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Von der expansIon zur relatIon

Zum Grundparadigma des franziskanischen 
Missionsverständnisses 

Hermann Schalück (München)

Der Bielefelder Religionssoziologe F X. Kaufmann hat vor einigen 
Jahren darauf aufmerksam gemacht, dass die Zukunft der Kirche im all-
gemeinen und der Gemeinden im besonderen entscheidend davon ab-
hängen wird, inwieweit es gelingt, Glauben und Glaubensweitergabe als 
kommunikatives Geschehen in zwischenmenschlicher Beziehung und 
Erfahrung zu ermöglichen, z. T. auch unterhalb, nicht aber unbedingt au-
ßerhalb der offiziellen organisierten Strukturen und Ebenen, die heute bei 
uns «Kirche» ausmachen1. Kaufmann plädiert dabei für einen bewussten 
Rückgriff auf ureigenste spirituelle Ressourcen, die aufgegriffen und gelebt 
werden im Erfahrungskontext kleiner Gruppen und sozialer Netzwerke. 
Solche «Mikrowelten» bilden sich, so Kaufmann, nicht unbedingt von sel-
ber. Für sie könne in den Kirchen jedoch ein fruchtbarer Boden geschaffen 
werden, so z. B. durch die Bildung von überschaubaren «faith communi-
ties», Basisgemeinden, und den heute in Afrika und Asien weit verbreiteten 
Small Christian Communities. Diese «Lebenswelten aus dem Glauben» 
dürften sich jedoch nicht abkapseln, sondern müssten Solidarität ermögli-
chen und im Blick auf eine gerechte Weltordnung von innen heraus trans-
formatorisch wirken.

Mein Beitrag zu diesem Symposion versucht, in einer Reflexion aus per-
sönlicher Erfahrung im Kontext der Lebens- und Glaubenswelt der eigenen 
Ordensfamilie einen Kernpunkt franziskanischen Missionsverständnisses in 
den Blick zu nehmen, der nicht nur für die klassische «Missio ad Gentes», 
sondern auch für eine sensible Glaubensweitergabe in der modernen und 
postmodernen Gesellschaft bedeutsam sein könnte. Ich habe mich oft 

1 F. X. Kaufmann, Wie überlebt das Christentum?, Freiburg 2000. 
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gefragt, ob die auch kirchenamtlich festgeschriebene Unterscheidung von 
«Verkündigung» und «Dialog» nicht längst obsolet geworden ist. Denn 
wenn alles Leben Begegnung ist (M. Buber), dann kann es jedenfalls nach 
christlichem Verständnis «Glaubenswelten», Mission, Gotteserfahrung, 
Glaubensweitergabe, theologisch sinnvollen Diskurs und auch Kirche 
nur in einem Erfahrungskontext von dialogischen Beziehungen in 
Lebenswelten geben, in der Dialektik von Geben und Nehmen, Hören 
und Sprechen, Wort und Antwort, von Kontemplation und Aktion. 
Ein Mensch kann nur dann Selbststand, Artikulationsfähigkeit, Würde, 
Urteilsfähigkeit und Kreativität entfalten, wenn er sich als Teil eines Netzes 
von Beziehungen erfährt. Er kann nur dann im Vollsinn Mensch sein, 
wenn er lieben, hören, antworten, beten kann. Mit anderen Worten: Wenn 
er gelernt hat, «in Relation» zu leben zum Du, zum Anderen, zur Umwelt, 
zu Gott, in allem in einer «dialogischen Existenz» (Martin Buber). «Wir 
sind ein Gespräch» (Hölderlin). Ein Mensch, der es nicht gelernt hat, dia-
logisch zu leben, kann seine Würde und Gottesebenbildlichkeit nicht im 
Vollsinn entfalten. Der Monolog ist als Rede, Aktion oder Lebensentwurf 
eine Einbahnstrasse. Der Dialog, wie ich ihn verstehe, ist dagegen eine 
Lebenshaltung, die den Anderen und die Wirklichkeit um uns wahr-
nimmt und mit ihr in Beziehung tritt. Der Mensch, der den Dialog sucht 
und selber Dialog «ist», bestimmt sich und sein Tun von Anfang an von 
der Wahrnehmung her, dass er nicht nur Gebender ist, sondern immer 
auch Empfangender und dass er um so besser und nachhaltiger «zu Wort 
kommt», je mehr er ein Hörender ist: «Jede Rede ruht auf der Wechselrede» 
(Wilhelm von Humboldt). Diese Wechselrede bedarf der Zeit, sie ist in 
die menschliche Geschichte eingebettet, sie gestaltet die menschliche 
Geschichte, das lebenslange Wachstum des Menschen, seine Ausbildung, 
seinen Beruf, seine schöpferischen Aktivitäten, seine soziale Kompetenz, 
seine Fähigkeit zu lieben und solidarisch zu sein. In dieser existentiellen 
Wechselrede liegt ein je neues «Der-Eine-für-den-Anderen» (Levinas). 
Das Wahre, Gute und Schöne sowie auch alle menschlichen Werte und 
Tugenden lassen sich niemals durch «Leistungen» eines einzelnen Subjektes 
erreichen: Sie sind vielmehr die «Früchte» des Austausches, Ziele eines ge-
meinsamen Weges, Endpunkte auf dem Weg gemeinsamer Verantwortung 
für das Leben und für die Schöpfung. Die dialogische Struktur des 
Menschseins kommt nicht zuletzt in der Komplementarität von Mann 
und Frau zum Ausdruck: Beide sind mit gleicher Würde ausgestattet, d. 
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h. sowohl nach der jüdisch-christlichen Tradition wie auch im modernen 
säkularen Verständnis der Menschenrechte fundamental gleich, mit den 
nämlichen Rechten ausgestattet. Das eine «Menschsein» wird nur dann im 
vollen Sinne erreicht und gelebt, wenn Mann und Frau ihre Differenzen als 
«komplementär» zum einen Ziel hinführend ansehen und leben. 

Im Zululand habe ich einmal von einer franziskanischen Ordensfrau 
erfahren, dass «Umuntu ngumuntu ngabantu» in jener Kultur ein ganz 
wichtiges Wort sei, und was es bedeutet. Es heißt nämlich sinngemäss: 
«Zum Menschen wird man nur durch andere». Offensichtlich gibt es eine 
transkulturelle existentielle Grunderfahrung und -aussage, dass niemand 
eine Insel ist, dass Individuen nur in der Beziehung und im Austausch 
ihren Selbststand und ihre personale Würde erlangen und so in ihrer 
Lebensgeschichte und ihrem Lebensprojekt dann vielleicht auch etwas vom 
verheißenen und doch verborgenen «Leben in Fülle» (Joh 10,10) erlangen 
können, das im Zentrum der christlichen Glaubenstradition steht und als 
das Ziel jeder Mission gelten muss.

Theologische Aspekte einer dialogischen Spiritualität
Christinnen und Christen gestalten ihr Leben als «dialogische Existenz» 

