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URGENZE PASTORALI, 

-sfide di una riforma missionaria della Chiesa- 

Una rilettura del testo di Theobald alla luce della premessa. 

PREMESSA - 1a parte -  

+++Il senso e la necessità dell’orizzonte escatologico presente/futuro e 
futuro/presente. 

--John P. Meier afferma nel suo ampio studio sul regno di Dio: “Cominciamo a intuire 
perché Gesù non fosse interessato a riforme politiche e sociali concrete né abbia 
fatto dichiarazioni del genere per il mondo in generale né per Israele in particolare. 
Gesù non proclamava la riforma del mondo; egli proclamava la fine del mondo [del 
mondo organizzato in quel modo, non lo sconvolgimento dell’universo]. È vano 
cercare dichiarazioni altrettanto esplicite di Gesù sui mali sociali più scottanti e sulle 
linee politiche del suo tempo: per esempio la schiavitù (…) La ragione di questo 
silenzio imbarazzante è semplice: Gesù era un profeta escatologico (…). L’obiettivo 
definitivo del dominio regale di Dio era imminente” (UN EBREO MARGINALE. 
Ripensare il Gesù storico - Queriniana BTC vol.2 2012. pag.430-431).  

--Per lo stesso Meier il vangelo non è un manifesto politico, pur essendo 
socialmente rivoluzionario e, meno ancora, attribuisce all’Istituzione Chiesa 
un’organizzazione democratica o fa di essa una monarchia assoluta. L’obiettivo va 
oltre e riguarda l’organizzazione sociopolitica della fraternità, responsabile del bene 
di ognuno e di tutti. In altre parole, tratta dell’avvento del regno di Dio oggi nel 
contesto e nella circostanza del momento. Con esso Gesù instaura il presente 
escatologico quando afferma nella sinagoga di Nazareth: “oggi si è compiuta questa 
scrittura che voi avete ascoltato” (Lc 4,21). Nello sconcerto e stupore dei presenti 
insiste in modo tale che per poco non l’ammazzano già all’inizio dell’attività 
pastorale. 

 Il presente escatologico è nell'orizzonte del futuro escatologico, nella pienezza della 
divinità della quale già oggi il credente partecipa. E Paolo afferma: “È In lui che abita 
corporalmente tutta la pienezza della divinità, e voi partecipate della pienezza di lui” 
(Col 2,9-10). Con esso il “tutto” è già nella parte. È notevole che tale realtà sia 
sostenuta della moderna filosofia della complessità - dal principio ologrammatico- di 
Edgar Morin: “Non solo la parte è nel tutto, ma il tutto nella parte”. 

--Ecco allora un buon motivo per il quale l’accoglienza per la fede escatologica 
dell’avvento del Regno oggi, nel presente, è primordiale e centrale per Gesù che 
afferma:” il tempo è compiuto e l regno di Dio è vicino” (Mc 1,15a). Ma la “Rerum 
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Novarum” ha rimosso “la questione sociale” dall’escatologia presente e l’la collocata 
“nella dottrina sociale della Chiesa” relegandola nel trattato teologico dei Novissimi 
(morte, giudizio, inferno, purgatorio e paradiso; la vita dopo la morte) estraneo alla 
vita sociale, alla quotidianità, eccetto il riferimento al merito/demerito della salvezza 
o della condanna. 

Con esso declassa l'impostazione di Gesù per il divario, non indifferente, tra dottrina 
ed escatologia presente, l’ultimo e definitivo della vita giornaliera del credente e 
della comunità che accoglie l’avvento del Regno di Dio. Il declassamento è un 
autogol che da ampio spazio alla crisi di credibilità della fede il cui punto debole è 
l’affermazione del ritorno del Risorto “alla fine dei tempi” senza sapere quando 
avverrà . Di conseguenza per molti la risurrezione un mito escatologico riguardo il 
futuro dell’oltre tomba, la garanzia di immortalità e le pratiche rituali nel rispondere 
alle domande delle persone. Occorre riportare l’escatologia presente, il “fine del 
tempo”, nel suo posto originario (Lc 4,21). 

UN QUADRO DELLA CRISI 

+++Introduzione. 

La chiesa dell’Europa occidentale è l’immagine di un gruppo non solo affaticato e 
diviso, ma soprattutto fuori dalla cultura del suo tempo: esculturato. Occorre una 
profonda “trasformazione missionaria”, dato che la “missione” è il criterio guida 
della “trasformazione”. Si tratta di un cambiamento d’epoca che pone in gioco la 
credibilità della fede. 

La domanda: quale “risorsa” offrire all’umanità? La posta in gioco è la capacità dei 
cristiani e della Chiesa di mettere il vangelo del Regno a disposizione dell’umanità 
come “risorsa” di salvezza, con attenzione alle sfide senza precedenti.  

Si tratta di “rendere leggibile e credibile il cuore della fede (il progetto di Dio - la 
nuova umanità-) in una prospettiva missionaria di “uscita” verso l’altro e pensare la 
forma ecclesiale che diamo alla nostra fede in funzione di questa “apertura” a tutti … 
L’apprendimento del dialogo e la conversione o la riforma vanno quindi insieme” (EG 
e LS). Si tratta di capire perché avviare la riforma, su che cosa deve vertere, come 
metterla in atto e , anzitutto, dove si trova il suo radicamento. 

Occorre imparare a fare i conti con le sorprese e adattarci agli eventi e 
concretamente “iniziare processi” (LS 178), luogo di una pedagogia della riforma. 
Come per la società anche alla Chiesa è doveroso un suo nuovo modo di porsi - con 
altri - nei possibili che l’“oggi” di Dio offre. 

L’urgenza scaturisce dal vangelo il cui annuncio, come nelle prime ore del ministero 
di Gesù in Galilea, non presenta alcuna esitazione e s’inscrive nel “momento 
presente, momento favorevole” (Kairos) di un mondo in trasformazione “propizio” 
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all’ascolto della voce di Dio; voce che attiva nella persona o nella comunità la fede 
escatologica nel presente - nel contesto e nella circostanza dell’oggi - nel 
sintonizzare con l’insegnamento, la pratica del Figlio e alla dinamica dell’amore, 
dello Spirito. 

+++La diagnosi del momento presente. 

==È la diagnosi attuale della situazione “spirituale” delle società europee occidentale 
nel valutare la capacità dei cristiani e della Chiesa di mettere il vangelo del Regno di 
Dio a disposizione di tutti e, per coloro che fanno fatica, di capirne le ragioni. 

La situazione della Chiesa è molto preoccupante. Un certo cattolicesimo non sta 
forse morendo sotto i nostri occhi in Europa? La crisi sarebbe “l’indizio di un 
fallimento”? è forse l’incapacità del cattolicesimo di procedere verso una 
“rigenerazione sin nei suoi principi” che gli sfugge sempre di più e, per altro, 
richiesta dalla situazione culturale, post-moderna o iper-moderna? 

Non è facile collocarsi in modo giusto nel dibattito complesso, il cui rischio è optare 
troppo rapidamente per l’origine divina dell’“opera” cattolica, e trasformare il 
ragionamento in una semplice giustificazione apologetica di un cristianesimo 
diventato di fatto minoritario in Europa occidentale. 

Il dibattito, anche controverso, coinvolge simultaneamente la relazione della Chiesa 
con la sua sorgente e il rapporto che essa intrattiene con il suo avvenire, dal 
momento che il destino particolare del cristianesimo europeo è situato in una 
Chiesa diventata mondiale. 

== Le diagnosi sociali rilevano la distanza sempre più grande del cattolicesimo 
rispetto al suo ambiente culturale, che adottano la tesi della “esculturazione” 
innestata sulle caratteristiche della modernità, l’evoluzione delle società europee 
occidentali a partire da due termini “secolarizzazione” e “laicizzazione”. 

L’”esculturazione” è dovuta anzitutto alla secolarizzazione definita come 
emancipazione dall’influenza cristiana che coinvolge cause demografiche, 
economiche, culturali e genera un sistema di valori nell’individuare e rifiutare 
“qualsiasi norma imposta dall’esterno alla realizzazione personale” 

La laicizzazione riguarda i regimi politici basata sull’idea di “liquidazione” politica del 
religioso. Ciò avviene sotto la pressione secolarizzazione e grazie alle rivendicazioni 
del diritto europeo e internazionale che associa ulteriormente il principio di 
uguaglianza con il riconoscimento della differenza. 

Ne deriva che il messaggio della tradizione cristiana, comunicato in un linguaggio 
decifrabile per chi è all’interno della Chiesa, viene per lo più percepito come mito 
strano ed estraneo alle sfide dell’esistenza di ciascuno  e di tutti. Sul versante pratico 



 

4 
 

della tradizione, l’insegnamento morale e sociale della Chiesa appare lontano dalla 
preoccupazione della gente. 

 + Le nostre società secolarizzate sono alla ricerca di risorse di umanizzazione nel 
continuare a praticare la “recuperazione” antropologica ed etica dei dati teologici 
delle loro tradizioni religiose, e in primo luogo quelle della tradizione cristiana. 

 Ciò provoca la marginalizzazione, e anche al folcrorizzazione, delle sue dottrine, 
della sua liturgia e delle sue figure ministeriali. Che vengono percepite dalla 
maggioranza della popolazione sempre più estranee, e persino strane. È 
precisamente questo effetto che viene designato dal termine “esculturazione”  

Tutto ciò non accadrebbe senza un tipo di razionalità, di mentalità o un modo di 
funzionare prodotto dall’onnipotenza del sistema economico e della sua capacità di 
“strumentalizzare” a proprio vantaggio, persino di “riciclare” (come si “riciclano” i 
rifiuti), tutte le altre sfere dell’esistenza umana. 

+++Due strategie di resistenza messe in atto. 

+La strategia dell’accomodamento. 

Consiste nell’adattarsi all’esculturazione del cristianesimo e persino accettare una 
certa rimozione de cattolicesimo in Europa affidandosi alla crescita e la sua vitalità in 
altri continenti. Ci si accontenterebbe allora, nei nostri Paesi, di piccole isole di 
cristianità - il “piccolo resto” - più evangelico per un certo verso, che sarebbe la 
punta di diamante della “nuova evangelizzazione” o che, non potendo invertire la 
tendenza di una secolarizzazione sempre più radicale, assumerebbe il ruolo contro-
culturale di “testimone-profeta” di un’altra vita e di un altro modo di vivere. 

Secondo questa ipotesi, non sarebbe affatto necessario abbandonare la figura 
classica del cattolicesimo, chiamata a volte “integrista”, né interrogarsi di nuovo 
sull’identità cristiana che alcuni vorrebbero reinterpretare sulla base del suo 
radicamento storico e culturale. L’espressione della fede, infatti, sarebbe ovunque 
sempre la stessa, poiché le differenze si riducono ad alcuni elementi secondari. La 
novità del Vaticano II  non sarebbe negata ma conservata in totale continuità  con la 
tradizione postridentina. 

Non si può negare una certa efficacia di questa strategia che è largamente adottata 
dal cattolicesimo romano. Essa permette di sdrammatizzare la sua esculturazione in 
Europa e di eludere l’interrogativo radicale provocato da tale situazione. 

+ La strategia del superamento. 

Essa ha una memoria sufficientemente lunga per accettare l’“analisi”, e persino una 
“dialisi” storica nel distinguere nell’identità cattolica, da un lato, le sue espressioni 
culturali e dall’altro lato la sua struttura normativa. È nostra responsabilità rendere 
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possibile la” de- mediterraneizzazione” della fede cattolica, una condizione 
irrinunciabile per l’inculturazione riuscita in altre culture e in altri continenti. Inoltre, 
l’esperienza di convivenza con la modernità critica pone la questione di sapere se 
bisogna rassegnarsi all’esculturazione del cristianesimo e accontentarsi 
all’affermazione contro-culturale dell’identità cattolica. 

Ma, il Kairos non ci dice che è venuto il momento per ridiscendere verso quei 
“luoghi” elementari dell’esistenza umana e sociale dove nascono le nostre 
convinzioni? Una fede cristiana non potrebbe radicarsi su ciò che fonda la vita di 
donne e uomini ordinari in Europa occidentale? In questa direzione emergono delle 
prese di coscienza, prefigurazione di una strategia pastorale ancora da inventare. 
Tale compito non può ignorare o prescindere dall’escatologia tracciata nella 
premessa. 

---Riguardo alle due strategie occorre prendere atto che la società attuale è 
pluralista, incerta, inquieta, molto fragile e, al tempo stesso, molto dura. La 
situazione è difficile per i cattolici. Alcuni cristiani vivono questa situazione, oggi 
dominante, in maniera conflittuale e spesso scoraggiata o sconcertante per la 
sensazione di assistere alla rimozione della religione. Per altri si tratta di capire e 
affrontare questa situazione come sfida, dato che la secolarizzazione non condanna 
la religione a scomparire, ma costringe le religioni a manifestarsi a partire dalle loro 
sorgenti. Ciò richiede un immenso lavoro di approfondimento e di rinnovamento, 
lavoro al quale ci chiama papa Francesco. 

