unico e sovra-
no per-gli-aliri (24). Non solo 'amore di Dio ¢ accompagnato dal-
I'amore del prossimo, ma quest'ultimo rende possibile 'amore di
Dio, secondo l'insegnamento giovanneo (I Gv., 4,19 s.).

Ci sono delle differenze nel modo di comprendere I'amore. Per
Robinson l'amore per gli uomini & opera divina e nell’amore noi
scopriamo e avviciniamo non soltanto la persona umana, ma an-
che la divina realtd personale (25). L'amore per gli uomini & il
luogo dove c'& Dio e lo possiamo dunque trovare. Anzi, dobbiamo
dire che 'amore per gli uomini ci offre i mezzi per concepire Dio
stesso, fornendoci gli elementi di una nuova strutturazione della
nostra concezione a Lui relativa.

Van Buren da alla liberta un ruolo primario, perché la pone
come sintesi di Cristo e come fondamentale esperienza cristia-
na (26). Ora questa liberta & intesa soprattutto come disponibilita
per gli altri, come essere-per-gli-altri; ma tutto cid non & che una
formula espressiva di quella realta che ¢ 'amore per gli uomini.
La liberta viene intesa come liberazione dalle condizioni vinco-
lanti e limitanti la capacita di amare. Cristo libero per amare co-
munica questa sua liberta ai cristiani in modo « contagioso » (27).
11 Vangelo € annuncio di amore e principio di amore.

2. Ci ha ispirati in questo studio non l'intento di un facile con-
cordismo (le riserve che siamo andati facendo lo mostrano), ma
la volonta di cogliere il senso principale di questo aspetto della
vita cristiana di oggi, prevalente nel mondo protestante in parti-

(24) Cfr. J. A. T. RoBINSON, Honest to God, cit, cap. 4, pp. 64-83.

(26) Cfr. J.A,T. RoBiNsoN, Ezploration into God, cit, prologo, pp.
13-28.

(26) Cfr. P. M. vaN BUREN, The Secular Meaning of the Gospel, cit., pp.
126-134,

(27) Cfr. ibid., pp. 133 s,
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colare, per individuare le possibilita che esso offre di interpre-
tare le nostre stesse difficolta e aspirazioni e per indicare il com-
pito che, volenti o nolenti, ci viene da esso proposto.

Forse la nostra preoccupazione di recuperare spazio per la
religione (o almeno per una sua forma) ci ha portato a sottova-
lutare la forza « antireligiosa » della secolarizzazione.

Riteniamo pero che la stessa esigenza del cristiano di non ri-
manere troppo chiuso entro particolari terminologie e di riuscire
a individuare tutti gli elementi rilevanti in ordine a una soluzio-
ne del problema posto dalla secolarizzazione, ¢i ha richiamati a
pensare una forma di religione che non solo sia ancora possibile,
ma che si scopre ancora di pii come necessaria proprio attra-
verso l'analisi delle condizioni di attuazione delle esigenze poste
dalla secolarizzazione. Precisamente perché la secolarizzazione
tende a escludere la religione, e perché noi della religione abbia-
mo bisogno, siamo venuti pensando ad essa con sempre maggior
interesse, fino al punto di presentare una sua fondazione proprio
dibattendo questo tema.

Siamo convinti che questa discussione deve venire portata
avanti. Dobbiamo cercare insieme il modo di dire quanto il cri-
stianesimo possieda oggi di vitalita. Dobbiamo poter esprimere in
modo sempre pilt adeguato che cosa significhi vivere in un mon-
do in cui 'ateismo & un fenomeno universale, in cui perd noi cre-
diamo in modo assoluto alla divinita di Cristo e alla sua risurrezio-
ne. I pensieri che i teologi della secolarizzazione (e della morte
di Dio) aiutano a formare in noi, ¢ci preparano una nuova risco-
perta di Cristo (e di Dio), tanto piu universale e penetrante
nell'intimo dell'umanita, quanto pit profondi saranno stati i mo
tivi che l'avranno preparata.

Pietro Cardoletti

— A —