in der «communio» der Kirche Jesu Christi, wenn sie sich an der «Relation» 
inspirieren, die in Gott und seiner «Trinität» selber gegeben ist. Diese 
«Einheit in der Differenz» ist keine Frucht der individuellen Spekulation. 
Sie ist ein Datum der Heilsgeschichte, von der Franziskus tief ergriffen 
war: Gott selber tritt in Beziehung zur Welt, zu einzelnen Menschen, 
zum Volke Israel und zum «neuen» Israel, zu seiner gesamten Schöpfung. 
Nicht so sehr in einem «Schrecken erregenden Dialog» (Mircea Eliade), 
wie er in der Tat im AT an vielen Stellen anzuklingen scheint, sondern 
in Taten der Befreiung, des «Aufbauens» (Jer 1,10; 31,4), der Heilung. 
Der christliche Gott «offenbart» sich in der Geschichte als Vater, Sohn 
und Heiliger Geist. Jesus spricht von Gott, indem er von seiner eigenen 
«Relation» zum Vater spricht (cf. Johannes passim). Insbesondere das jo-
hanneische «Gott ist die Liebe» (1 Joh 4,8) lässt sich deuten als: «In Gott 
ist Beziehung und selber Dialog». Franziskus wollte, dass seine Brüder jene 
«heilige» Liebe bezeugen, selber leben und weiter schenken, die in Gott 
ist. Franziskus wollte, dass seine Schwestern und Brüder «auf göttliche 
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Eingebung hin» (BReg)2 auf den «Anderen» zugehen. In der Teilhabe an 
der Liebe des dreifaltigen Gottes und der vorurteilsfreien Wiedergabe 
dieser Erfahrung liegt ein Grunddatum franziskanisch-missionarischer 
Existenz. Alle sind berufen, von der «Fülle des Lebens» zu erfahren, ihre 
«Identität» – Würde, Gottesebenbildlichkeit, Freiheit, Charismen, Existenz 
als Schwester und Bruder – anzunehmen und zu entwickeln. Dies ist aber 
nur möglich in «Relation» zum und im «Dialog» mit dem «Anderen», in 
Bruderschaft bzw. Geschwisterlichkeit, im Willen und in der Fähigkeit, 
die «Andersheit des Anderen» in ihrer Wertigkeit anzuerkennen, weiter 
in der Anerkennung der Freiheit jeder Person und schließlich in der ge-
meinsamen solidarischen Verantwortung füreinander, für die Armen und 
für die gesamte Schöpfung. Die «Spiritualität des Dialogs» besteht dar-
in, sich nicht absolut zu setzen, sich niemals absolut zu setzen und in 
der Gesinnung der Kenosis Jesus (Phil 2) sich auf Augenhöhe mit dem 
«Anderen» zu wissen, und mit dem anderen/der anderen auf dem Weg 
zu bleiben. Franziskanisch-missionarische Spiritualität, so wie ich sie ver-
stehe, hat weiter sehr viel mit dem Bewusstsein von Komplementarität 
zu tun, einem Verständnis von Komplementarität in gegenseitiger 
Verantwortung, welche nicht das Unverständliche, Negative und gar poten-
ziell Zerstörerische bloßer Unterschiedlichkeit, Andersheit und Differenz 
zwischen Kulturen, Geschlechtern, Religionen und Denominationen in 
den Mittelpunkt der Erfahrung und des Handelns stellt, sondern wel-
che nach Anknüpfungspunkten und Begegnungsmöglichkeiten sucht. 
Paulus spricht davon, dass es in Christus nicht mehr Juden und Griechen, 
Sklaven und Freie gibt. Denn alle sind eins in Christus Jesus (Gal 3,28). 
Mir ist die «komplementäre» Dimension und Spiritualität von christlicher 
Mission und Ökumene sehr deutlich geworden bei einem Besuch, den 
ich als Ordensoberer am Palmsonntag 1997 mit einigen Brüdern aus der 
Franziskanischen Familie dem Serbisch-Orthodoxen Patriarchat in Belgrad 
abstattete. Wir waren eingeladen, an der Göttlichen Liturgie teilzunehmen, 
die Patriarch Pavle leitete. Um den anwesenden Gläubigen seiner Kirche 
unsere Anwesenheit und den Sinn eines solchen Freundschaftsbesuches 
mitten in den sich anbahnenden Gefahren des sich damals auf Serbien 
ausweitenden Balkankonfliktes zu erklären, gebrauchte er das folgende, in 
der Ökumenischen Theologie gern gebrauchte Bild: Gleich welcher Kirche 

2 Zur Abkürzung der franziskanischen Quellenschriften vgl. hier und im Folgenden, Die 
Schriften des hl. Franziskus von Assis, Werl 19806.
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oder Konfession wir angehören – wir alle stehen in Bezug auf das eine 
Zentrum, das der eine Herr selber ist, mehr oder weniger an der Peripherie. 
Wenn wir uns aber von der Peripherie weg auf das Zentrum hin bewegen, 
dann kommt nicht nur jeder für sich Christus näher, sondern wir kommen 
auch einander näher, den Brüdern und Schwestern in den anderen Kirchen 
und Konfessionen, in den anderen Kulturen und Religionen. 

Der entscheidende Anknüpfungspunkt für eine christliche und franzis-
kanisch gefärbte Spiritualität des Dialogs liegt aber in ihrem spezifischen 
Gottesverständnis: Der christliche Gott ist in sich selber Gemeinschaft und 
dynamische Beziehung. Nach außen («Offenbarung») ist er für Franziskus 
in der «Armut» der Inkarnation des Sohnes sogar der «demütige» Gott. 
Aber der christliche Gott schafft nicht nur Räume der Begegnung und 
Liebe. Er ist Liebe (1 Joh 7,16). Durch die Selbstmitteilung Gottes in Jesus 
Christus und durch die Zusage der bleibenden Gegenwart des Geistes, 
in welcher, solange es menschliche Geschichte gibt, immer Erinnerung, 
Aktualisierung und Vorgriff auf das Neue («Prophetie») ihren Platz haben 
werden, kommt kein elitärer und exklusiver Herrschaftsanspruch in die 
Welt, vielmehr ein Angebot von «Leben in Fülle» (1 Joh 4,8f ) für alle, von 
Heil und Heilung in einer gebrochenen und gefährdeten Welt. Es werden 
neue Beziehungen unter den Menschen möglich, die auf der Grundlage der 
gleichen Würde vor Gott beruhen (vgl. Gal 3,28) und in denen, wenn auch 
vielleicht verschlüsselt und nicht immer eindeutig zu entziffern, eine neue 
Schöpfung für alle (vgl. Röm 8) beginnt. Am 19. Juni dieses Jahres hatte 
ich den Auftrag, vor den in Assisi versammelten Kardinälen und Bischöfen, 
die meinem Orden angehören, einen Vortrag zum Thema «Mission der 
Kirche und bischöflicher Dienst in franziskanischer Perspektive» zu hal-
ten. Dabei sagte ich unter anderem: «Alle Männer und Frauen, die der 
geistlichen Familie des Franziskus angehören, – und sicher nicht nur die 
Bischöfe in ihr – hören seine mahnenden Worte im Kämmerlein des eige-
nen Gewissens, aber auch im heutigen Kontext von universaler Kirche und 
globaler Weltgesellschaft: Er ruft uns nämlich zu: ‚Dies ist eure Berufung: 
Verwundete zu heilen, Gebrochene zu verbinden und Verirrte zurückzuru-
fen’ (3 GefLeg 58). Ich bin überzeugt, dass diese Definition des Franziskus, 
die ganz in der Linie der Predigt Jesu in der Synagoge von Nazareth liegt 
(vgl. Lk 4), für uns alle ein Schlüssel zum Verständnis dafür sein kann, 
welche fundamentale Berufung franziskanische Männer und Frauen ge-
rade heute haben, sei es in ihrer jeweiligen Dienstfunktion innerhalb der 
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Kirche, in der Zivilgesellschaft oder im weiteren Kontext der Einen Welt». 

Was also ist «Mission»?
Mir ist im Laufe von fast vier Jahrzehnten, in der Verantwortung bzw. 

Mitverantwortung für eine Ordensprovinz und ihre «Missionen», für den 
Gesamtorden3 und seine zahlreichen alten und neuen «missionarischen 
Präsenzen», für die «Missionszentrale der Franziskaner» und nunmehr seit 
zehn Jahren für Missio Aachen und sein Missionswissenschaftliches Institut, 
dann aber immer auch vor Ort - etwa in China, Brasilien und Vietnam - 
und nicht zuletzt in den Dikasterien des Vatikans - eine Lektion, vielmehr 
eine Erfahrung zuteil geworden, die ich nicht mehr missen möchte: Es galt 
und gilt immer noch einen für manche durchaus schmerzhaften Abschied 
zu nehmen von einem (auch für einen Orden wie den meinigen) verführeri-
schen besitzergreifenden, kurialen und expansiven Verständnis von Mission 
im territorialen, ja Abhängigkeit schaffenden Sinn, und dafür Mission 
neu buchstabieren zu lernen im Sinne eines dialogischen Lernprozesses 
im Glauben, und das sowohl auf der Ebene unmittelbarer interpersonaler 
Beziehung wie in Freundschaft, Ehe, Familie oder Ordensgemeinschaft 
wie auch im Sinne einer interkulturellen globalen Lerngemeinschaft in der 
Weltkirche und in der Weltgesellschaft. «Mission» bleibt zwar bis heute für 
manche ein schwieriges Wort, nicht zuletzt wegen seiner monologischen 
und kolonialen Konnotationen. «Mission» bleibt aber als Teilhabe an der 
«Missio Dei» immer auch ein Grundwort des Evangeliums, und damit 
– gerade in der johanneischen Perspektive4 – eben nicht eine Bedrohung 
eigener Identität, Entfremdung oder gar Eroberung, sondern Zusage von 
Leben und von Freundschaft und Ermöglichung ganzheitlicher personaler 
Entwicklung. Es kann vielleicht gerade in seiner franziskanischen Färbung 
helfen, die Kirche Jesu Christi zu erneuern und zur Gestaltung der Welt in 
Gerechtigkeit beizutragen.