Come uscire dall’irrigidimento che si è insidiato in questo gioco di opposizioni? Ci 
sono molte resistenze da superare: il timore di perdere il loro tempo in dialoghi 
interminabili; la foga che non tollera esitazioni né dissensi; il pragmatismo di coloro 
che potrà far nulla contro il “reale”. La conseguenza è la paralisi, che dipende per lo 
più da conflitti non chiariti. 

IL CONTRIBUTO DELLE SCIENZE UMANE - 2a parte – 

+++ La diagnosi delle scienze umane e religiose. 

La posta in gioco teologica e politica è la completa disarticolazione dei due poteri 
temporale e spirituale il cui nesso, per secoli, fu alla base del cristianesimo: la loro 
articolazione era immediatamente collocata in Dio creatore e redentore. Ma non 
sorprende che i più lucidi osservatori si interroghino sulla “necessità in cui versa 
l’ambito politico di riaffermarsi, aprendosi alle risorse di significato e di 
organizzazione offerte “dalle istituzioni del credere”. 

Questa apertura alle religioni e al “religioso” si presenta tuttavia in maniera diversa 
nelle varie società europee. Infatti, entrano in gioco altri fenomeni che obbligano 
osservatori e analisti non rinunciare ai parametri fondamentali delle loro diagnosi - 
secolarizzazione e laicizzazione delle nostre società europee -, ma a integrarvi nuovi 
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fattori che rendono più complessa, e persino turbano, una “mappatura” in 
apparenza troppo chiara. 

Per completare questo primo quadro bisogna prendere in considerazione tre 
parametri più recenti:1) l’aumento percentuale della popolazione islamica in 
Europa; 2) la crescita delle povertà e delle ineguaglianze sociali; 3) la rilevante sfida 
ecologica per il futuro dell’umanità. 

1)Il notevole aumento della percentuale islamica della popolazione. Ciò produce un 
tipo di pluralismo inedito che rende più complessa la diversità sociale che pone 
cristiani e la Chiesa in una situazione di concorrenza rispetto alle altre religioni e 
spinge soprattutto la laicità al suo limite estremo.  

C’è una sorta di “armistizio” teologico e politico che impone una separazione tra la 
sfera pubblica e le convinzioni personali, dove ciascuno esercita il suo diritto alla 
libertà religiosa. Una separazione che non può essere senza conflitti per il semplice 
fatto che la libertà religiosa si esercita generalmente nella forma comunitaria e 
sociale e ha inevitabilmente e legittimamente degli effetti sullo spazio pubblico 

Oggi si impone una nuova problematica per il fatto che le religioni presenti nel 
continente sostengono modi diversi di tracciare il confine fra lo spazio pubblico e lo 
spazio basato sulla convinzione personale. Il modello cristiano “date a Cesare quello 
che è di Cesare e a Dio quello che è di Dio” - ha chiaramente influenzato -
diversamente - il progetto europeo di laicità. Ma altre tradizioni religiose fanno 
fatica a comprendere questo modello che viene loro imposto e che ben presto esse 
sperimentano come qualcosa che incide sulla loro identità. 

Ora, il pluralismo religioso e la presenza dell’Islam in Europa non pongono soltanto il 
problema della laicità pubblica e della sua capacità di prendere in considerazione le 
specificità religiose e, eventualmente, di “trarne profitto” per la costruzione stessa 
della società. La questione riguarda anche, e forse in primo luogo, proprio la società 
civile, la cui matrice culturale comune - -secolarizzazione e laicità - è in un certo 
senso messa a nudo dall’esistenza di nuovi interlocutori, ma anche dai fenomeni di 
personalizzazione, di pluralizzazione e di de-istituzionalizzazione dello spazio 
religioso. 

È di Emile Poulat la distinzione essenziale tra la laicità comune e la laicità pubblica, 
risultato di una sapienza politica e di un sottile equilibrio che non obbliga nessuno a 
sacrificare i propri principi, ma propone a tutti una nuova arte di vivere necessaria al 
funzionamento della democrazia. Essa si fonda sulla scommessa che la 
comunicazione effettiva tra partner, considerati uguali, generi progressivamente un 
insieme di comportamenti e di convinzioni etiche. 



 

7 
 

I mutamenti generazionali hanno prodotto e risvegliato amalgami di ogni genere, 
come l’identificazione diffusa tra “religione” e “violenza”, che rendono difficile il 
ricorso, auspicato da alcuni, alle risorse delle nostre “istituzioni del credere”. 

2) L’inesorabile ampliamento delle zone di povertà in Europa e lo scandaloso 
arricchimento dei più ricchi della nostra società. Sono certamente conseguenze della 
crisi economica, ma altresì legate, per una parte, all’onnipotenza del sistema 
finanziario e bancario. 

Le religioni sono coinvolte in quanto forze d’integrazione sociale (EG 186-237) a pari 
di altre. Gli impulsi più globali sono da parte del mondo politico e della sua capacità 
di mantenere la sovranità dei popoli e dei loro accordi sulla finanza internazionale. 
L’integrazione quotidiana dei più deboli e dei più poveri suppone uno spirito di 
ospitalità per nulla scontato.  

Per il cattolicesimo l’integrazione sociale è in potente antidoto contro 
l’individualismo diffuso - anche al suo interno - e al tempo stesso paradossalmente, 
un fattore di “secolarizzazione interna”, l’insistenza della Caritas, infatti, porta la 
società a interessarsi alle “risorse offerte dalle istituzioni del credere” in nome del 
loro patrimonio etico, ma provoca anche molto spesso la “riduzione” dello 
“spirituale” al “sociale”. 

Riguardo all’ospitalità, si trovano nel cattolicesimo gli stessi divari tra universalisti e 
culturalisti della società. Gli universalisti considerano le condizioni etiche di una 
comunicazione riuscita - senza violenza né esclusioni - come l’unico “universale”. 
Tale tradizione universalista  è molto meno sensibile ai contrassegni specifici delle 
religioni, ignora i loro modi particolari di tracciare delle frontiere tra la loro cultura 
interna e la sfera politica, e tende a ridurre la loro presenza pubblica al minimo 
necessario o allo spazio privato.  

La tradizione culturista, al contrario, sembra più aperta alle specificità religiose 
particolari, ma è a disagio quando occorre rafforzare il legame sociale e politico di 
una nazione o all’interno della comunità europea degli Stati. È sostenuta 
principalmente dal mondo anglosassone, e comprende la civiltà mondiale come un 
insieme di “tribù” impegnate in negoziati permanenti per evitare una guerra tra 
civiltà.  

3) La gigantesca sfida ecologica. Molti sforzi per cercare soluzioni concrete sono 
ostacolati - anche fra credenti – dalla negazione del problema all’indifferenza, alla 
rassegnazione comoda, o alla fiducia cieca nelle soluzioni tecniche (LS 14). Anche se 
cristiani e cattolici riproducano divergenze provocati dalla sfida ecologica in seno 
alle nostre società europee, sembra che le forze religiose offrano di nuovo una 
“risorsa” importante per la presa di coscienza più approfondita e più ampia delle 
conversioni da mettere in atto. 
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È forte la tendenza, segnalata da tutti i sociologi, alla “secolarizzazione interna” delle 
religioni, che provoca opposizioni contro-culturali e integrismi di ogni genere. 
Limitandosi al cristianesimo cattolico, non è molto facile far riconoscere la 
profondità teologale - fede, speranza e carità - della “sorgente” di cui crede di 
disporre in un mondo il cui interesse nei suoi confronti è anzitutto rivolto a quello 
che può apportare nella battaglia per la cura della nostra casa comune. 

+++ Le necessarie visioni globali. 

Richiedono un nuovo orientamento alla ricomposizione del cattolicesimo in Europa. 
Tutti siamo sottoposti all’accentuata frammentazione delle nostre rappresentazioni 
nel mondo, e molti hanno persino rinunciato a aderire a visioni globali. È 
probabilmente l’effetto della “secolarizzazione” del nostro sistema di valori. La lotta 
per la sopravvivenza s’impone come sfondo dominante, persino unico, più o meno 
consapevole, delle evoluzioni della civiltà mondiale. 

Una visione alimentata da una parte del mondo finanziario, secondo la quale il 
futuro dell’umano dipenderebbe dall’ampiamento dei suoi poteri grazie alla 
tecnologia ed alcune manipolazioni genetiche - “L’uomo aumentato” - dove solo i 
più dotati uscirebbero vittoriosi dalla lotta per la sopravvivenza. Ciò conduce 
inevitabilmente l’umano a essere “espropriato” dalle sue capacità spirituali, per non 
essere considerato altro che un esemplare simile a tutti gli altri organismi viventi del 
pianeta.  

Una nuova visione globale sta nascendo da questa crisi, una visione utopica, che 
fonda il vivere insieme di un’umanità globalizzata e differenziata, più consapevole 
delle sue fragilità e dei suoi limiti, che ha cura di ogni creatura e desidera abitare la 
terra in modo tale che possa essere ancora per le future generazioni. 

In questa ricerca di una nuova visione per affrontare le grandi sfide, nessuna 
rappresentazione religiosa o sapienza del passato è esclusa a priori, ma tutte sono 
sollecitate a presentare le loro “risorse” per vivere un insieme duraturo sullo stesso 
pianeta, sottomettendo tutto ciò che vi si oppone a una critica profetica. 

+++ Portare un nuovo sguardo sulle nostre strategie pastorali. 

Le evoluzioni appena indicate non cancellano lo scenario centrato sulla 
secolarizzazione e laicizzazione delle nostre società europee, ma lo fanno 
progredire. 

----2016, le religioni più che mai di fronte alla sfida della laicizzazione e della 
secolarizzazione. 

---Sullo sfondo di queste due evoluzioni storiche a lungo termine, i fatti avvenuti nel 
2016 (atti terroristici, flussi migratori, ecc.) hanno rivelato una “cultura della laicità” 
in difficoltà e non hanno francamente aiutato quei cittadini e politici che attendono 
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effettivamente qualcosa dell’apporto delle religioni per pensare una nuova arte del 
vivere insieme. 

Dal punto di vista delle religioni, si riscontrano l’accentuarsi di modi diversi di 
delimitare lo spazio pubblico e lo spazio religioso, e l’intensificarsi della concorrenza 
tra di loro e degli eccessi identitari. Dl punto di vista della società civile e di una 
parte della classe politica, la diffidenza nei confronti della religione è sempre più 
grande.  

Le religioni, tuttavia, non sono minacciate nella loro sopravvivenza dalle società 
secolarizzate e laiche, bensì rimandate con insistenza alle loro risorse e al loro 
contributo di vivere insieme, ciascuna chiamata a intervenire con le sue forze ma 
anche con i suoi problemi: 

+ L’islam, minacciato dall’amalgama con l’islamismo violento, è messo di fronte ai 
suoi testi fondatori, e alla difficoltà della loro applicazione attuale. 

+ L’ebraismo, con il conflitto israelo-palestinese e le sue ripercussioni in Europa, 
deve confrontarsi con la sua tradizione sionista. 

+ il cristianesimo, particolarmente il cattolicesimo in Francia e nell’Europa 
meridionale, deve misurarsi con la consapevolezza ancora viva di essere stato la 
religione maggioritaria e di essere ora “esculturato”, allo stesso titolo delle altre 
componenti religiose delle nostre società. 

---L’accennato effetto dell’“esculturazione” fa sì che i nostri stili di vita siano in 
effetti segnati da un’economia che strumentalizza anche le religioni, i loro simboli, le 
loro feste, le loro norme di abbigliamento, mentre, inversamente, le religioni 
utilizzano tutte le tecniche disponibili, comunicazione, marketing, ecc., quando si 
rivolgono ai propri membri o cercano di ampliare la loro “fetta di mercato”. 

Questa reciproca strumentalizzazione include la sfera politica: i singoli gruppi politici 
alla ricerca di elettori o, nel migliore dei casi, di “risorse” per il vivere insieme 
attingono alle riserve religiose disponibili, a loro volta un gruppo religioso cerca di 
fare lobby presso una corrente politica per trovarvi in qualche modo il suo “braccio 
secolare”. 

Nessuno sembra pronto a rinunciare alle “acquisizioni” della secolarizzazione, né i 
cristiani né gli altri. Tutte le indagini però mostrano che la secolarizzazione è 
effettivamente entrata nello stile di vita dei cristiani, di coloro che, 
indipendentemente della loro tendenza, si richiamano alla fede cristiana e di coloro 
che adottano i cosiddetti “valori cristiani”. 

Si potrebbe contestare il presupposto di questa analisi, cioè che da subito considera 
le strategie degli uni e degli altri come una sorta di astuzia propria a tutti gli esseri 
viventi - comprese le società, le religioni e le Chiese - nella loro propensione a 
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sopravvivere. L’adattamento delle religioni al loro contesto, designato con il termine 
di “secolarizzazione interna” - che sia voluto e pensato in funzione delle loro 
sorgenti o semplicemente vissuto dai loro membri -, sarebbe quindi una sorta di 
tattica. 

Ma possiamo negare che, per spirito di efficacia, il cattolicesimo stesso abbia preso 
l’abitudine di valersi di tutti i mezzi di comunicazione per le sue celebrazioni, le sue 
iniziative catechetiche, le sue manifestazioni ecc., senza riflettere seriamente sulla 
corrispondenza tra il contenuto trasmesso e il modo di trasmetterlo? Mi capita 
talvolta di parlare di “darwinismo cattolico” a proposito di certe strategie di 
trasformazione, a medio o lungo termine, del passaggio “ideologico” della Chiesa 
attraverso una politica rivolta verso nomine o accreditamento istituzionali. 

----I presupposti inconsci delle due strategie pastorali. 

La prima delle due strategie non sembra affatto preoccupata del fenomeno 
dell’esculturazione. Essa si espone alla sua “utilizzazione” politica - quando questa 
non è esplicitamente rivendicata - a scapito della credibilità della fede nel mondo 
contemporaneo. 

La seconda strategia o ipotesi non si accorda con l’esculturazione della fede. Essa  è 
principalmente sostenuta dal desiderio di porre il centro teologale della fede in 
correlazione con le sfide umane di tutti e della società. Ma riesce davvero a sfuggire 
alla riduzione del teologale al sociale e all’etico? Non si lascia ingannare, a sua volta, 
dalla capacità di “riciclaggio” del religioso da parte della società? 

Allora, dove e como possiamo situarci quando desideriamo mettere il vangelo del 
Regno di Dio a disposizione di tutti?  

UNA PROSPETTIVA TEOLOGICA - 3a parte - 

-La bellezza di servire; la gioia del servito - 

Attenzione all’orizzonte escatologico della premessa. Considerazioni tratte dal testo 
“il dramma della bellezza di Hans Urs von Baltasar” elaborato da Michael Paul 
Gallagher (Googol). 

 L’escatologia presente/futura, inizio/fine che declina l’avvento del Regno di Dio nel 
contesto e nella circostanza specifica, la cui dinamica è valida con l’emergere delle 
nuove circostanze. È il processo interminabile del mistero di Dio nel quale si è 
immersi. Ciò che la fede e la chiesa possono imparare è proprio del divenire capaci 
di imparare ciascuno qualcosa dell’altro, e ciò nel nome stesso delle proprie 
convinzioni più profonde: la dinamica della fede “dell’ultimo e definitivo” in ordine 
alla salvezza degli altri e propria). 

Una visione tripolare aperta al futuro. 
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Un primo apprendimento consiste nell’adottare una visione tripolare per vedere 
insieme: 1)il riferimento ultimo della fede cristiana, che è il vangelo del Regno di Dio, 
2) la situazione storica della società, che è il suo spazio di recezione eventuale, e 3) 
l’attuale figura della Chiesa, poiché, in effetti “ciò che essa è” e “ciò che essa crede” 
sono integralmente segnati dal suo ambiente socioculturale ed ecologico – che 
voglia o no, che sia consapevole o no. 

Il “riciclaggio” del cristianesimo in sistema di valori e i suoi limiti. 

 Se il lettore è in grado di adempiere a questi primo apprendimento con chiarezza, 
allora possiamo ancora affinare l’analisi focalizzandoci sui due fenomeni della 
“secolarizzazione” e della “laicizzazione”. I due fenomeni potrebbero essere 
accettati e giudicati legittimi dall’interno stesso della tradizione cristiana; la 
secolarizzazione e la laicità non getterebbero, in senso contrario, una luce specifica 
sulla sorgente della fede stessa, permettendo di vederne alcuni aspetti mai o poco 
percepiti sin d’ora? 

È proprio la prima domanda che” Francois André Isambert) ha riposto al suo 
concetto di “secolarizzazione interna “. Egli scrive: La riduzione d’impatto di un 
sistema religioso può essergli imposta dall’esterno, ma può anche essere accettata 
dall’interno e giudicata legittima dallo stesso punto di vista religioso. Una 
secolarizzazione accettata come legittima dallo stesso gruppo religioso è il primo 
significato in cui si può intendere la “secolarizzazione interna”. 

La teologia diventa allora agente o resistente a questa “secolarizzazione interna” 
secondo le molteplici variazioni che la storia le riconosce. Il fatto di reinterpretare la 
tradizione cattolica in funzione della laicizzazione e della secolarizzazione della 
nostra società europea resta ancora oggi molto controverso. Ciò conduce alla 
seconda domanda fondamentale dal punto di vista della fede, che verte su quella 
che è stata chiamata “rigenerazione della fede nei suoi principi”. 

1)Riguardo alla laicizzazione degli Stati il Concilio Vat II fonda la libertà religiosa 
simultaneamente all’esterno e all’interno. 

--All’esterno, il testo si basa sul principio della dignità umana; l’attuazione di questo 
principio implica una concezione plurale della laicità, favorevole all’uguale 
riconoscimento delle differenti religioni, e la necessità di un dibattito pubblico in cui 
tutti contribuiscono alla ricerca comune della “verità”, tenuta così come idea 
regolatrice. 

--All’interno, il testo si basa sulla libertà dell’atto di fede, che viene qui esplicitato 
per la prima volta grazie alla presa in considerazione della laicizzazione degli Stati 
democratici. 
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Ora la situazione attuale del pluralismo religioso all’interno delle nostre società 
europee ci rimanda sulle relazioni della chiesa con le religioni non cristiane, e ci 
rivela a posteriori il limite dei due testi: l’assenza del legame organico tra loro fa sì 
che il primo può parlare di libertà religiosa senza affrontare realmente il pluralismo 
religioso e il secondo sembra prescindere dal radicamento delle religioni in società 
moderne basate sulla laicità. 

Condannando entrambe qualsiasi forma di discriminazione, le due dichiarazioni 
offrono alla fine un’immagine irenica della consistenza delle religioni mentre non si 
pone ancora la questione della loro potenziale di violenza. Ciò mostra chiaramente 
che il processo di apprendimento è rilanciato dall’attuale situazione di una cultura 
della laicità in difficoltà. Non è soltanto la libertà dell’atto di fede a essere toccata 
dalla laicità, ma anche simultaneamente la forma relazionale e sociale che prenderà 
tale atto. 

L’apprendimento, all’esterno e all’interno, ha riguardato il riconoscimento teologico 
che la Chiesa non è maestra della “coscienza” né del “legame d’umanità”, poiché 
entrambi e intimamente connessi tra loro appartengono unicamente all’autorità di 
Dio e del suo Spirito. 

 La Chiesa è soltanto il segno di questo mistero umano e il mezzo al servizio della sua 
realizzazione, qui e ora (LG 1). Questo atteggiamento modesto è tanto più decisivo 
se si pensa che il “ritiro” di Dio nelle nostre società secolarizzate, ha reso il vivere 
insieme e il legame sociale e politico fondamentalmente “enigmatici”, lasciando alle 
nostre società il compito, spesso faticoso, di auto-comprendersi e auto-organizzarsi. 
Anche su questo punto, il processo di apprendimento è lungi dall’essere concluso, 
poiché, a motivo della sua in-evidenza, “Dio” è lasciato ad ogni sorta di utilizzazione. 

Contro qualsiasi tentativo di strumentalizzazione religiosa o ideologica, la Chiesa 
deve allora far valere profeticamente il criterio sapienziale o antropo-teologico del 
rispetto della coscienza e del legame d’umanità, ritenendoli “riservati” allo Spirito di 
Dio, senza tuttavia entrare così nella logica del “riciclaggio” della sua “sorgente” 
teologale in “risorsa” eticamente e socialmente “utile” alla società.  

È questo il punto preciso che il fenomeno della “laicizzazione” delle nostre società si 
connette direttamente con quello della loro “secolarizzazione. 

2)La GS è globalmente favorevole alla laicità ma resiste alla recezione dell’ethos 
secolarizzato e resta in parte segnata – specialmente dai sostenitori della prima 
strategia pastorale – dalla nostalgia del paradigma integralista della “società 
perfetta”. 

Per uscire da queste ambiguità, il processo di apprendimento dovrà avviare un 
confronto critico tra il riferimento ultimo della tradizione cristiana e i contrassegni 
della secolarizzazione. È proprio tale confronto tre un pensiero secolare e la teologia 
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che conduce quest’ultima verso un approfondimento inedito della fede e, 
inversamente, è tale approfondimento che apre ancora di più, la Chiesa e la teologia 
all’interlocuzione con le scienze umane e religiose e con i loro approcci delle nostre 
società “secolari” o “post-secolari”. 

La GS resterà sicuramente un riferimento decisivo per tale apprendimento, a causa 
del suo interesse inedito per il metodo o un modo di procedere della Chiesa. Ma al 
punto in cui siamo, dobbiamo prima di tutto individuare la distanza che ci separa da 
questo documento, distanza messa in luce dalla diagnosi delle scienze umane. Essa 
verte essenzialmente in due punti: in primo luogo, il rapporto più positivo che la GS 
intrattiene con l’antropocentrismo dell’Europa modera; in secondo luogo, l’effetto 
perverso prodotto dall’insistenza moderna, in sé giustificata, sull’antropologia 
cristiana, ovvero con il rischio che la “secolarizzazione interna”, necessariamente 
coinvolta in questa insistenza, si trasformi nella coscienza ecclesiale e sociale in 
“riciclaggio utile” del riferimento teologale del cristianesimo, come si è più volte 
notato 

Per quanto riguarda il primo punto il papa Francesco ha accolto, legittimato ed 
esplicitato un apprendimento già ampiamente avviato e portato aventi da numerose 
comunità cristiane. Il cambiamento di prospettiva, motivato all’esterno da una 
rigorosa analisi di “quello che sta accadendo nella casa comune”, è legittimato 
all’interno da una lettura della teologia della creazione. La GS cerca di articolare il 
rispetto della fragilità della terra con “la responsabilità dell’essere umano che è 
parte del mondo con il compito di coltivare le proprie capacità per proteggerlo e 
sviluppare le potenzialità” (LS78) . 

Riguardo al secondo punto. Nella LS il papa colloca l’apporto della teologia della 
creazione e dell’antropologia che essa comporta tra le “risorse” di cui l’umanità 
dispone per attraversare la crisi sociale ed ecologica che ha di fronte. Questo modo 
legittimo di procedere corre tuttavia il rischio del “riciclo” di questa “risorsa” da 
parte della società, senza alcun riguardo per la provenienza teologica. Questa 
tendenza fondamentale, intimamente legata alla secolarizzazione, attraversa 
l’insieme dei parametri della nostra diagnosi e mette in luce nuovi divari (pag. 36-
41). 

Tra coloro che avvertono questa tendenza sociale, alcuni resistono alla prospettiva 
di una reinterpretazione della fede cattolica in funzione del suo ambiente 
socioculturale ed ecologico. Ciò avviene per i sostenitori della prima strategia 
pastorale e per i teologi e filosofi ai quali essi fanno principale riferimento. La loro 
preoccupazione è conservare semplicemente una certa esteriorità “transculturale” 
della sorgente. Non evitano però la strumentalizzazione della proposta cristiana, né 
la sua folcrorizzazione. E soprattutto la loro postura controculturale non permette di 
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rendersi conto della crisi di credibilità del “teologale”, che diventa oggi, secondo 
quanto è emerso dalla nostra analisi, la questione centrale da affrontare. 

3)La “concentrazione” del cristianesimo sull’essenziale della fede, cominciata con il 
Vat.II, permette una nuova articolazione tra la sorgente e il nostro ethos 
secolarizzato, la cui posta in gioco è l’accesso a una gratuità ultima (DV 2). Il 
concetto di “autorivelazione” e quello di “auto comunicazione” completano questa 
possibile articolazione al fine di ripensare l’accesso all’intimità di Dio. 

Se Dio non ha nient’altro da rivelare o da comunicare che Sé stesso, un 
“approfondimento” ultimo della fede è raggiunto -senza mai essere raggiunto a 
causa del mistero abissale che è Dio - una secolarizzazione interna del cristianesimo 
è condotta fino in fondo - senza mai essere compiuta a causa della storicità della 
nostra terra e delle nostre esistenze. 

Poiché  se Dio non ha altro da comunicare che Sé stesso - Sé stesso come nostro 
destino - e se l’ha realmente fatto una volta per sempre in modo assolutamente 
gratuito, soltanto un atto di fede libero e gratuito può avvicinarci a lui, avendo detto 
tutto e avendoci consegnato tutto, può ormai tacere, il che fonda precisamente, e al 
tempo stesso, la sua “in-evidenza” in seno alle nostre società secolarizzate e la 
nostra libertà di accedere gratuitamente alla sua intimità. 