Beim Versuch einer positiven Neudefinition von Mission haben sich 
viele in den letzten zwei Jahrzehnten vom angelsächsischen Verständnis 

3 H. Schalück, «Llenar la Tierra con el Evangelio de Cristo». El Ministro General a los Hermanos 
Menores sobre la Evangelización. De la Tradición a la Profecía. Roma 1996; dt.: Zwischen Erinnerung 
und Prophetie. Überlegungen des Generalministers der Franziskaner zur Evangelisierung. Werl 1996.
Vgl.auch H. Schalück, Übergang und Neubeginn. Zum Auftrag missionarischer Gemeinschaften heute, 
in «ZMR», 87 (2003), pp. 83-92; ders., Our Identity is Mission: A Missionary Vision for the Franciscan 
Family in the New Millennium, in «The Cord», 51 ( 2001), pp. 2-14.

4 E. Lecler, Le Maître du Désir. Une lecture de l’Èvangile de Jean.,Paris 1997.
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einer «mission» inspirieren lassen. Ein Mensch mit einer «mission» hat 
ein klares Profil. Die «corporate mission» im Sinne eines klaren Auftrages 
gehört in das Basisvokabular moderner Unternehmen. Normalerweise 
meinen wir mit «Mission», dass wir im Besitz einer Botschaft oder 
Überzeugung sind, die wir für so gut und wichtig halten, dass wir sie ande-
ren weitergeben wollen. Dass andere zu Anhängern unserer Sache werden. 
Es geht darum, eine klare Botschaft zu vermitteln. Manches, nicht alles, 
lässt sich davon sicher auf die Kirche anwenden. Wir haben als Christen 
und als franziskanische Menschen eine gute Botschaft, und wir können 
und sollten sie anderen mit bescheidenem Stolz auch vorleben und vor-
legen. Die Bekanntmachung unserer «corporate mission» ist jedoch an-
ders als in säkularen Unternehmen ein kommunikativer Vorgang eige-
ner Art: In einem Interview mit der Herderkorrespondenz zum Thema 
«Mission» habe ich im vergangenen Jahr auf die Frage “Was macht eine 
missionarische Kirche aus?” geantwortet: «Zeugniskraft, Vorbild sein, die 
ansteckende innere Ausstrahlung, der einladende Charakter – sei es ei-
nes Einzelnen, einer Gruppe oder einer Gemeinde. Einfache christliche 
Grundhaltungen werden dann sichtbar. Es sind die‚ Früchte des Geistes’, 
von denen Paulus spricht. Wir müssen vor allem wieder lernen, mitein-
ander über den Glauben zu sprechen und uns gegenseitig darin zu stär-
ken. Ich glaube nicht, dass das Deutschen und Westeuropäern unmöglich 
ist. Wir werden auch anders mit der Bibel umgehen, in einem wirklich 
lebensgestaltenden Sinn; so wie es viele Basisgemeinden, kleine christli-
che Gemeinschaften in Afrika oder Asien überzeugend praktizieren. Eine 
missionarische Kirche zeichnet sich darüber hinaus durch eine andere Art 
der Kommunikation aus als die säkulare Gesellschaft, personal gesehen 
wie institutionell. Partnerschaftlichkeit, Partizipation, Synodalität, Abbau 
von Klerikalismus, gendergerechter Umgang miteinander sind nicht ir-
gendwelche «Zugeständnisse», sondern missionarisches Zeugnis von ei-
nem Gott, der selber in seinem Wesen Kommunikation und Liebe ist».5 
Es folgte eine Frage nach Kommunikation und der Leitungsstil, und 
ob unsere Kirche im Lande von den Kirchen in Afrika oder Asien ler-
nen könne. Das habe ich sehr bejaht: Die Mitverantwortung aller für die 
Gemeinde und für die Glaubensweitergabe sind entscheidend. Geprägt 
durch unsere geschichtliche Erfahrung hängen wir bis heute in Europa und 

5 «Lernbereitschaft in Bescheidenheit». Ein Gespräch mit missio-Präsident Hermann Schalück, in 
«Herderkorrespondenz», 60 (2006), pp. 123-127, hier 124.
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Deutschland einem‚ Top-Down-Modell’ in der Verkündigung an, klerikal 
und nicht geschlechter-gerecht. Dabei geht es keinesfalls nur um organi-
satorische, strukturelle Fragen, sondern um die Sichtbarmachung dessen, 
was die Kirche Jesu im Innersten ist: Sakrament der «caritas Dei», sicht-
bares Zeichen jener Liebe, welche alle Menschen in Würde als gleich er-
schaffen hat, welche Menschen gerecht macht und in der Weltgesellschaft 
und Schöpfung der Gerechtigkeit zum Durchbruch verhilft. Dafür tragen 
alle Getauften Verantwortung. Dieser Perspektivenwechsel ist bisher nur 
teilweise gelungen».6 Die Einübung des Dialogs und der Relation ist auch 
immer ein Schritt der Selbstentäußerung, ein Akt der Selbsttranszendenz, 
der Ungewißheiten mit sich bringen und Schmerzen bereiten muss. 

Es ist eine tiefe Erfahrung von Mission, wenn es gelingt, einander davon 
zu erzählen, worin für jede und jeden von uns diese gute Botschaft besteht. 
Wo er/sie diese im eigenen Leben am deutlichsten erfahren hat. Was es für 
mich selber bedeutet, an den Gott Jesu Christi glauben zu dürfen, der sich 
vom Vater gesandt wusste, zu heilen, was verwundet ist und den Armen 
eine gute Nachricht zu bringen. Eine Botschaft der Gerechtigkeit und der 
Befreiung. Eine Erfahrung von Familiarität und Geschwisterlichkeit, die 
Franziskus so wichtig war und trotz aller Klerikalisierungstendenzen von in-
nen und von außen bis heute zum «genetischen Code» der Franziskanischen 
Familie gehört.

Von der «Spiritualität der Begegnung»
Es gibt m. E. keine Mission ohne Begegnung und Dialog, vor allem 

mit dem gänzlich «Fremden». Nie habe ich das so sehr am eigenen Leib 
gespürt wie im Verlauf eines langen Gespräches (1994) mit dem kritisch, 
aber sehr freundlich und auch lernbereit blickenden damaligen muslimi-
schen Hauptgelehrten der El-Ahsar-Universität in Kairo. Er hatte zu mei-
nem Erstaunen noch nie etwas von der Begegnung des Franziskus mit 
dem Sultan Al-Kamil während des sogenannten «fünften Kreuzzuges» im 
September 1219 in Damietta in Ägypten gehört. Ich erzählte ihm davon 
und übereichte ihm das damals gerade fertig gestellte Buch eines französi-
schen Mitbruders und Islamkenners Gwénolet Jeusset, der diese Begegnung 
beschreibt und im Lichte des franziskanischen Charismas deutet .Das Buch 
trägt den bezeichnenden Titel Rencontre sur l’autre Rive. François d’Assise 

6 Ebd. p. 124.
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et les Musulmans7. In einer Zeit gewaltsamer Auseinandersetzungen zwi-
schen Christentum und Islam setzte er, ungeschützt und ohne Waffen, 
auf die verwandelnde Kraft der persönlichen Begegnung mit dem Sultan, 
auf den Dialog. Er gewann mitten in der Schlacht, die militärisch ver-
loren ging, die Freundschaft des islamischen Führers. Er war überzeugt, 
dass das Evangelium nur dann «ankommen» kann, wenn seine Botinnen 
und Boten in der eigenen Schwachheit die Kraft des Herrn und sei-
nes Evangeliums durchscheinen lassen und die Armut, Demut und 
Gewaltfreiheit des irdischen Jesus am eigenen Leib tragen. Das bleibt 
eine fundamentale Herausforderung für christliche Mission auch in der 
heutigen Welt. Franziskus inspiriert zu einer Mission, die nicht in erster 
Linie aus einer vermeintlich sicheren Position heraus die «Bekehrung an-
derer» betreibt, sondern zunächst als «aktiv hörbereite», kontemplative, 
dialogische Begegnung mit dem anderen in einem Prozess gegenseitiger 
Bereicherung, Verständigung und Bekehrung führt. In der Begegnung mit 
dem Anderen und «beim» Anderen – sur l’autre rive – werden Christen 
ihre eigene Berufung authentischer erfahren und darin selber nachhaltiger 
zum Evangelium bekehrt. 

Franziskus wollte aller Kreatur «untertan» (NbReg 16) sein. Er 
legte seinen Brüdern nahe, schweigend, kontemplativ und ohne 
Bekehrungsstrategien unter den Muslimen zu leben. Explizite 
Verkündigung und Taufe sind in diesem Verständnis dem Lebenszeugnis 
und dem «Untertan-Sein» nachgeordnet. Denn die Brüder sind zualler-
erst dazu berufen, mit den anderen und mit der Schöpfung auf eine neue 
Weise umzugehen: Für sie gelten nicht hierarchische Strukturen, die auf 
Autorität, Macht oder Ausbeutung beruhen. Sie entscheiden sich für ge-
genseitige Achtung und Geschwisterlichkeit, auch mit den Fremden. Eine 
solche Entscheidung für das Untertan-Sein ist alles andere als Servilität. 
Sie ist Ausdruck innerer Freiheit und der Achtung der Freiheit des an-
deren, vor allem aber Ausdruck grenzenlosen Vertrauens in die Kraft des 
Geistes, den er ja bekanntlich auch gern als Generaloberen seines Ordens 
bezeichnete. Ein solches Missionsverständnis – nicht territorial, son-
dern personal – ist im Horizont des neuzeitlichen Freiheitsverständnisses 

7 G. Jeusset, Rencontre sur l’autre Rive. Francois d’Assise et les Musulmans. Preface Fr. 
Hermann Schalück OFM, Ministre Général des Franciscains. Postface de Mgr. Pièrre Claverie 
OP, Èveque d’Oran/Algérie, Paris 1996.



18   herMann schalück 

unverzichtbar und mehr als überfällig8: Es ermöglicht, durchaus im Sinne 
der von Johannes Paul II. im Jahre 1987 inaugurierten Praxis des «Spirito 
di Assisi»9, Sinn- und Gotteserfahrung im Ausschöpfen der je ureigensten 
spirituellen Quellen, immer aber auch in Komplementarität zu und im 
Dialog mit dem «Anderen». Die christliche Grunderfahrung, die dabei «ins 
Gespräch» gebracht wird, ist die eines Gottes in demütiger Gestalt, erfahr-
bar in der Person Jesu. In einer solchen Spiritualität können Christen sich 
dem Wirken des Geistes im Anderen öffnen. Diese Offenheit und Toleranz 
den Anderen gegenüber führt nicht zur Preisgabe der christlichen Identität. 
Diese Haltung wird getragen von der Überzeugung, dass der einzige und 
wahre Gott alle Grenzen von Theologie, Spiritualität und Kult übersteigt 
und dass die Suche nach ihm und seinem Reich alle Menschen auf eine 
gemeinsame Suche nach Wahrheit und gemeinsamer Verantwortung für 
die Schöpfung schickt.10

Eine solche Spiritualität der Mission – zudem noch beglaubigt durch das 
Lebenszeugnis von Gewaltfreiheit und Martyrium – zeigt sich eindrucksvoll 
auch bei den sieben im Jahre 1996 in Algerien von Fundamentalisten ent-
führten und ermordeten Trappistenmönchen von Tibhirine und bei dem 
Dominikanerbischof von Oran, Pierre de Claverie. Er wurde am 1. August 
1996 von einer algerischen Terrorgruppe erschossen, zusammen mit seinem 
muslimischen Fahrer. Claverie war überzeugt, dass der Platz der Kirche und 
der Ordensleute an den Bruchstellen zwischen den menschlichen Blöcken 
sei, überall dort, wo Menschen verletzt, ausgegrenzt und an den Rand ge-
drängt werden. Er fühlte sich in Algerien als Ordensmann, Priester und 
Bischof am richtigen Platz. Die dialogische Existenz an Bruchstellen war für 
ihn der Inbegriff der Nachfolge und die beste christliche Antwort auf die 
wirkliche oder angebliche und von Fundamentalisten aller Provenienz pro-
vozierte Konfrontation zwischen Religionen und Kulturen. Claverie und 
die Trappisten von Tibhirine erinnern daran, dass «dialogische Präsenz» 
heute vielleicht das wichtigste Zeugnis für das Evangelium ist, aber auch 
daran, dass die Hoffnung auf Versöhnung an den zahlreichen Bruchstellen 

8 Vgl. dazu T. Sundermeier, Mission – Geschenk der Freiheit. Bausteine für eine Theologie der 
Mission, Frankfurt 2005.

9 Lo Spirito di Assisi. Presentazione di Fr. Joaquim Giermek, Ministro Generale dei Frati Minori 
Conventuali. Roma 2003.

10 Vgl. S. Painadath, Der Geist reißt Mauern nieder. Die Erneuerung unseres Glaubens 
durch interreligiösen Dialog. München 2002.
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in der heutigen Weltgesellschaft wie auch im Inneren des Menschen selber 
ein Weg des Kreuzes und des Martyriums sein kann.11

Eine «franziskanische Hermeneutik»
Mission ist ein Austausch von Gaben. Ein Austausch von Leben im 

lebendigen Miteinander, Austausch von Sinn- und Lebenserfahrungen, 
Lebensmöglichkeiten, von Glaubenserfahrungen. Es ist an der Zeit, dass 
wir in unserem Verständnis von Mission dem im innersten Kern von 
Glaube, Kirche und Mission angelegten Grundanliegen von «Reziprozität» 
(Wechselwirkung) und Dialog deutlicheren Ausdruck geben. Wir sind und 
bleiben selber zuallererst selber Empfangende, «Hörer des Wortes» (K. 
Rahner), ständig neu Adressaten des Wortes Gottes aus der Schrift und 
aus dem Mund der Anderen, wir werden ständig selber zur Bekehrung 
eingeladen. Unter dieser Voraussetzung sind wir dann allerdings auch befä-
higt und be-«glaubigt» zur expliziten Weitergabe der christlichen Botschaft, 
«wenn es dem Herrn gefällt». 

Mission als gewaltfreie Begegnung mit dem «Anderen», im Verzicht 
auf überflüssige «Mittel» jedweder Art, welche die Freiheit des anderen 
einschränken könnten, als Gotteserfahrung und Glaubensweitergabe im 
Spiegel des Anderen ist meines Erachtens in ganz neuer Weise der Kirche 
und insbesondere der Franziskanischen Familie aufgegeben. In einer kul-
turanthropologischen Forschungsarbeit fand ich kürzlich einen Hinweis 
auf die Pionierarbeit der ersten Franziskaner unter den Azteken12 und 
die Notwendigkeit einer auch heutigen «franziskanischen Hermeneutik» 
in der Anthropologie. Der Autor kennzeichnet das missionarische 
Konzept der Franziskaner als «Verstehen-Wollen». Es speise sich aus der 
Annahme einer «verstehenden Brüderlichkeit», sei eine «Lebensreise» im 
Anerkennen und Erkennen des Anderen, ja sei geboren aus einer «Lust» 
zum Fremd-Verstehen.13

Genau hier zeigt sich für mich das bleibende Verständnis von «Mission». 
Als Christen sind wir Missionare nicht nur, weil wir Gott schon gefunden 

11 Vgl. P. Claverie, Lettres et Messages d’Algérie, Paris 1996; M.-Ch. Rey, Le témoignage de 
Tibherine. Un chemin de rencontre entre chrétiens et musulmans, in «Chemins de Dialogue» 13 (1999), 
pp. 17-30.

12 K. Braun, Sahagún Rodriguez oder: Das Bestellen des «Feldes» aus franziskanischer Hermeneutik, 
in: Von Alltagswelt bis Zwischenraum. Eine kleine kulturhistorische Enzyklopädie, hrsg. von G. Welz - 
R. Lenz, Münster 2005, pp. 118-120.