Al punto in cui siamo, qualsiasi disconnessione della rivelazione nei confronti della 
storia – “estrincesismo” – è priva di senso, poiché la rivelazione cristiana non funge 
da “norma imposta dall’esterno allo sviluppo personale”, essa vuole raggiungere gli 
esseri umani nel cuore del loro elementare e personale desiderio di aver successo 
nella loro vita e di sentirsi dire una parola di beatitudine.  

Questa possibile articolazione tra un “umano secolarizzato” e l’accesso all’intimità 
stessa di Dio non produce affatto una semplice e tranquilla concordanza, poiché Dio 
che si rivela e si comunica nel gioco relazionale inaugurato da Cristo Gesù in Galilea, 
e in seno alla nostra storia, è il Dio tre volte santo e la sua santità, gratuitamente 
comunicata dal messia crocefisso e dai suoi, non può mettere in crisi certi valori 
prodotti spontaneamente della secolarizzazione senza che essi siano 
necessariamente collegati alla secolarizzazione stessa. 

Questa prova si svolge in seno alle società e tra queste, e nella Chiesa stessa, anche 
nella sua organizzazione; poiché essa agisce ovviamente in seno alla nostra esistenza 
secolarizzata o “post secolare”, r non in uno spazio sacro riservato p “extra-
territoriale”. Questa prova è il “luogo” per eccellenza dove si manifesta l’intimità di 
Dio. 

È quindi impossibile porre un atto di fede nella vittoria della gratuità assoluta del Dio 
tre volte santo nella nostra drammatica storia senza scrutare costantemente 
l’umano con interesse e passione divina; ciò dovrebbe bastare per fondare lo 



 

15 
 

“statuti della teologia nella sua interlocuzione con il suo altro. costituito dalle 
scienze religiose e da molte altre scienze e ambiti di ricerca. 

Al centro del conflitto sulla collocazione della Chiesa e della teologia in seno alle 
nostre società secolarizzate troviamo la sfida fondamentale di apprendimento e di 
conversione: la chiesa prende sul serio o no il fatto che l’ultimo concilio l’ha 
decentrata verso il suo altro, non solo in direzione della società ma anche in 
direzione del vangelo e di Cristo, e l’ha invitata – nel nome stesso della fede nella 
vittoria infinitamente fragile della gratuità divina – a fare in modo che la 
sopravvivenza non sia più il principale valore del suo impegno? 

La traduzione concreta di tale apprendimento si rivela chiaramente complessa e 
infinitamente varia in funzione delle situazioni e della mentalità; essa è resa difficile 
a causa delle minacce più forti che pesano oggi sulle identità religiose e sulla 
tradizione cristiana. 

Il disagio però deriva dalla percezione piuttosto vaga delle poste in gioco teologiche, 
o teologali, in quanto accade al cattolicesimo europeo, favorendo così atteggiamenti 
inclini al disfattismo. Occorre quindi chiarire le alternative e sottoporle al dibattito. 

Alcune conseguenze. 

Dietro questi due apprendimenti, un terzo ancora più fondamentale, è suscitato 
dallo sguardo delle scienze umane e sociali sul religioso in seno alle nostre società. Si 
deve riconoscere che la novità della situazione attuale della fede cristiana - 
laicizzazione delle nostre società ed ethos secolarizzato – tocca la rivelazione stessa. 
Un “approfondimento ultimo” della fede, favorito dalla secolarizzazione. 

 Ora, per delineare questa novità - spesso pensata in una prospettiva di crisi, talora 
drammatizzata – le scienze sociali si rifanno alla storia e mettono in luce la plasticità 
della tradizione cristiana e la sua capacità di adattamento che spesso ha dimostrato 
una vera e propria creatività, piuttosto sospettata od occultata dai sostenitori del 
sempre idem. 

Dal punto di vista propriamente teologico, dobbiamo chiederci se tale presa di 
coscienza di una creatività interna alla tradizione non rappresenti un vero e proprio 
Kairos. (questa creatività interna della tradizione cristiana non si riduce alla sua 
“secolarizzazione interna” ma consiste - secondo la grande tradizione 
dell’intelligenza della fede – nel percepire sotto una nuova luce, che proviene dalla 
storia e dal momento presente, la sorgente della fede stessa). Tutto ciò accade, 
infatti, come se il cattolicesimo fosse stato spinto a rivisitare i primi dilemmi 
affrontati dal cristianesimo nascente; in ogni caso, è quanto non ha cessato di fare la 
teologia moderna e contemporanea. 
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L’apparente incapacità del cattolicesimo europeo di raggiungere oggi e di suscitare 
le forze vitali degli esseri umani, e la conseguente crisi di credibilità, lo costringono, 
infatti, a interrogarsi di nuovo sulla sua sorgente, a disincagliarla in qualche modo, a 
reinterpretarla in ogni caso, in un contesto totalmente inedito, per lasciar sgorgare 
la sua “teologalità”. 

Se d‘altra parte, nella prospettiva di mondializzazione si prende coscienza della 
differenza radicale tra la cultura occidentale, le culture africane o asiatiche – 
malgrado il carattere omologante della civilizzazione mondiale creata dall’Europa e 
dagli Stati Uniti – questa reinterpretazione del cristianesimo, spesso chiamata 
“inculturazione”, consiste in una vera propria ri-creazione. Si potrebbe dire che, in 
questa situazione assolutamente inedita, i credenti sono invitati, nella Spirito Santo, 
ad attivare potenzialità creatrici analoghe a quelle messe in opera nell’epoca 
neotestamentaria. È il terzo apprendimento al quale le scienze umane religiose 
invitano la Chiesa e la teologia. 

Questa presa di coscienza ripropone la vertigine che può suscitare il concetto di 
“autorivelazione” o di “autocomunicazione” di Dio, frutto del secondo 
apprendimento. Infatti, nei due casi - quello della rivelazione e quello della storia del 
cristianesimo - i credenti sono rimandati alla creatività che grava su di loro per - se 
posso utilizzare un linguaggio che rischia de essere mal compreso – “reinventare” il 
cristianesimo, mentre nel passato potevano globalmente appoggiarsi su una 
tradizione acquisita. 

Forse è la vertigine provocata da questa scomparsa e dalla radicalizzazione ultima o 
“escatologica” delle poste in gioco dalla fede, che paralizza il loro istinto spirituale e 
offre alla recezione post-conciliare una configurazione così ambivalente, al tempo 
stesso controversa e indecisa. 

La novità del Vat. II consiste nell’aver stabilito “la pastoralità della dottrina stessa”. 
Essa obbliga a riconoscere una razionalità costruttiva - poiché la dottrina esiste 
soltanto nella relazione pastorale, sempre situata storicamente, tra coloro che 
accolgono (i tre poli), la relazione con la dottrina ha la funzione di regolare -, e da 
sottoporre quindi continuamente a una reinterpretazione contestuale. 

Non avviando tale processo, la proposta teologale perde la sua credibilità e il senso 
missionario perde il suo vigore; è il rischio della prima delle strategie pastorali. 
Riguardo alla seconda strategia essa di impegna certamente nel lavoro di 
reinterpretazione, ma riuscirà a far accedere all’esperienza teologale della sorgente 
e a suscitare così un vero e proprio senso missionario adatto alla nuova situazione? 

Sembra quindi che il principale compito del “momento” (Kairos) consista 
nell’affrontare questa sorta di paralisi che colpisce la Chiesa e di agire sulle orme del 
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Vat. II, ma interpretandolo in maniera prospettica, a favore di un tipo di 
cattolicesimo credibile in seno alla situazione assolutamente inedita in cui si trova. 

 

 

SENZA PIÙ la DOMENICA 

Viaggio nella spiritualità secolarizzata - Luigi Berzano- 

Smaterializzazione dei riti (p.29) 

Quanto è avvenuto con l’inizio del Covid (2019) - ricorso alle modalità online per 
celebrazioni, incontri liturgici, catechesi, forum, ecc. – pone il problema di quanto 
oltre possa procedere la smaterializzazione dei significanti reali [In linguistica 
significante è l’immagine acustica, visiva, sociale, “la faccia esterna” del segno 
(quella interna è il significato), ossia l’elemento formale che consente di identificare 
le diverse realizzazioni foniche concrete, sociali del segno. In senso più ampio, 
significante può essere un evento, un gruppo, una persona, un testo, un brano 
musicale, un rito, un’istituzione o altro. Ogni significante rimanda e si associa a un 
significato.] tutto è stato coinvolto in una generale dematerializzazione, attraverso 
la quale molte pratiche religiose collettive (significanti reali) sono sostituite da 
eventi online ai quali assistere da casa, tramite computer e cellulari. Anche la 
religione perde così la sua realtà corporea, divenendo uno “spettacolo” da vedere. Il 
mondo religioso diventa immateriale, le celebrazioni liturgiche si trasformano in 
immagini e tutto diventa realtà digitale, cioè simulacro. 

La religione diventa spettacolo e lo spettacolo è la religione, così come la realtà 
sorge nello spettacolo, e lo spettacolo è reale. In tal modo lo spettacolo è il sole che 
non tramonta mai sull’impero della passività umana. L’intera vita dele società 
contemporanee si presenta come un’immensa accumulazione di spettacoli. Tutto 
ciò che era direttamente vissuto si è allontanato in una rappresentazione. 

La vita pubblica si è dissolta, quando non è vissuta come il luogo dove si definisce la 
differenza tra la realtà e l’illusione, e dove nel dialogo conflittuale tra esperienze 
contrapposte si forma la razionalità delle scelte collettive. Al posto della società 
reale oggi si è insinuato lo” spettacolo”, che produce un simulacro della società e un 
falso senso di unità. (Guy Debord: La società dello spettacolo 1967). 

Non sempre i fedeli sono del tutto consapevoli del fatto che la religione, se 
concepita in senso immateriale, non è più esperienza costruita, ma solo consumata, 
per la sua carica simbolica, spettacolare, che invade non solo la realtà economica e 
sociale, ma anche la vita interiore, le aspirazioni, i sogni. A quali forme religiose e 
stili di vita condurrà quindi l’attuale digitalizzazione, che trasforma non solo i 
significanti reali, ma anche i significati? Davvero potrebbero un rituale o una 
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comunità immateriali, privi di incontri concreti che ne scandiscano le condivisioni? 
Se ciò avvenisse, secondo il semiologo Massimo Leone, sarebbero cinque. 

Il primo effetto, la creazione di una comunità universale che va oltre al 
riconoscimento di una sola lingua, cultura e teologia. Una comunità flessibile e 
adattabile a ogni contesto, senza bisogno di un tempio, di formule, di un calendario 
per le celebrazioni. In questo scenario, ognuno si costruisce un tempio invisibile e un 
complesso di rituali attorno ai quali invitare altri fedeli. Il divino si fa presente senza 
alcun bisogno di fissarsi nelle forme finite del tempo e dello spazio. Il singolo 
credente comunica con la trascendenza senza bisogno di segni condivisi. La 
comunità religiosa della spiritualità così rarefatta è allora un vibrare di individualità 
più che una comunità, un paradossale condividere lo stesso gusto del silenzio e della 
solitudine. 

Sono i fondamentalisti, all’opposto, a indicare la nostalgia per una centralità dei 
significanti reali, cioè di una lingua sacra, di in tempio inviolabile, di ritualità 
immodificabili. In realtà sono tutte forme diverse per comunicate il divino: sia la 
materializzazione dei rituali nel cattolicesimo, sia la riduzione all’essenziale della 
preghiera silenziosa e interiore nel protestantesimo, sia la nostalgia per 
l’abbondanza dei rituali imposti, come nei fondamentalismi contemporanei, sia 
l’attuale riduzione della materialità nelle spiritualità online. 

Il secondo effetto dell’autonomia della materialità del rituale è la minore rilevanza 
della comunità (significante) nella trasmissione del senso religioso. I messaggi 
religiosi viaggiano disincarnati, liberi dall’intreccio dei significanti. Il percorso delle 
culture religiose appena indicato disegna il passaggio da un contesto nel quale il 
senso religioso era vissuto nella comunione e nell’identità della materialità del rito -
seppure con stili diversi – a un contesto nuovo, tipico della modernità, nel quale gli 
individui, senza negare la trascendenza, vivono e condividono l’esperienza di un 
sacro smaterializzato, senza tempo né spazio. Ciò che conta è l’intenzione interiore e 
invisibile del singolo, e non la materialità del rituale e della comunità. 