13 Ebd. p. 119.
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haben, sondern weil wir ihn noch suchen. Wir sind Missionare nicht nur, 
weil wir die Botschaft vom Gott Jesu Christi zu anderen Menschen tra-
gen möchten, sondern weil wir Gott dort entdecken möchten, wo er an-
ders wahrgenommen wird und wo er eine Sprache spricht, die es noch ge-
meinsam zu entziffern gilt. Die franziskanische Hermeneutik, die ich mir 
wünsche, wird nicht nur Abschied nehmen müssen von primär räumlich-
territorialen und quantitativ geprägten Missionstheorien und - praktiken, 
sondern auch von bestimmten plakativen «Genitiv-Theologien» als solchen. 
Entscheidend für die Zukunftsfähigkeit und die missionarische Kraft des 
franziskanischen Charismas halte ich dagegen, dass sie die spirituelle Ur-
Intention des Franziskus in die heutige Weltkirche und Weltgesellschaft zu 
übersetzen versteht: Gott selber hebt in seinem inkarnatorisch - demütigen 
Kommen in Jesus Christus alle scheinbar absoluten «Differenzen» auf: Weil 
er selber arm wurde (Phil 2) bleibt er nicht der völlig Ferne und Fremde. 
Unter dem einen Herrn sind die Menschen zu neuen Beziehungen beru-
fen und fähig zu Respekt, Geschwisterlichkeit, Gerechtigkeit. Der Raum 
der Kirche ist nicht in erster Linie ein Gebäude oder ein hierarchisches 
Gefüge, sondern ein Raum evangelischer Freiheit, ein Ort der Anbetung 
und der Solidarität nach innen und außen. Die Armut, auf die sich die 
Brüder und Schwestern des Franziskus verpflichten, ist die Öffnung für 
den prophetischen Geist Jesu und die Ermöglichung von Freiheit für eine 
vorurteilslose Begegnung mit dem Anderen. Mission in franziskanischer 
Hermeneutik wird mehr nach den echten biblischen «Früchten des Geistes» 
wie Liebe, Friede, Versöhnung statt nach «Effizienz» im Sinne entwick-
lungs-politischer «Nachhaltigkeit» Ausschau halten.14 Eine zukunftsfähige 
und nachhaltige Mission der Kirche, die zugleich ein Motor ganzheitlicher 
Entwicklung15 sein kann, wird am überzeugendsten durch einen missio-
narischen Stil der einfachen, kontemplativen, dialogfähigen «Präsenz» in 
allen Kulturen ermöglicht. Eine franziskanische Hermeneutik beruht auf 
der Grundhaltung einer «Empathie», die jeder Theologie, Spiritualität und 
Option in der Evangelisierung vorausgeht. Empathie, befähigt zur vorur-
teilslosen Begegnung mit dem Ungewohnten und Anderen. Sie grenzt nie-
manden aus. Sie sieht in der Begegnung mit dem Fremden nicht zunächst 

14 H. Lepargneur, Pauvreté-Efficacité. Un dilemme pour l’Èglise, in «Concilium», n° 124 (1977), 
pp. 113-123.

15 Vgl. die auf den muslimischen Kontext des heutigen Pakistan bezogene Arbeit von 
Pascal Robert ofm, Dialogue for Peace. Social Concerns of Religions, Lahore 2003.
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die Gefahr, sondern die potenzielle Bereicherung. Sie ist von einer tiefen 
Sensibilität für das Kleine und Unscheinbare getragen. Auch Pluralität ist 
in dieser Perspektive keine Gefahr, sondern ein Ausdruck kreatürlicher, 
von Gott gewollter Schönheit, und Differenzen werden nicht unbedingt 
als feindlich und abgrenzend sondern als Einladung zur Begegnung und 
zur Komplementarität erfahren. 

Ein solches Potenzial missionarischer Spiritualität ist durchaus bis heute 
in der franziskanischen Tradition sichtbar und aktiv. Es könnte aber ver-
stärkt und vertieft werden. Das würde es ermöglichen, sich gemeinsam ei-
nem Verständnis von Mission anzunähern, das zeitbedingte Konnotationen 
zurücklässt und den Geschmack von Leben und Lebensfreude, gemeinsamer 
Verantwortung über Religions- und Konfessionsgrenzen hinweg und darin 
eine gemeinsame Zukunft schenkt: Es wäre eine Mission, deren Bewegung 
und Dynamik mehr auf das Innen denn auf das Außen zielt.16 Eine Reise, die 
nicht mehr unbedingt geographische, fern liegende Regionen im Blick hat. Es 
wäre eine kühne Entdeckungsreise m mit Kopf und Herz - in die Reichtümer 
und Tiefen der «Andersheit des Anderen», eine Mission, die aus der Freude 
an der Begegnung und Beziehung lebt und die Freude hat an der «Gratutität» 
(Ungeschuldetheit) der Begegnung. Diese Mission wäre mehr Kunst als 
Strategie und Handwerk. Sie wäre die Kunst, gemeinsam Erwartungen of-
fen zu halten für das «Mehr» an Leben und Hoffnung, das Suchenden immer 
vorschwebt. Es wäre auch die Kunst, Transzendenzerfahrungen zu machen 
und anderen zu schenken, nicht abstrakt, sondern im komplexen Kontext 
heutiger Welterfahrung, als Erfahrungen von geschenktem Verstehen und 
überraschendem Verstandenwerden, über Grenzen und Differenzen hinweg, 
als Erfahrungen von Frieden und Schönheit und innerer Ruhe, die über sich 
selber hinausweisen und die Franziskus von Assisi in Gott selber verkörpert 
sieht, wenn er ihn als «Gerechtigkeit, Demut, Schönheit, Ruhe, Freude und 
Hoffnung» (LobGottes) anredet. Eine solche Mission der Kirche unterlä-
ge keinem ständigen Rechtfertigungsdruck von innen und außen. Sie wäre 
der beste Beitrag der Kirche zum Dialog der Kulturen und Religionen und 
damit auch für die Entwicklung unserer Einen Welt in Gerechtigkeit und 
Frieden.

16 J.-Y. Baziou, Mission: De la expansion à la relation, in www.sedos.org (avril 2004).
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la dIchIarazIone concIlIare «nostra aetate»: una porta 
aperta sulle relIgIonI non crIstIane

Primi commenti e analisi storico-critiche

Tiziana Bertola (Venezia)

Introduzione
La dichiarazione conciliare sulle relazioni della Chiesa con le religioni 

non cristiane, Nostra aetate, dopo essere stata discussa in aula conciliare il 
14 e il 15 ottobre 1965 e votata ottenendo 1763 placet, 250 non placet, 1 
placet iuxta modum e 9 voti nulli su 2023 votanti, è stata definitivamente 
approvata il 28 ottobre 1965, con soli 88 non placet e 3 voti nulli, e pro-
mulgata una cum patribus lo stesso giorno. Il suo percorso è stato piuttosto 
travagliato. Mentre la vicenda del Concilio ha visto la riduzione progressi-
va del numero di schemi previsto, Nostra aetate è un documento cresciuto 
cammin facendo. Pensato inizialmente come un capitolo sugli ebrei da in-
serire nello schema De Oecumenismo, fu poi rivisto e messo in appendice 
allo schema De Ecclesia per diventare, infine, una dichiarazione autonoma e 
dilatata in un discorso generale sulle altre religioni con il titolo De Ecclesiae 
habitudine ad religiones non christianas. 

Il testo è suddiviso in cinque brevi paragrafi. Nel primo si costata il pro-
cesso di unificazione cui tende l’umanità per poi esaminare la natura delle 
relazioni della Chiesa con le altre religioni. Il secondo affronta il mistero 
di Dio nelle religioni non cristiane, con particolare attenzione all’indui-
smo e al buddhismo. Il terzo è dedicato ai punti di contatto con i musul-
mani e invita a una mutua comprensione. Il quarto considera il legame 
della Chiesa con gli ebrei, il patrimonio che si ha in comune, assieme alla 
deplorazione di ogni forma di persecuzione. L’ultimo paragrafo si soffer-
ma sulla fratellanza universale di tutti gli uomini, sulla condanna di ogni 
odio, discriminazione o persecuzione. È un documento che non si propo-
ne di offrire una completa esposizione delle religioni e delle differenze esi-
stenti; piuttosto vuole «additare quel vincolo che esiste tra gli uomini e le 
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religioni quale fondamento del dialogo e della collaborazione. Perciò viene 
consacrata maggiore attenzione a quello che unisce gli uomini e favorisce 
la comunicazione tra di loro»1. 