Il terzo effetto è il rischio che, smaterializzando i linguaggi e i rituali storici della 
trascendenza, si finisca con lo svalutare la trascendenza stessa, riducendola a un 
semplice riflesso della coscienza individuale. L’obiezione alla smaterializzazione dei 
linguaggi e dei rituali della trascendenza riguardano l’autenticità dell’esperienza 
religiosa online, la sua natura evanescente, senza controllo e l’impegno della 
reciproca presenza. Inoltre, il carattere indiretto del mezzo tecnologico ridurrebbe la 
genuinità dell’esperienza religiosa, che è mistero, immediatezza fisica, emozione 
diretta. Le esperienze religiose online risulterebbero prive di sostanza, quasi un 
hobby della creazione immaginativa. A tale obiezione si potrebbe tuttavia 
rispondere che anche la pratica religiosa online, quale assistere a un rito in una 
chiesa, non sempre è caratterizzata da una forte partecipazione. 
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Un quarto effetto è la produzione di un immaginario spirituale autopoietico. 
L’autopoietica è la capacità di riprodurre sé stessi in quanto dotati di un tipo di 
organizzazione i cui elementi sono collegati tra di loro mediante una rete di rapporti 
atta a ricostruire sé stessi, conservando invariata l’organizzazione del sistema. La 
nozione è applicata anche ai sistemi sociali autoprodottivi che comportano alche le 
forme sociali, le sensibilità. Le idee. 

Tutto ciò vale pure per la costruzione della spiritualità, le cui pratiche si 
costituiscono sulla base di elementi interni ed esterni all’individuo. I fattori esterni 
sono diversi tipi di spiritualità già esistenti, dei quali l’individuo si appropria. Ma il 
processo che genera in ciascun individuo una nuova spiritualità integra il bagaglio 
delle esperienze passate con altre e nuove sensibilità. In essa avviene l’incontro 
soggettivo con il proprio io universale interiore che è universalmente presente in 
tutti gli esseri umani. 

Questo io universale interiore, se viene realizzato nel modo più completo, fiorisce in 
un’esperienza interiore senza i luoghi, i rituali, le tradizioni delle religioni formali. 
Nelle sue forme più individuali, la spiritualità monopolare tende sa diventare 
designer spirituality che ciascuno compone con i temi e le armonie che sono più 
consoni alla propria personalità e alle proprie preferenze. È una forma di creatività e 
apertura che rischia di diventare una questione di misticismo che non porta più 
all’incontro con un Altro, man mano che la sua definizione si fa più vaga includendo 
elementi di fantasia, superstizione e magia.  

Il quinto effetto è l’inserimento della trascendenza nella generale” estetizzazione 
della società” che coinvolge anche il campo religioso. In questa dimensione estetica, 
anche le pratiche trasferiscono il loro significato originario in altri significati e 
rimandi, ben oltre le apparenze religiose per nascita. Se la modernità e il connesso 
processo di secolarizzatone avevano dato avvio alla separazione delle diverse sfere 
economica, giuridica, morale ed estetica, oggi è quest’ultima a colonizzare tutte le 
altre. 

Ne è prova il fiorire di tendenze e di stili di vita spirituali che, utilizzando diverse 
pratiche religiose, le ricompongono in nuovi alfabeti simbolici – liturgie personali o 
collettive che esaltano la creatività dell’individuo e gruppo religioso. Questo fascino 
estetico trasforma anche le religioni tradizionali, inducendole a a elaborare nuovi 
sistemi simbolici più seduttivi e mutevoli che in passato. È la difficoltà delle religioni 
tradizionali di trascendere il reale in una nuova sacralità, che spinge le comunità 
digitali a fare esperienze attorno a nuovi significanti temporanei, sempre nel 
tentativo di dare una risposta alla stessa esigenza antropologica dell’individuo 
religioso: vivere il sacro in comunità e vivere la comunità attraverso il sacro. 

Individui “religiosi nelle società secolari (p.53). 
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Nella vasta lettura sulla secolarizzazione manca la riflessione sugli effetti spirituali 
che la stessa secolarizzazione ha generato sempre. Max Weber scrive a proposito 
della secolarizzazione nel sec XVI con la quale si formò la modernità. La “città 
dell’uomo” si rendeva autonoma dalla “città di Dio”. 

“La scomparsa assoluta della salvezza ecclesiastico-sacramentale era l’elemento 
assolutamente decisivo di fronte al Cattolicesimo. Trova qui la sua conclusione del 
grande processo storico-religioso di disincantamento del mondo che ebbe inizio con 
la profezia ebraica antica e che in unione con il pensiero greco, rigettò come 
superstizione ed empietà tutti i mezzi magici di ricerca della salvezza. Il Puritano 
genuino rifiutava perfino qualsiasi traccia di cerimonie religiose sulla tomba e 
seppelliva i suoi cari senza canti né suoni, pur di non suscitare nessun genere di 
superstizione – cioè in effetti salutiferi di carattere magico-sacramentale” (M. 
Weber : sociologia della religione, vol.1 p.91). 

Questa patetica disumanità -scrive Weber a proposito del progetto di 
disincantamento - ebbe” soprattutto una conseguenza per lo stato d’animo di una 
generazione che si abbandonò alla sua grandiosa coerenza: il sentimento di 
un’inaudita solitudine interiore del singolo individuo”. In realtà è tale sentimento a 
rappresentare la prima forma di avvicinamento alla fede che la teologia dogmatica 
chiama preambula fidei, ea predisposizioni a credere. Weber offre in questa 
prospettiva due chiavi interpretative per capire quanto venne allora e quanto sta 
avvenendo ora: da un lato, la continuazione della secolarizzazione con la sua quarta 
forma più radicale, quella degli stili di vita; dall’altro, la condizione in cui vivono gli 
individui “religiosi” nelle società secolari. 

La quarta secolarizzazione. 

Alle prime due secolarizzazioni i sociologi non hanno prestato attenzione., 
dedicando solo la terza secolarizzazione, che prese l’avvio dal XVI secolo in poi: la 
secolarizzazione delle scienze economiche, politichi, astronomiche, psicologiche, 
antropologiche. Da questa secolarizzazione, analizzata da Weber, nacquero il 
capitalismo, la libertà di religione, la modernità. 

Dalla metà del sec. XX in poi si è formata la quarta secolarizzazione con i nuovi 
movimenti sociali, le contestazioni, le rivendicazioni delle minoranze, l’autonomia 
degli stili di vita. L’autonomia delle scienze dalla religione si è estesa anche 
all’autonomia dei singoli credenti nella loro vita quotidiana, passando per tutti i temi 
della bioetica contemporanea, nei quali bisogni e aspettative individuali si pongono 
sempre più come diritti con riconoscimento pubblico. La secolarizzazione degli stili 
di vita amplia gli ambiti nei quali le credenze e le pratiche religiose sono basate sulle 
scelte dei credenti, che diventano con ciò sempre più problematici e riflessivi. (l’85% 
degli abitanti sono battezzati; l’80% si dichiara cattolico, il 20% praticante) - 
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L’inaudita solitudine interiore del singolo individuo. (p.57). 

Le forme spirituali si trasferiscono in forme secolari, poiché secolare è l’epoca 
presente che contiene e condiziona tutti i messaggi religiosi, compreso quello 
evangelico. È in questa fase secolare, in cui gli individui ritengono di avere 
autonomia anche negli stili di vita, che lo spirituale si muta in forme individuate, 
esperienziali ana-teistiche (ritorno a Dio dopo averlo abbandonato come un Dio 
straniero, o imposto, o mai cercati. È l’atteggiamento religioso consistente nel 
ritorno alla fede in Dio a partire dalla ricerca personale e dell’abbandono degli 
assoluti imposti, sia teistici, sia ateistici) “sentimento d’inaudita solitudine interiore 
del singolo individuo” (M. Weber).  

In tale condizione, le ricerche configurano nuovi rapporti con la religione secondo 
tre principali direzioni:  La prima è la de-istituzionalizzazione, a causa della quale è 
sempre minor; la capacità delle istituzioni religiosi di trasmettere i propri modelli 
alle nuove generazioni. La seconda è la personalizzazione del credere di molti 
appartenenti alle Chiese. La terza è l’emissione di nuove forme sociali nel campo 
religioso, prima tra tutte quella delle celebrazioni dei “riti di passaggio”. 

La conclusione di queste tre direzioni è la minore forza del loro potere sui fedeli, 
oggi sempre più liberi nel credere e nel praticare. Esse configurano una sensibilità 
spirituale del credente, spinto a ricomporre personalmente quanto la 
secolarizzazione aveva separato, tendente a trasferire i propri contenuti da una 
forma fissa a una continua espansione. I grandi dogmi non rappresentano più gli 
eterni pensieri della creazione, ma solo punti di passaggio di un’evoluzione con la 
quale si allentano rigide delimitazioni e legami. L’individuo, come in una ricerca 
continua, può circolare nella molteplicità variabile delle condizioni di vita, riflettendo 
in sé il tutto scorre delle cose. 

“L’inaudita solitudine interiore del singolo individuo” descritta da Weber è oggi 
quella dei preamboli della fede - le disposizioni spirituali, gli interessi, le nostalgie del 
divino e rappresentavano la riflessione sul grande viaggio alla scoperta del mistero 
di Dio presente nella condizione umana. I preamboli della fede nella nostra epoca 
secolare, interrompendo l’auto- referenzialità tecnica e pragmatica dei sistemi 
sociali, si pongono in un ambiente in cui la religione si presenta sempre più come 
risorsa di senso di fronte all’insicurezza e alla crescita di indeterminatezza delle 
condizioni di vita secolare. Essi, quale traccia di ricerca, indicano ancora come 
riconoscere l’effervescenza delle nuove dimensioni spirituali. (59) 

Il campo di ricerca si apre a quello dello studio di questi ponti tra il quotidiano 

prevedibile e l’Evento imprevisto, tra il simile del sistema e il diverso del divino. Tra 

questi segni di trascendenza – versione secolare dei preambula fidei tradizionali – vi 

sono la nostalgia della speranza, la liberazione dell’alienazione nel lavoro e nella 



 

22 
 

vita, l’analisi dell’imperativo etico, gli incontri io-tu totalizzanti. Queste sino le 

disposizioni spirituali (le nostalgie) di quanti hanno sperimentato lo choc della 

transitorietà, l’ansia in cui si è consapevoli della propria finitezza, la minaccia del non 

essere. Questi sono i presupposti per comprendere che cosa significhi l’esperienza di 

Dio. 

I portatori di queste nostalgie sono coloro che hanno sperimentato le ambiguità 

dell’esistenza storica e seguono le prime tracce del Regno di Dio annunciato dai 

vangeli. La teologia classica ha sempre seguito, più o meno inconsapevolmente, 

questo metodo di correlazione tra le nostalgie spirituali esistenziali degli individui e i 

contenuti della fede, in reciproca interdipendenza: analisi della situazione umana 

dalla quale sorgono le domande essenziali e dimostrazione che i simboli usati nel 

messaggio cristiano sono le risposte a tali domande. (60). 

Oggi, l’analisi della situazione fatta in termini “esistenziali” risulta nuovamente un 

compito suggestivo nella ricerca sulle forme del sacro nelle società secolari. Quali 

sono i preambula fidei, quando le forme del sacro non discendono più solo dalle 

religioni storiche e la religiosità degli individui si fa sempre più autonoma e libera? I 

campi di ricerca sono: il sentimento di grande solitudine interiore del singolo 

individuo che vive nell’epoca secolare; le nuove forme del sacro dentro forme 

religiose fondate sulla base etnica (quali le Chiese pentecostali dell’immigrazione a 

base nazionale); i nuovi bisogni e disposizioni spirituali della ricerca dell’auto-

perfezionamento, della centralità dell’esperienza negli iperconsumi, delle 

“esperienze di picco - peak esperience  (che aiuta le persone ad entrare in contatto 

profondo con delle qualità fondamentali della vita, qualità delle quali” spesso non si 

è consapevoli e che è difficile condividere. Molte persone non sembrano rendersi 

conto di cosa accade in questi momenti e non sono consapevoli di utilizzare risorse 

in grado di generare una peak esperience. Di conseguenza non sono in grado di 

utilizzare tali risorse per migliorare la qualità della loro vita quotidiana. 

L’interpretazione relativa al Cristianesimo quale forza secolarizzante e generativa 

della modernità introduce una nuova linea di ricerca sul fascino del messaggio 

evangelico e della sua storicizzazione nel Cristianesimo. Ma anche una nuova linea 

di ricerca sui preamboli della fede.( pag.60). Si tratta di una prospettiva diversa da 

quella del tramonto delle religioni e del sacro a causa della secolarizzazione… 

secondo la quale, tra i sociologi, si assisterebbe a un generale regresso della 

secolarizzazione e a un re-incantamento di tutte le cose (61). 