In tutti i documenti conciliari si è espresso il «sentire» della Chiesa su 
molte grandi questioni; supposta una dottrina, si sono stabilite le linee per 
un atteggiamento pratico. In quello sulle religioni non cristiane, un testo 
conciliare del tutto inconsueto, si riconosce l’universalità del fatto religioso 
e la sua varietà. Le religioni non sono tutte prese direttamente come sogget-
to di discussione, essendo il tema talmente nuovo da trovare impreparata 
gran parte dell’assemblea conciliare. Si descrive il contenuto generico di 
quelle più rilevanti, e si indicano gli intenti senza stabilire un confronto tra 
esse. I più ampi dibattiti si sono concentrati sin dall’inizio sulla questione 
del rapporto tra la Chiesa e il popolo ebraico, cui anche la stampa ha dato 
ampia risonanza.

A cinquant’anni dalla promulgazione di Nostra aetate, la presente ricerca 
vuole addentrarsi nelle riflessioni e nei commenti apparsi nella stampa na-
zionale, principalmente riviste e quotidiani cattolici, nell’imminenza della 
sua approvazione e nel primo periodo della sua recezione, nella speranza 
che siano sufficientemente rappresentativi dell’accoglienza data allora al do-
cumento conciliare. Si desidera appurare con quale spirito è stata vissuta; 
quali aspetti siano stati maggiormente approfonditi e anche quali critiche 
le siano state rivolte. Si analizzano le considerazioni proposte dai vari teo-
logi, le loro argomentazioni, senza la pretesa di essere esaustivi. Si cercherà 
di capire se le intuizioni dei Padri conciliari nei riguardi degli aderenti alle 

1 R. La Valle, Non tutte le parole sono uguali, in Id., Il Concilio nelle nostre mani, Brescia, 
1966, p. 346. Il volume riporta, in ordine cronologico, le cronache di Raniero La Valle e di Vittorio 
Citterich apparse ne «L’Avvenire d’Italia» (d’ora in poi siglato AvvIt) sui lavori della quarta sessione 
conciliare. Il testo in latino e in italiano di Nostra aetate è rintracciabile in Enchiridion Vaticanum. 1. 
Documenti ufficiali del Concilio Ecumenico Vaticano II 1964-1965, Bologna, 198513, pp. 476-485. 
Per una recente completa ricostruzione delle vicende del Vaticano II rimandiamo a R. Burigana, 
Storia del Concilio Vaticano II, Torino, 2012; per un’analisi storico-critica dei documenti conciliari 
che trattano delle religioni non cristiane alla luce dell’universale mistero di Cristo e della Chiesa, si 
veda lo studio di F. Iannone, Una Chiesa per gli altri. Il Concilio Vaticano II e le religioni non cri-
stiane, Assisi, 2014; sui rapporti con l’ebraismo, oltre al testo di P. Stefani, Chiesa, ebraismo e altre 
religioni. Commento alla «Nostra aetate», Padova, 1998, si segnala il saggio Chiesa ed ebraismo oggi. 
Percorsi fatti, questioni aperte, a cura di J.N. Hofmann – J. Sievers – M. Mottolese, Roma, 2005. Per 
quanto riguarda l’islam, si possono consultare H. Küng, Islam. Passato, presente e futuro, traduzione 
italiana, Milano, 2005 e Chiesa e islam in Italia: esperienze e prospettive di dialogo, a cura di A. Pacini, 
Milano, 2008; in merito al continente asiatico, può essere utile l’opera di G. Sabetta, Metodica 
dell’incontro tra religioni: cristianesimo, induismo, buddismo, Roma, 2014.
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altre religioni fossero in sintonia con quelle del mondo cattolico contem-
poraneo. L’intento è di far emergere lo sviluppo della riflessione offerta dai 
vari contributi per individuare alcune traiettorie tematiche emergenti dalla 
ripresa operata. 

Diffondere la pace tra le religioni
Con l’approvazione della dichiarazione, ha commentato il giornalista 

Raniero La Valle, «il Concilio ha celebrato una delle sue grandi giornate di 
pace, ha risposto all’impegno consegnatogli da Paolo VI, ha compiuto un 
passo importante sulla strada della riforma di atteggiamenti non coerenti 
con lo spirito evangelico, insorti e affermatisi, più o meno diffusamente, 
nel corso dei secoli, all’interno della Chiesa stessa». La giornata è da an-
noverarsi tra quelle più rilevanti del Vaticano II: ha aperto la strada a un 
rapporto fraterno, oltre le inimicizie e le ingiuste accuse del passato. Non 
si è dato credito a tendenze sincretistiche volte a sfumare le radicali diffe-
renze che fanno unico il cristianesimo rispetto a qualsiasi altra religione. Si 
è proposto agli uomini un principio d’unità e di concordia, non puramen-
te naturalistico ma fondato sulla comune paternità di Dio e sulla sua mi-
steriosa azione nel cuore di ogni uomo. Il documento, oltre a esprimere la 
rinnovata coscienza della Chiesa nei riguardi dei non cristiani, testimonia 
la sua fermezza verso poteri profani che hanno esercitato pressioni perché 
il documento non giungesse a buon fine, e la sua fedeltà alle intenzioni e 
allo spirito originario da cui ha preso le mosse. La conferma di ciò viene 
dai primi commenti positivi che il voto ha suscitato in tutto il mondo2. 

La Valle, nel riportare l’esortazione rivolta dal pontefice all’Angelus ai 
trentamila presenti a pregare per i non cristiani, specialmente per ebrei e 
musulmani che hanno una parentela spirituale con la fede cristiana, ha 
messo in risalto la prospettiva generale della dichiarazione: si riafferma che 
la religione vera è una sola, quella voluta da Dio e che i cristiani hanno la 
fortuna e il dovere di praticare, ma s’invita a rispettare quanto di buono 
e di vero le altre religioni contengono. Il documento, con l’autorità di un 
Concilio, vincola tutti i cattolici a un atteggiamento d’amore verso i cre-
denti di altre religioni, a una particolare «simpatia» spirituale verso le fa-
miglie religiose che discendono da Abramo. In questo senso il documento 

2 La Valle, Una grande giornata di pace; Non un termine ma un inizio, in Il Concilio nelle nostre 
mani, pp. 358-364, in particolare p. 359, in cui si riporta la cronaca apparsa in AvvIt della giornata 
conciliare del 15 ottobre 1965, e pp. 389-393, di cui cronaca in AvvIt del 18 ottobre 1965.
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conciliare è sicuramente innovatore, ha commentato: non sotto l’aspetto 
dottrinale ma rispetto a una certa prassi affermatasi nella storia della cristia-
nità, quella cioè di giustificare guerre di religione, odi e talvolta stragi. Di 
conseguenza, saranno da correggere anche molti libri di pietà.

Nell’annunciare la riunione dell’assemblea indetta per il 28 ottobre per 
ricordare papa Giovanni XXIII nel settimo anniversario della sua elezione, 
anche il giornalista Vittorio Citterich ha posto l’accento sul fatto che il do-
cumento «rinnova, non già la dottrina, ma l’attitudine storica della “cristia-
nità” nei confronti delle famiglie religiose esistenti nel mondo, sottolinea la 
“simpatia” particolare verso gli ebrei ed i musulmani ai quali siamo legati 
nella comune paternità di Abramo. È un grande gesto di pace, insomma, 
che vincola tutti i credenti a tradurlo in opere pacificanti»3. Ha ragguaglia-
to sull’esito della votazione finale, salutato dall’assemblea con un applauso 
particolarmente vivo. Ha informato che il papa all’omelia della messa ce-
lebrata durante la sessione pubblica ha rivolto l’invito a «guardare i seguaci 
delle altre religioni, fra tutti quelli a cui la parentela di Abramo ci unisce, 
gli ebrei specialmente, non già oggetto di riprovazione o di diffidenza, ma 
di rispetto e di amore e di speranza». 

In merito al discorso sulla pace, lo stesso giornalista ha riportato un’af-
fermazione del perito conciliare Hans Küng, il quale, nel mettere in risalto 
il filone d’oro che emergeva dal Concilio, reputava importanti i suoi riflessi 
anche «nei rapporti con le altre religioni, sia per la riscoperta dell’eredità 
comune che ci lega a Israele, sia per l’impegno, che deve entrare nella men-
talità cristiana, di capire il senso positivo delle altre religioni in una pro-
spettiva di Avvento».

È nella logica dell’Avvento, ha fatto notare padre saveriano Ugo 
Cattenati, quella cioè di «una realtà teologica densa di significato nel qua-
dro della storia della salvezza», che Paolo VI ha individuato il tipo di rap-
porto tra le religioni non cristiane e il cristianesimo. «Una preparazione ed 
un’attesa, quindi, non semplicemente morale o di civiltà, ma propriamente 
religiosa, alla manifestazione di Cristo»4.

3 V. Citterich, Nel ricordo di papa Giovanni; Cinque documenti – ebrei e musulmani; L’arduo 
discorso della pace – un bilancio positivo, in Il Concilio nelle… cit., rispettivamente pp. 438-439, 439 
in cui si riporta la cronaca in AvvIt della giornata conciliare del 27 ottobre 1965; pp. 448-449, 448, 
per la cronaca in AvvIt della giornata conciliare del 28 ottobre 1965; pp. 610-613, 611 su conferenza 
tenuta il 3 dicembre 1965. 

4 U. Cattenati, La religione e le religioni. Le motivazioni della Dichiarazione, in «Fede e 
Civiltà», n° 10 (1965), pp. 9-15, 9.
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Si sono gettate le basi per una teologia sul legame della Chiesa col mon-
do secondo la formula: distinzione e unione tra Chiesa e mondo, tra spi-
rituale e temporale, ha affermato padre Luigi Salerno, o.p. La Chiesa de-
sidera aiutare gli uomini a rendere questo mondo una dimora degna di 
loro, facendo della vita temporale la migliore premessa di quella eterna. La 
prospettiva è di un umanesimo cristiano teocentrico o, come esprime Yves 
Congar, di una «conciliazione della teologia con l’antropologia», in cui 
l’uomo ha il diritto a vivere religiosamente secondo i dettami della propria 
coscienza, pur rimanendo fermo il valore della verità oggettiva5. 

I Padri conciliari, ha specificato, hanno considerato la dimensione reli-
giosa un elemento costitutivo della persona, e le varie religioni una mani-
festazione di questa naturale caratteristica. In ogni religione hanno riscon-
trato un’autentica essenza religiosa, e alla sua base un’esperienza religiosa 
preriflessa. Se nelle varie espressioni riflesse dell’esperienza religiosa si tro-
vano degli errori, il cristianesimo, essendo la forma rivelata da Dio, è «la 
religione» in tutta l’ampiezza del termine. In conseguenza, le altre religioni 
sono naturalmente ordinate a esso come al loro perfezionamento, alla loro 
purificazione, al loro compimento: la salvezza si ottiene nella Chiesa di 
Cristo. Dal punto di vista soggettivo, la legittimità delle altre religioni cessa 
al momento della chiara percezione dell’annuncio evangelico. Quanto ai 
loro fedeli in buona fede, essi si salvano nella loro religione: si pensa appar-
tengano invisibilmente alla Chiesa visibile. Ogni religione è così spinta a 
domandarsi quale riconoscimento dare alle altre, a indagare sulla legittimità 
delle differenze e divisioni. Al cristianesimo spetta studiare come integrare 
i fattori religiosi dei vari popoli, capire se è possibile riconoscere un auten-
tico valore religioso alle altre religioni e, in caso affermativo, definire la sua 
posizione nei loro confronti. 

Qui le questioni aperte sono due, ha messo in risalto il padre. Gli ap-
partenenti alle altre religioni si salvano in forza della loro buona fede o in 

5 L. Salerno, La Chiesa e le religioni non cristiane, in L. Salerno – J. Hamer – B. Mudartha 
e altri, La Chiesa e le religioni non cristiane, Napoli, 1966, pp. 7-39, 9, 31, 32 e 36. Il volume ripor-
ta la prima «tre giorni» indetta nel novembre del 1965 dallo Studium Generale dei Domenicani di 
Napoli sui problemi posti dal Concilio. «L’Osservatore Romano» dell’11 novembre 1965 a pagina 8, 
nell’informare degli incontri avvenuti, ha riportato che la manifestazione ha ottenuto un lusinghiero 
successo; diverse riviste hanno chiesto un ampio resoconto. Ad alcune conferenze hanno partecipa-
to l’archimandrita greco-ortodosso di Napoli, monsignor Gennadios Zervos e il rabbino capo della 
Comunità israelita di Napoli, Isidoro Kahn; cf. Le «Tre sere» sulla Chiesa e le religioni non cristiane, 
in «L’Osservatore Romano», 11 novembre 1965, p. 8.
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forza della loro religione? Oggi si è forse inclini a ritenere che la legittimità 
oggettiva delle altre religioni cessi solo al momento dell’incontro storico 
col cristianesimo; i loro seguaci, perciò, si salvano non solo in forza della 
loro buona fede ma anche in forza della loro religione che continua a esse-
re mezzo provvisorio di salvezza nell’economia divina. Seconda questione: 
è possibile riconoscere nelle altre religioni una spinta evolutiva verso una 
superiore unità, che avrebbe il suo sbocco finale nel cristianesimo? Poiché 
dal testo conciliare, «pare dunque ammissibile la convergenza di tutte le 
religioni su un’unica base di valori naturali, pur nella rispettiva diversità 
storica», è da domandarsi se quest’unità di base avrà il suo coronamento 
nella forma storica del cristianesimo. A suo parere, è possibile dire che «an-
che sul piano religioso si tratta di riconciliare e integrare le varie religioni, 
eliminando i contrasti e raggiungendo una superiore unità, sia pure in una 
certa diversità». 

Per padre Jerôme Hamer, o.p., le parole di san Paolo «Voi siete uno solo 
nel Cristo» rispecchianti la novità del Vangelo, non negano la legittima plu-
ralità umana, ma vogliono significare che l’appartenenza al popolo di Dio 
non richiede più le condizioni etnico-sociali anticotestamentarie: vale l’atto 
redentivo di Cristo e la risposta di fede dell’uomo. Contano la convergenza 
e l’unità. La Bibbia insegna l’unità del genere umano; a differenziare gli uo-
mini sono solo le culture. Il cristianesimo si pone, per la sua trascendenza 
essenziale, al di fuori di ogni cultura ma è anche religione d’incarnazione; 
si serve della cultura come mezzo di espressione e, inserendosi, la condi-
ziona. Professa la distinzione tra spirituale e temporale, tra Chiesa e Stato, 
tra religione e civiltà. Ci sono però culture in cui è impossibile dissociare la 
vita religiosa da quella civile; altre cercano di erigersi in civiltà chiuse, esclu-
dendo il fattore religioso. Nei confronti di questa pluralità, il cristianesimo 
dovrà assicurare una nuova integrazione, contribuire alla loro riconcilia-
zione; non può capitolare di fronte a esse. Per il padre, un piano d’azione 
sarebbe: «accettare in maniera positiva la diversità legittima delle culture; 
contribuire alla loro salvezza spogliandole di quanto le contrappone tra loro 
e alla Parola di Dio». L’unità, infatti, «è una comunione che, nella Chiesa, 
ci unisce gli uni agli altri, perché essa ci unisce al Cristo. Ma è una comu-
nione aperta a tutti, offerta all’universo. È nella Chiesa e per la Chiesa, poi-
ché è nel Cristo e per il Cristo, che il mondo deve trovare la sua coesione»6.

6 J. Hamer, Unità del mondo e pluralità delle civiltà, in La Chiesa e le religioni …cit., pp. 41-67, 
60 e 67.
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Anche per il padre domenicano Edward Schillebeeckx il Concilio, pur 
affermando l’unicità assoluta della Chiesa di Cristo, sacramento universale 
di salvezza, e definendo il cristianesimo «la pienezza della vita religiosa», 
ha apprezzato tutti i valori spirituali, morali e socio-culturali delle religioni 
non cristiane e ne ha riconosciuta l’autentica essenza religiosa. Di conse-
guenza, anche per lui chi passa al cattolicesimo non è tenuto ad abbando-
nare il patrimonio religioso del suo popolo. Egli ritiene possibile parlare 
di una rivelazione realmente soprannaturale nelle altre religioni, ma come 
cristiano-anonima, incompiuta e soggetta a equivoci. In esse «c’è un asso-
luto religioso che non può essere interpretato se non dalla rivelazione divi-
na. In altre parole, di fatto queste religioni entrano in qualche modo nel 
piano salvifico di Dio…». Il dovere missionario è allora fondato non solo 
sull’essenza stessa della Chiesa ma anche sul grido anonimo che sgorga dal 
cuore degli uomini appartenenti a tali religioni, essendo la Chiesa «pienez-
za di ciò che la grazia di Cristo ha già cominciato a realizzare negli uomini 
appartenenti alle religioni non cristiane»7. 