L’ipotesi è che anche la forma più radicale della quarta secolarizzazione non abbia 

svuotato le religioni dalle loro esperienze religiose, ma abbia trasformato le 
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connessioni con le società secolari. In tale contesto, tutte le religioni storiche - a 

livello sia  di pratiche che di concezione del mondo - si trovano in una crisi che le 

coinvolge no tanto con forme (egualmente tradizionali) di ateismo, ma con 

diffondersi di pantheon personali, diversi e profondamente embricati (cose disposte 

le une sopra le altre a somiglianza di embrici di un tetto) con la vita e i bisogni dei 

loro portatori, in cui si esprimono (proprio come nella religiosità tradizionale sia 

pratiche di vita, sia atteggiamenti di fondo verso temi e problemi fondamentali 

dell’esistenza. Ne emergono dati individuabili nel disinteresse verso le costruzioni 

teologiche tradizionali di fondo, nella materializzazione del divino in tutte le sue 

forme, e infine, in una religione che non dà ordini al corpo, ma dialoga con esso 

quasi “alla pari”. Sono pantheon fai-da-te, ispirati dai bisogni di in soggetto 

diffidente alle gerarchie e piuttosto indifferente ai dogmi (incluso l’autenticità del 

divino), ma qualificato da credenze personali. (autonomia). 

La prima ricerca è su nuovi individui “religiosi” che vivono nelle società secolari 

come “a casa loro”, senza rifiutare di considerarsi cristiani. La loro appartenenza 

cattolica è culturale e rappresenta uno scisma interiore e personale anche se - data 

la loro consistenza numerica – essa si manifesta socialmente. 

La seconda linea di ricerca è il fondamentale bisogno di questi cattolici di praticare 

un Cristianesimo festivo che contrasti le attuali società post-rituali con il loro 

massimo di comunicazione e minimo di comunità. C’è in questo bisogno, la ricerca 

del potere simbolico unificante dei riti, che sono sempre fondamento della comunità 

e che oggi rappresentano la svolta rituale contrassegnata dalla preminenza della 

forma estetica, tanto da poter dire che è il medium che produce il messaggio e che 

in questo consiste la loro forza. Per tale ragione si potrebbe capire il bisogno, anche 

nelle società secolari, di “riti di passaggio”, come si è detto nel promo capitolo. 

(p.62) 

La spiritualità nell’epoca secolare. 

È avvenuto che la totale secolarizzazione della società - non si sia verificata, 

pronunciata fino a pochi anni fa -,. che la scomparsa del sacro non sia avvenuta e 

che, al contrario, molte altre cose inattese si siano formate nelle società secolari. Lo 

stesso sta avvenendo anche in riferimento al fenomeno delle spiritualità, sia di 

quelle religiose sia di quelle secolari. Le prime si formano all’interno delle religioni 

storiche e sono da esse riconosciute; le seconde sorgono invece in autonomia dalle 

religioni storiche. La definizione spiritualità è proposta per comprendere due forme: 

spiritualità religiose e spiritualità secolari.  
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Dalle due emerge fino a qual punto il progetto di ogni spiritualità di ravvivare il 

fuoco originario - il carisma - abbia accompagnato la storia di tutte le religioni, sia 

rimanendovi all’interno sia distaccandosene. In tal modo “spiritualità” è diventata 

una parola chiave del panorama religioso contemporaneo, suscitando interesse tra 

quanti ne ampliano il significato fino a comprendere fenomeni quali il benessere, il 

perfezionamento interiore, le tecniche di rilassamento. 

----Trasformazioni della parola “spiritualità”. 

Il formarsi della spiritualità oltre i confini delle religioni storiche richiama il 

significato originario di “religione” sia come esperienza del re-ligare, quale 

legame/relazione tra il se e l’oltre, sia come esperienza del re-legere, quale 

traduzione del quotidiano nel di più e quale lettura/traduzione infinita dell’umano 

nel divino e del divino nell’umano. Quest’ultima è la conclusione di Walter 

Benjamin, secondo il quale anche le esperienze spirituali sono forme di traduzione. 

Da qui l’interesse di ampliare il concetto di spiritualità in modo da includere anche le 

nuove forme, soprattutto nei periodi -come il nostro presente – caratterizzati da 

grande effervescenza sociale. 

In queste definizioni aperte e inclusive di spiritualità si intravede un invito classico a 

considerare la definizione della religione come un fatto in gran parte verbale. “la 

religione, tuttavia, come arbitrariamente vi chiedo ora di considerarla, significherà 

per noi i sentimenti, gli atti e le esperienze individuali nella loro solitudine, in quanto 

comprendano di essere in relazione con qualsiasi cosa che possono considerare il 

divino. Poiché tale relazione costitutiva della religione può essere morale, fisica o 

rituale, è evidente che le forme religiose possono essere molteplici. Ci sono sistemi 

di pensiero che il mondo abitualmente chiama religiosi e che tuttavia non assumono 

positivamente nessun Dio. Il buddismo ne è l’esempio. 

Con la moltiplicazione della spiritualità, si direbbe che assistiamo a un’ “invasione di 

campo” della società secolare negli ambiti delle religioni. Con esso le spiritualità si 

rendono autonome. Viene meno anche il potere di controllo che le Chiese 

esercitavano su tutte le forme spirituali considerate troppo libere, individuali, 

esperienziali. 

L’idea di Dio, nelle società secolari e pluralistiche, è polifora nelle sue tante e 

rappresentazioni: l’essere personale del Cristianesimo, la presenza puramente 

spirituale e impersonale, il Dio interiore della mistica, il “sentimento oceanico” di 

Romain Rollando e Sigmund Freud, le tante rappresentazioni moltiplicate 

all’universo “nuova era”- new age -. In questa polisemia la parola “Dio” si trova 

anche il senso dell’ignoto, dell’indicibile, dell’essere interpersonale, mistico, 
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interiore, puramente spirituale. Dio diventa un nome comune, un nome poetico, 

una metafora retorica per indicare un’energia, uno slancio, un sogno, un mistero. 

Ma in ciò nessuna de-sacralizzazione non si tratta di una forma di avatar del 

panteismo di sempre o dell’animismo delle religioni arcaiche. Queste nuove 

spiritualità, più che forme del passato, sono anticipatrici di nuove sensibilità, con o 

senza l’immagine di Dio tipica delle religioni tradizionali. 

----Rivoluzione spirituale. 

La secolarizzazione ha privato ls religione di gran parte delle competenze e delle 

funzioni che assolveva la società tradizionale, nella quale essa dava forma, regole e 

tempi anche alle attività economiche, sociali e culturali. La secolarizzazione ha reso 

autonomi e separati dalla religione ampi settori della vita individuale e collettiva. È 

questa appunto la società secolare. (p.69).  

Considerando gli effetti che la secolarizzazione ha prodotto anche sulle spiritualità, il 

primo dato è che non si è assistito alla loro sparizione, pur essendo venute meno 

molte loro espressioni tradizionali. Il secondo dato è che si tratta di una 

trasformazione che sta avvenendo sia a livello generale, sia a livello della 

personalità, dei sistemi di valori e degli stili di vita individuali. Molte ricerche 

indicano che la secolarizzazione ha avuto effetti maggiori nei rapporti tra i credenti e 

le istituzioni delle Chiese, che non nella vitalità delle religiosità popolari e nella 

vivacità di nuove forme di spiritualità. 

In questa prospettiva, il processo di secolarizzazione e il suo esito finale di secolarità 

hanno operato in modo tale che nulla di quanto si è secolarizzato è scomparso, ma 

ha preso forma di un nuovo elemento che si separa da un altro: il sacro si separa dal 

profano, il civile dall’ecclesiale, il pratico dal funzionale l’innovativo dal tradizionale 

ecc. Tutto ciò ha provocato, anche nelle religioni storiche, una differenziazione nella 

quale per molti la fede di volatizza e le pratiche si moltiplicano a piacimento dei 

singoli. Proprio per questo, ognuno ha riproposto nuovi bisogni di identità, di 

autonomia, di unità; allo stesso tempo sono avanzate nuove forme di 

ricomposizione del proprio sistema religioso e di mutamento di sé, con la transizione 

verso altri sistemi religiosi. In questo contesto si possono individuare tre 

trasformazioni generali. 

La prima è l’ampiamento dell’autonomia individuale. L’esperienza della pluralità dei 

mondi sociali propria della condizione secolare fa perdere rilevanza alla sfera delle 

istituzioni in tutti i campi, compreso quello religioso, così che le esperienze personali 

dell’individuo acquisiscono più peso e realtà di quanto abbiano per lui le istituzioni. 

Le esperienze degli individui acquistano oggi legittimità, riconoscimento e 
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attendibilità. La scelta e la costruzione di una propria spiritualità rientrano tra i vari 

progetti di vita da costruire individualmente, accanto a quello formativo, lavorativo r 

familiare. L’individuo, divenuto oggi un io molteplice, varia nel tempo e si identifica 

con la propria spiritualità in modo diversi, a seconda degli ambiti quotidiani cui 

partecipa. Emerge perciò una soggettività differenziata, anche in campo religioso, 

quasi a evitare che l’unicità dell’individuo vada dispersa in forme oggettive. 

Aumentano gli individui e le spiritualità che non hanno uno status religioso fisso, ed 

emerge la tendenza dell’individuo a costruire un proprio progetto di vita spirituale. 

La seconda direttrice è il pluralismo delle fonti e tradizioni religiose a cui riferirsi. 

Percependo il debole vincolo di obbedienza nei confronti delle autorità religiose 

tradizionali, l’individuo non solo sceglie possibili proposte religiose con le relative 

tradizioni, dottrine e organizzazioni religiose, ma anche specifiche credenze ed 

elementi di fede, potenzialmente decontestualizzabili dalla tradizione e 

organizzazione all’interno della quale erano stati elaborati. Si tratta di una crescente 

tendenza alla libera composizione di elementi del proprio stile di vita religiosa. 

Questa generatività personale del proprio stile non impedisce che nuove credenze e 

pratiche avvengano attraverso modalità collettive e condivise da altri. In questo sta 

la dimensione collettiva, seppur informale, degli stili di vita. 

Tutte le diverse definizioni indicano comunque nell’insieme di pratiche che individui 

e gruppi coltivano, oggi, con maggiore libertà che in passato. È il fenomeno in cui 

l’idea di un” libero mercato” religioso di beni simbolici si combine con l’idea di 

comportamenti individuali individualistici. È la modernità avanzata che crea un 

individuo religioso di questo genere: un soggetto che compone insieme, ma 

liberamente, coesione sociale e autonomia, continuità e discontinuità rispetto ai 

vincoli della tradizione e della comunità, e crea l’individuo religioso senza un credo o 

una morale rigidamente normativi. 

Il risultato finale, comune a tutte le religioni, è la moltiplicazione degli stili di vira 

religiosa anche all’interno della stessa religione, il che dipende sempre più dalle 

scelte individuali. Si ripropone quanto era già avvenuto in Grecia con la crisi dei 

grandi miti: quando cioè gli dèi greci, fatti a immagine degli uomini che li adoravano, 

ormai servivano più a offrire una spiegazione di grandi questioni come il dolore, la 

morte, il futuro, che non  a indirizzare la vita quotidiana delle persone. Da qui la 

fragilità di quegli dèi come entità veramente autonome e la loro fine. 

La terza direttrice delle trasformazioni in atto riguarda l’emergere di nuove forme 

sociali nel campo religioso. Si tratta di nuovi stili di vita che si producono 

“orizzontalmente” come le mode e le tendenze. Ne emergono credenze e pratiche 
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religiose, cioè stili di vita, prodotti più dall’interazione e dal contesto sociale che no 

dalle tradizionali agenzie di socializzazione religiosa. Tali stili di vita indicano la 

progressiva erosione non tanto della dimensione collettiva del religioso, quanto 

soprattutto della sua declinazione istituzionalizzata e una crescente centralità invece 

dell’individuo, e di un approccio più libero e più riflessivo al credere, anche nelle 

esperienze collettive. 

Alla radice di tutto sta l’elemento, tipico della modernità, della crescita delle 

chances di vita, delle opportunità. Gli stili, più che lo stile, sono la forma funzionale 

di tale contesto. Se tale tendenza risultasse inarrestabile, avremmo l’indebolimento 

dei legami tradizionali e una situazione di anomia, con il venir meno di elementi 

normativi condivisi da tutti e la moltiplicazione delle scelte individuali. Non quindi 

disinteressa o silenzio attorno alle religioni, ma piuttosto frammentazione dei 

“grandi racconti” e delle tradizioni. Dissolti i dogmi dell’ateismo ideologico, la 

condizione attuale moltiplica ne visioni soggettive. I mercati della società dei 

consumi indicano ai nuovi credenti quanto devono consumare, anche nel campo 

religioso; ed essi non resistono sempre con grande convinzione alle lusinghe del 

mercato. 

Un particolare interesse è riservato a quello stile di vita religioso, tipico della 

religiosità contemporanea, che è stato definito del praticare senza credere. È lo stile 

di vita osservabile in quelle esperienze che si sviluppano orizzontalmente attraverso 

l’osservazione e l’imitazione degli altri. Tali pratiche sono però egualmente dotate di 

un senso unitario, agli occhi dell’individuo che le adotta, e possono essere condivise 

con collettività più  meno ampie. In alcuni casi, e comunque solo successivamente, vi 

si può affiancare anche una condivisione di elementi dottrinali, cioè di credenze. 

Anche nel campo spirituale, le ricerche documentano il moltiplicarsi di tendenze e 

stili di vita individuali basati sulla scelta di esperienze proprie, ricomposte in nuovi 

alfabeti simbolici -liturgie personali e collettive – che esaltano la creatività di 

individui o gruppi religiosi. 

Le ricerche sulle nuove spiritualità giovanili indicano l’affermarsi di questi stili di vita 

bassati sulla vicinanza espressiva ed emotiva. Si tratta di spiritualità che condividono 

una solidarietà “di pelle” e tratti di narcisimo collettivo. Alla perdita di meta-

narrazioni e di sistemi normativi generali, segue una cultura basata sull’immaginario 

e su comunicazioni libere da riferimenti ad autorità. Questo mutamento 

antropologico fa nascere un nuovo attore sociale che privilegia il sapere espressivo, 

il sapere estetico, il sapere dell’arte. La quotidianizzazione dell’estetico consente di 

considerare anche gli stili di vita come arte e di porsi nei confronti dell’oggetto 
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estetico in un atteggiamento autonomo e divertito. Se la dimensione spirituale non 

è propria del piano materiale, allora è nel cuore di ognuno che va collocata. 

---"Saggezza light” delle spiritualità secolari. 

La “saggezza light” delle nuove spiritualità secolari si caratterizza per la sua 

connotazione spirituale, la pretesa priorità assegnata all’essere anziché all’avere, 

l’emotività esperienziale, l’immediatezza nel consumere in base a motivazioni e 

modalità spirituali. La nuova saggezza promette già qui e ora riuscita materiale e 

pace interiore, serenità e fiducia in sé stessi, confort e svago. È ciò che si definisce 

anche come “nuovo paradigma”, per la visione olistica che propone del sé, della 

salute, della salvezza, dell’armonia dell’uomo con Dio e dell’uomo con la natura. 

Per tale ragione le scienze sociali della religione hanno un interesse crescente per lo 

spiritale non di chiesa, cioè per quell’insieme di credenze, esperienze, pratiche e 

conoscenze che individui e piccoli gruppi coltivano in libertà rispetto alle religioni 

storiche. Si tratta di un effetto inatteso della secolarizzazione, la quale non solo ha 

prodotto i segni dell’oblio e della perdita d alcune forme del sacro, ma anche quelli 

dell’innovazione e dell’emancipazione del sacro dalle religioni storiche. 

Quanti intendono riferirsi alla secolarizzazione non solo quale fenomeno dissolutivo, 

ma anche innovativo, analizzano la nuova disponibilità alla ricerca, all’ascolto, 

all’esperienza religiosa e a quanto teorizzava, paradossalmente, Nietzsche nella Gaia 

scienza, parlando della necessità di “continuare a sognare” sapendo di sognare. 

Questi segni di spiritualità, in un contesto secolare in parte desertificato di simboli e 

riti, hanno indotto, in anni recenti, anche i ricercatori a parlare del “ritorno del 

sacro” e di “ritorno di Dio”, quasi che il sacro e Dio fossero del tutto scomparsi con 

l’inizio del processo di secolarizzazione. 

Ma anche nel contesto secolare l’individuo si confronta con la trascendenza. 

L’effetto - disincanto del mondo non ha prodotto lo svuotamento dell’esperienza 

spirituale, anche se ce ne mostra le trasformazioni e le connessioni con nuove forme 

e strutture. Tempi, spazi, significati, pratiche e simboli religiosi hanno continuato e 

continuano a esistere in sé e nella loro diversità, nel mondo reso secolare dagli 

effetti della secolarizzazione. 

La crescente attenzione alle nuove spiritualità ai margini o al di fuori delle religioni 

storiche, al pluralismo delle esperienze il dato significativo e religiose, alla 

personalizzazione del vivere religioso, alla percezione delle pratiche spirituali è il 

dato significativo della persistenza della dimensione spirituale. Oggi, a modificarne 

lo studio e la comprensione sono tre contesti: il superamento dell’analisi della solo 



 

29 
 

“religione ecclesiasticamente orientata”; l’importanza dell’analisi delle arre di 

religiosità de-istituzionalizzate; ricerca sulle forme della religione personale. 

A giustificare, in parte, la disattenzione verso le nuove forme di spiritualità è stata 

nei decenni passati la grande considerazione accordata allo studio dell’appartenenza 

religiosa. La sostanziale tenuta, quasi per inerzia, delle identità - quale quella 

cattolica in Italia – a confronto del trasformarsi molto più veloce delle credenze, 

delle pratiche e delle esperienze, ha indotto gli stessi ricercatori a prestare minore 

attenzione all’universo più mobile delle spiritualità in formazione. 

Ma i due processi -quello dell’appartenenza e quello della spiritualità - non sono 

sempre uguali: uno può essere stabile e l’altro mobile. L’individuo va incontro a 

molti problemi e difficoltà quando abbandona la sua identità-appartenenza 

religiosa, a confronto dell’abbandono di alcune credenze e pratiche. Fra l’altro 

l’identità ha tendenza a scomparire solo quando viene sostituita dall’altra. L’inerzia 

dell’appartenenza religiosa dipende anche dalla natura specifica dei beni religiosi i 

quali consistono anche in un insieme di conoscenze, esperienze ed emozioni che 

sono come una forma di “capitale umano”. Poiché ogni cambiamento di religione 

rende inutile gran parte del precedente “capitale umano”, l’individuo è molto 

riluttante a cambiare la propria affiliazione religiosa. Ma l’attuale livello di 

autonomia delle credenze, delle esperienze e delle pratiche religiose, oltre che delle 

convinzioni etico-morali, potrebbe ormai preludere a una trasformazione anche 

delle appartenenze. 

---La spiritualità del progettista (p.86). 

La frammentazione spirituale è avvenuta in periodi recenti molto più diffusa che ha 

coinvolto trasversalmente tutti i ceti sociali. Questo fenomeno è parte della 

struttura globale del mondo che si è venuta creando nella libertà, velocità e 

moltiplicazione dell’informazione che sarebbe stata impensabile senza i nuovi 

media, a iniziare dalla Rete. Di qui i tratti generali delle spiritualità secolari, che oggi 

sono individualizzate, esperienziali, autonome (indipendenza, libertà) e si 

riproducono nelle forme di una spiritualità del progettista. 

L’autonomizzazione rende le nuove spiritualità più libere dalle tradizioni religiose 

storiche, auto-referenziali, che stanno in piedi da sole. Le spiritualità sono indicati a 

volte quali “nuovi movimenti spirituali”. Esse rappresenterebbero ogni esperienza in 

qualche modo spirituale, purché autonoma dalle dottrine e organizzazioni cristiane 

o di altra fede. 
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Elemento significativo delle spiritualità è la determinazione del senso della vita, 

dell’esistenza che non ammette un’unica soluzione ma più direzioni: rimozione o 

presa di distanza, oppure risposte di dedizione e benevolenza, oppure sfida al dolore 

e alla morte. Al contrario si tratta di resa al dolore e al vittimismo. Questa 

connotazione esperienziale delle spiritualità secolari si ritrova nelle loro narrazioni 

come se la coscienza dell’individuo e le sue esperienze fossero l’unica fonte di 

verifica riconosciuta. La creazione del senso dell’esistenza sta nella forza di 

affrontare il vuoto con l’immaginazione. Il fascino si basa sulla fiducia che la propria 

via spirituale possa svolgersi anche senza supporti della razionalità o i motivi 

dell’auto-consolazione religiosa. 

Nel progettista, anche la religione entra tra le scelte, i gusti, gli interessi, le 

sensibilità; entra cioè nel campo degli stili di vita in base ai quali cerca una fede che 

“gli stia bene”. Questa forma della spiritualità del progettista nella quale il gusto 

personale, il contenuto intellettuale e le forme estetiche si integrano a comporre un 

ideale personale di religione. Si tratta di una chiave interpretativa della tendenza a 

costruire “in autonomia” la propria fede in Dio, anche tra quanti si proclamano 

ancora appartenenti a una religione storica. In tal senso la spiritualità del progettista 

è continuamente creativa, di moda, eclettica, riflessiva. Chi la vive considera non 

solo possibile l’appartenenza a una religione storica, ma anche l’attribuzione di un 

significato personale alle credenze e ai riti tramandati. 

Nella spiritualità del progettista la costruzione del proprio stile di vita ci sono 

elementi che ricorrono anche alla costruzione di stili di vita tramite i consumi, le 

preferenze artistiche, l’uso del tempo libero. A differenza delle spiritualità del 

passato, che riproducevano forme e strutture preesistenti alle quali bisogni e gusti 

personali erano subordinati, queste spiritualità hanno invertito la situazione. È la 

spiritualità che è chiamata a soddisfare le preferenze individuali. 

Nel contesto attuale, in cui le tradizioni perdono centralità si moltiplicano altri 

sistemi di validazione, in tante forme quante sono le disposizioni religiose individuali 

e quante sono le situazioni che coinvolgono i singoli individui. Secondo alcuni 

studiosi, esistono oggi molte spiritualità che hanno in comune il non aver più il loro 

riferimento in una religione istituita. Sono quindi spiritualità extra - religiose, 

formatesi nel contesto della secolarizzazione: “spiritualità della ricerca”, “mentalità 

terapeutica”,  “ricerca del sé profondo”. “ ricerca della sintonia con sé stessi”. 

In questa prospettiva emerge il passaggio dalla sfera delle istituzioni alla sfera della 

soggettività, quasi a evitare che l’unicità irripetibile della vita individuale si dissolva 

nelle forme oggettivate delle Chiese. Si intravede in tutto ciò la presenza inquieta 
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del soggetto, che sente minacciata la sia autonomia e tende a liberarsi dall’obbligo 

di seguire irriflessivamente modi di vita tramandati solo per tradizione o abitudine. E 

la tendenza dell’individuo a costruirsi un progetto di vita spirituale analogo ai 

progetti personali elaborati in altri ambiti di vita. Si moltiplicano, dunque, le 

spiritualità così come gli stili di vita. 

Tuttavia, persistono le spiritualità all’interno delle religioni storiche, dove rimangono 

ancora profonde le spiritualità che si ispirano ai fondamenti mistici di santa Teresa 

d’Avila, di san Giovanni della Croce e del monachesimo antico. Ugualmente presenti 

sono sia le nuove spiritualità nate attorno alla solidarietà internazionale, 

all’ecumenismo, all’ecologia, alla ricerca del benessere fisico e interiore. 

---Spiritualità nell’ambito del mercato.  

Sono molte le sfide che la metamorfosi pone in tutte le istituzioni sociali, culturali e 

religiose. Tra le più inedite e inattese è la forma orizzontale delle cose: la società, la 

cultura, gli stili di vita, la religione e soprattutto il mercato. Ne deriva la crescente 

irrilevanza dei processi di riproduzione “verticale” nel trasmettere i modelli sociali, 

culturali, religiosi da una generazione all’altra. Tutto si riproduce come le mode e le 

tendenze: per imitazione, per “contagio. 

Emergono società “orizzontali” nelle quali valori, regole. Comportamenti sono 

connessi alle personali elaborazioni dei singoli percorsi biografici, con ampliamento 

delle possibilità di scelta lasciate agli individui e un indebolimento dei punti di 

riferimento sociali, culturale e religiosi della storia collettiva. Nelle società 

tradizionali tutto era tramandato, mentre nelle moderne tutto è acquisito, cioè 

scelto. La religione in cui si è nati non è più un’eredità obbligatoria, ma una scelta 

personale. In questo nuovo campo spirituale si sta ponendo il mercato, con nuove 

forme che non portano tanto a dissolvere la religione nei consumi, quanto piuttosto 

a considerarla elemento dello stile di vita fino negli ambiti della vita quotidiana, così 

come quelli del lavoro, della cultura, dello sport e altri. 

La modernità avanzata, così come non conosce più alcun sistema rigido di 

attribuzioni di status, allo stesso modo non riconosce più regole fisse di attribuzione 

di stili di vita. Nelle società tradizionali, verticali, chi nasceva in un certo ambiente 

assumeva un tipo di vita, di educazione nella formazione, nel lavoro, nelle 

appartenenze culturali e religiose. Da tutto ciò derivano stili di vita propri delle classi 

sociali, delle culture, delle religioni, dei gruppi etnici. 

Oggi, gli stili di vita sono i profili attraverso i quali gli individui comunicano, a sé 

stessi e agli altri, chi sono, a chi si sentono simili e da chi vogliono distinguersi, 
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delineando un senso unitario del proprio vivere e comportarsi. Così definiti, gli stili 

di vita sono peculiari della società contemporanea, in cui, spesso, non sono più i 

valori, le ideologie e neppure la posizione sociale a spiegare il comportamento degli 

individui, ma piuttosto i gusti, le sensibilità, gli interessi personali, le mode, fattori 

che hanno oggi un’importanza impensabile nelle società tradizionali poiché tutto era 

consuetudine e routine. 

Si può dire degli stili di vita quanto si dice degli abiti: elementi relazionali, la “pelle” 

mutevole del corpo sociale che interagisce con gli altri. Sono la superficie mobile 

dello spazio sociale e lasciano impronte lungo la strada, sapendo che abitare 

significa lasciare tracce. Nell’evidenziare tali elementi di liquidità della società, non si 

vuol negare i vari processi economici e strutturali continuano a esercitare 

sull’individuo; piuttosto s’intende sottolineare la complessità che sempre più spesso 

caratterizza teli processi. Questa porta a domandarsi: quali legami, quali forme 

sociali, quali modelli di azione si svilupperanno - e di fatto già si sviluppano -  

all’interno di contesti così caratterizzati? (da rispondere cristologicamente). 

La società tradizionale era caratterizzata dallo stile di vita (singolo), mentre quella 

moderna lo è dagli stili di vita (multipli). È la peculiarità della condizione 

dell’individuo contemporaneo, con il suo potere illimitato di accedere una cultura 

oggettiva di stili di vita cui può scegliere in base ai propri gusti. La formazione di un 

mercato degli stili a disposizione dell’individuo – e il conseguente scadimento dello 

stile e livello del mercato (attenzione al comportamento di Gesù!)- è conseguenza 

dell’interiorità con cui gli individui tentano di esprimere la propria soggettività. Per 

Simmel, la figura emblematica di questo contesto è il passeggiatore svagato e a 

momenti curioso, l’individuo della metropoli, che conosce, insieme alla 

frammentazione degli stili di vita, la sovreccitazione disorientante delle mode e dei 

consumi. 

--- Disincanto e reincanto 

La riflessione sui rapporti tra religione e modernità da decenni si è sviluppata tra due 

parole: disincanto (cioè secolarizzazione) e reincanto. Il disincanto inizia con 

l’illuminismo, la rivoluzione industriale, la modernità. Il terzo millennio e la società 

secolare si compone di disincanto/reincanto seppure in nuove forme: 

secolarizzazione e reincanto, scienza e intuizione, sensualismo e spiritualità, 

razionalità e religione. Razionalità. È la società secolare che intende perseguire 

anche l’estetizzazione dell’intera vita e l’immagine al posto del numero. 

La spiritualità (parola, concetto, forme) presenti nelle società secolari risultano sia 

quali effetti del disincanto e reincanto sia, paradossalmente, quali loro generatori. 
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Ne risulta ciò che alcuni ricercatori hanno definito “la grande tendenza spirituale 

globale” - l’escaton -. Pertanto, la spiritualità è in realtà un universale umano che 

appare in molte forme laiche e religiose. 

Il reincanto costituisce il maggiore generatore della società estetica. Ogni individuo è 

nella ricerca del suo stile, che lo rappresenti, lo differenzi dagli altri e allo stesso 

tempo lo identifichi come appartenente a qualche particolare gruppo e ambiente. 

Questa crescente attenzione per la stilizzazione della vita fa parte di una più 

estetizzazione della società. Lo stile di vita acquista il fascino dell’espressione di sé, 

della propria individualità e del desiderio di uscire dal “grigio conformismo” della 

massa. La progettualità conferisce un’aurea estetica anche agli oggetti della vita 

quotidiana arricchendoli di una funzione-segno di appartenenza, di privilegio, di 

allusione, di ammiccamento.  In tal modo l’uomo estetico entra anche nel mondo di 

ciò che è quotidiano: gli ambiti dei consumi, del lavoro , del tempo libero e degli 

stessi comportamenti religiosi. È l’estetica sull’onda delle “ragioni del cuore” e 

dell’entusiasmo quale fonte di emozioni e di passioni. È un clima culturale che, per la 

sua dimensione estetica, va al di là della realizzazione generalizzata dell’esistenza. 

Anche il campo religioso ne è coinvolto. 

Lo stile di vita è un dato della più generale estetizzazione della società attraverso la 

moda, i consumi, la pubblicità, la ricerca di esperienze e tendenze alla moda. Con la 

crescita del fascino degli stili di vita e delle tendenze è cresciuto un analogo 

interesse per l’estetizzazione della realtà e dei bisogni, compresi quelli spirituali, e 

l’individuo si costruisce un proprio stile personale, per indicare in ciò la propria 

individualità e progettualità. 

Gli effetti del fascino dell’uomo estetico nella costruzione degli anni futuri sarà un 

nuovo campo di ricerca anche per le scienze delle religioni. Si possono indicare, in 

proposito, quattro dati. Si possono indicare quattro dati: 

--Il primo dato è che il fascino estetico moltiplica, con modalità e contenuti inattesi, 

l’adesione a culture al di fuori delle grandi tradizioni. È in questa fase che lo 

spirituale, e anche l’ateismo tradizionale, si mutano in forme più esperienziali, 

individuate, indipendenti da contenuti dogmatici definiti e dai confini stabiliti dalle 

religioni storiche. È un effetto diretto della secolarizzazione., intesa come 

affermazione dell’umano in tutte le sue affermazioni, al di fuori di ogni quadro 

religioso tradizionale e sempre più aldilà di ogni riferimento al divino quale lo si 

ritrova nelle religioni storiche. 

-- Il secondo dato è che l’estetica è percepita come un sistema di senso che rende 

plausibile per un individuo la propria biografia. Il “dare un senso” alla vita 
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individuale e collettiva è un dato inatteso in questa epoca, che ha alle spalle e vive 

tutt’ora la grande trasformazione sociale r culturale della modernità. È attraverso 

questo bisogno di composizione unitaria della propria vita che si sperimentano 

nuovi alfabeti del religioso, nuove verità, liturgie e pratiche finalizzate a investire di 

senso la vita quotidiana. Questa nuova sensibilità secolare si caratterizza per il suo 

senso dell’agire volto a ricomporre quanto la secolarizzazione aveva frammentato e 

diviso tra politica e religione, tra modernità e tradizione, tra Chiesa e Stato, tra 

feriale e festivo… in conclusione tra razionalità e trascendenza. Si tratta di una 

molteplicità di situazioni coinvolgenti l’etica, l’ambito sociale, quello politico, quello 

economico, nelle quali la moralità dell’agire non sembra più direttamente derivabile 

dalla razionalità, ponendo nuove domande di rivalutazione delle esperienze del 

sacro e di discernimento della religiosità. 

Il terzo dato è la tendenza delle nuove forme di spiritualità a trasferire i contenuti 

della conoscenza, delle esperienze e delle pratiche da una forma fissa e sostanziale a 

una in movimento, in continua espansione. I grandi dogmi non rappresentano più gli 

eterni pensieri della creazione, ma solo punti di passaggio di un’eterna evoluzione. E 

si allentano le rigide delimitazioni e i legami con il passato. 

Il quarto dato: “estetica” ed” esperienza” richiamano “la percezione dei sensi” il 

“sentimento” che richiamano il principio vitale, il tempo dell’esistenza. La nozione di 

modernità nasce nel momento storico in cui un’epoca si riconosce nel mutamento 

come regola, nell’esperienza vissuta e immediata, nell’essere in vita, mentre una 

cosa succede, nel vivido “esserci”. Di ogni cosa si intende fare “un’esperienza”. 

L’estetica è la consumazione dell’esperienza immediata. In essa non c’è nessuna 

“memoria collettiva” a cui l’individuo si ricongiunga. 

La memoria dell’esperienza non cresce nell’humus della memoria collettiva, ma è 

tipica delle generazioni giovanili che si trovano a vivere in situazioni i cui contenuti 

della cultura disponibile sono incessantemente resi privi di significato dal 

mutamento. La modernità avanzata abbrevia gli spazi dell’esperienza, li priva della 

loro stabilità, e in tal modo mette continuamente in gioco nuovi elementi inattesi. 

--- Mercato e spiritualità. 

Tutto quanto detto rende più libere le spiritualità delle Chiese, dalle loro credenze e 

pratiche, e soprattutto dal loro potere di validazione. Le spiritualità, da insieme di 

esperienze interiori, vissute in modo immediato oppure all’interno di una comunità, 

diventano un ambito del terziario, con servizi specializzati nelle aree dei centri di 

benessere, delle terme spirituali, della formazione, dell’illuminazione, della 

guarigione, della ricerca del Sé profondo. È quanto si può definire “nuovo 
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paradigma” per la visione olistica (la totalità, la globalità di qualcosa dell’essere 

umano) che propone del sé, della salute e della salvezza, dell’armonia dell’uomo con 

Dio e dell’uomo con la natura. Tutto molto diverso dalle spiritualità tradizionali, 

basate sula rinuncia, sull’ascesi ultramondana e sul no attaccamento alle cose di 

questo mondo. 

Il rapporto della spiritualità con il mercato è definibile come stile di vita della felicità 

interiore. Dopo un periodo basato sul consumismo materiale si è passati a una 

visione del mondo post-materialistica, caratterizzata, anche nei consumi, dalla 

qualità e dal senso della vita dall’espressione di sé, da nuove aspirazioni interiori. 

Anche i consumi, in un certo modo, si sono spiritualizzati nelle loro motivazioni, 

desideri e contenuti. Ne sono derivati un insieme di beni e servizi, materiali e 

simbolici, che rispondono ai bisogni di una nuova formazione della persona, di 

realizzazione di sé, di risveglio spirituale, di crescita interiore, di guarigioni del corpo 

e dello spirito. Trasmissioni televisive, libri, riviste e tutto il sistema dei mass-media 

hanno avuto di tutto ciò una funzione determinante. Senza la rivoluzione 

dell’informazione, non ci sarebbe neppure la rivoluzione della “trasformazione del 

sé”. 

Osservando il vasto settore dei servizi, tutti promettono una via che condurrà a una 

nuova armonia del corpo e dello spirito, nella convinzione che la maggior parte dei 

mali attuali avrebbe cause soprattutto mentali e spirituali. “Spiritualità” si presenta 

come una parola seducente per venire incontro ai bisogni cognitivi di sensi, 

guarigione, purificazione, rasserenamento, rigenerazione. Dovunque è citata la 

frase di Karl Rahner secondo cui il secolo XXI sarà mistico o non sarà. 

La spiritualità è la via per curare le ferite, liberarci da dipendenze interiori ed 

esteriori, condurci al nostro vero Sé. Un cammino differente da quello etico e 

morale: la morale cerca di correggere le persone prescrivendo comandamenti e 

norme dall’esterno, mentre la spiritualità si propone di trasformarle a partire 

dall’interno. È questo l’ambito nel quale si è inserito il mercato non arrendendosi più 

davanti alle religioni, ma varcando il confine materiale e immateriale delle religioni, 

coprendo ogni spazio e annullando la distinzione tra “mondo del capitale”, “mondo 

della vita” e “mondi spirituali”. 

Si realizza il mondo a capitalismo integrale previsto da Marx nel 1847 “ venne infine 

un tempo in cui tutto ciò che gli uomini avevano come inalienabile divenne oggetto 

di scambio, di traffico, e poteva essere alienato; il tempo in cui quelle stesse cose 

che fino allora erano state comunicate ma mai barattate, donate ma mai vendute, 

acquisite ma mai acquistate - virtù, amore, opinione, scienza, coscienza, ecc.- tutto 
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divenne commercio. È il tempo della corruzione generale, della vanità universale, o, 

per parlare in termini di economia politica, il tempo in cui ogni realtà, morale e 

fisica, divenuta valore venale, viene portata al mercato per essere apprezzata al suo 

giusto valore” (Miseria della filosofia – 1847 -…). 

Questo richiamo segnala, anche per le spiritualità, un nuovo ordine spirituale 

mercantile divenuto a disposizioni di tutti, con effetti immediati e senza più i 

tradizionali vincoli formativi, relazionali, esperienziali, mistici. La dimensione 

globalizzata anche del mondo spirituale abbatte le frontiere fra le tradizioni, i 

maestri, i libri, le pratiche spirituali. 

Una forma di neoliberalismo spirituale trasforma le “vie spirituali” delle religioni 

storiche in servizi alle persone e in consumi. Rimangono ancora le grandi spiritualità 

delle religioni storiche e quelle che si ispirano ai fondamenti della mistica classica. 

Ma quai ci si riferisce alle nuove spiritualità, conquistate dal nuovo ordine spirituale 

mercantile. 

5- 06-2023.                                                                       P. Luigi Consonni. 

 