La dichiarazione, osservava ancora il padre, non ha voluto né affermare 
né negare che le religioni non cristiane abbiano in qualche maniera un’o-
rigine divina. Il fatto che il cristianesimo è una religione anche storica, ap-
parsa in un determinato momento, fa cessare la loro legittimità al momento 
di un confronto storico e vero con esso. Ciò stimola lo slancio missionario, 
ma anche una riflessione su se stessi in rapporto alle altre fedi. Se lo scopo 
di ogni attività missionaria della Chiesa è la plantatio Ecclesiae, l’edifica-
zione cioè della Chiesa come istituto di salvezza e comunione di fedeli, il 
dialogo con le altre religioni va inserito nell’attività missionaria affinché la 
plantatio entri fin nelle culture dei diversi popoli. 

Anche per padre Angelo Arpa, s.j., la Chiesa, che nel Concilio «sta cer-
cando meglio Se stessa in un travaglio di anima che La porta a verificare 
nella Sua mentalità e nel Suo metodo una più penetrante coscienza uni-
versale», affinché «l’umanità intera venga conquistata a Cristo non su spazi 
geografici di varia grandezza, ma nelle dimensioni dello spirito», nei terri-
tori di missione, dove il confronto con altre idee e ideologie si fa ogni gior-
no più stretto, sarà chiamata «a una più sollecita e universale fecondità per 
scoprire nei “lontani” di ieri i “vicini” di oggi e nella vicenda dei tempi, i 

7 E. Schillebeeckx, Chiesa missionaria e religioni non cristiane, in La Chiesa e le religioni… cit., 
pp. 69-83, 73, 79 e 80.
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segni del tempo»8.
Secondo il salesiano Tommaso Demaria la motivazione che ha spinto la 

Chiesa ad affrontare l’impegno sostanzialmente nuovo nella sua storia ap-
pare duplice: «una, di carattere esistenziale, in connessione col nuovo mon-
do nel quale la Chiesa deve incarnarsi; ed un’altra, di carattere essenziale, 
in connessione con l’essenza della Chiesa stessa». Si tratta di combinare in 
una sintesi coerente e vitale due principi: quello «esistenziale dell’adegua-
mento» alla situazione concreta con quello «della costanza essenziale» della 
sua dottrina e prassi. La formazione di una comunità unita, costituita dai 
vari popoli, può essere solo potenziale o tradursi in atto. Si pone, in tal 
caso, il problema del rapporto tra comunità intesa in senso teologico ed es-
senziale e comunità intesa in senso sociologico ed esistenziale, due aspetti 
ben presenti e armonizzati nella dichiarazione. Nel passaggio da comunità 
potenziale a quella in atto, la Chiesa, non trovandosi più di fronte soltanto 
a persone singole, ha un ruolo pastorale nuovo: far convergere le religio-
ni non cristiane verso la funzione salvifica di quella cristiana. Questo suo 
ruolo di salvezza si svolgerà attraverso il consolidamento della comunità, 
garantendo la sintesi tra la comunità teologica essenziale e quella sociolo-
gica esistenziale di tutti i popoli della terra. E questa responsabilità «inizia 
appunto dal dovere di promuovere l’unità nella carità anche nelle sue rela-
zioni con le religioni non cristiane»9.

In una breve presentazione di Nostra aetate, padre Metodio da Nembro, 
o.f.m.cap., si è lamentato perché a suo avviso la dichiarazione, un docu-
mento conciliare interessante, concreto, chiaro, comprensivo e irenico, 
sembrava passare sotto silenzio, pur essendo il tema di estrema attualità e 
«largamente agitato» negli ultimi anni. A suo giudizio, Nostra aetate discen-
de direttamente dai principi stabiliti dalla Lumen gentium, la costituzione 
definita «cuore del Concilio», ma è più pastorale. Facendo un parallelo tra 
la costituzione e la dichiarazione, riscontrava «una certa evoluzione di pen-
siero nel senso di approfondimento del tema e di una visione più ottimisti-
ca». In Nostra aetate, in cui si prende atto dell’’universalità del fatto religioso 
e si indica il ruolo che spetta alle varie religioni, l’indagine è più completa 

8 A. Arpa, Presentazione, in P. Marella, Il Concilio sulla via dei popoli non Cristiani, Milano, 
1964, pp. 7-10, 8 e 10. 

9 T. Demaria, Chiesa cattolica e religioni non cristiane, in Le religioni non cristiane nel Vaticano 
II. La dichiarazione su “Le relazioni della Chiesa con le religioni non cristiane”. Genesi storica. Testo 
latino e traduzione italiana. Esposizione e commento, Torino-Leumann, 1967, pp. 79-95, 83 e 94.
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e dà luogo a una certa problematica10.
Il Concilio, che ha lavorato «per l’integrazione di tutti i valori posi-

tivi dispersi, evitando aspetti negativi, isolati ed isolanti, nella ricerca di 
una sintesi tra lo spirituale e il materiale», ha commentato monsignor 
Benvenuto Matteucci, va valutato come un avvenimento innestato nella 
trama messianica ed escatologica della storia dell’umanità. Con le sue fi-
nalità, pastorale ed ecumenica, «ha posto le basi per una magna charta di 
riconciliazione della cristianità col cattolicesimo, della Chiesa col mondo»11.  

Promuovere un dialogo fraterno con esse
Per dialogo, ha specificato monsignor Benigno Carrara, s’intende un 

colloquio rispettoso di persone che, pur avendo idee opposte, cercano di 
capirsi con animo aperto e con «vivo desiderio della verità». Una forma 
dialogale persuasiva, efficacissima, è «il buon esempio», che presuppone 
istruzione e cultura religiosa. La dottrina, infatti, non può essere oggetto 
di dialogo con i fratelli lontani, se prima non è conosciuta con esattezza. 
Anche per padre Cattenati, i cristiani, oltre a essere ovunque testimoni della 
fede mediante una vita autenticamente cristiana, devono «essere “allenati al 
dialogo” ed abituati ad assumere un atteggiamento di apertura e di dispo-
nibilità agli incontri»12.

La dichiarazione, ha sottolineato monsignor Clemente Riva, «ripropone 
alla meditazione dei cristiani alcune verità fondamentali, come l’unità di 
Dio, la Paternità divina, la dipendenza dell’uomo da Dio, i rapporti a vari 
livelli tra Dio e l’uomo, la fratellanza umana, la salvezza che Cristo offre 
ad ogni uomo di buona volontà. Si tratta di principi che aprono le menti 
umane dei fedeli ad orizzonti amplissimi, universali, e che sollecitano dai 
cristiani una carità senza limiti e senza discriminazioni». Quel «quid di di-
vino» ricevuto sotto forma di lume di ragione è un elemento che conferisce 
all’uomo una relazione di dipendenza ma anche di comunione. È questo 
rapporto di figliolanza con Dio e di fraternità originaria tra gli uomini a 

10 Cf. M. da Nembro, Prospettive conciliari. Religioni non cristiane, in «L’Osservatore Romano», 
31 marzo 1966, p. 5 e Religioni non cristiane, in «L’Osservatore Romano», 11 novembre 1966, p. 6.

11 B. Matteucci, Cronaca e storia del Concilio, in «L’Osservatore Romano», 13-14 settembre 
1965, p. 5.

12 B. Carrara, Dialogo con i fratelli lontani dalla fede, in Lettere pastorali 1966-1967. Il Concilio 
Ecumenico Vaticano II. Il Giubileo e l’anno della fede, a cura del Centro Francescano “Magistero 
Episcopale” Verona, Verona, 1968, pp. 1623-1634, 1623, e in Cattenati, Le religioni e la religione. 
Le motivazioni della Dichiarazione, p. 11.
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rappresentare la base per qualsiasi dialogo tra gli uomini e la radice della 
dignità umana e del grandissimo rispetto dovuto a ogni persona13.

Per Citterich, la dichiarazione è l’inizio promettente di un lungo e im-
pegnativo cammino, come osservato dal cardinale Agostino Bea, verso «l’ar-
dua meta di un’umanità dove tutti gli uomini si sentiranno e si compor-
teranno come figli dello stesso Padre che è nei cieli». Nel suo articolo, ha 
spiegato che il testo, nato da modestissimi inizi, fu ampliato durante le di-
scussioni, anche divergenti, in aula conciliare, a dimostrazione che a volte 
anche le difficoltà possono dare origine a fecondi sviluppi. In questo senso, 
essa è un esempio di leale collaborazione e costituisce un incoraggiamento 
soprattutto per il suo contenuto. «La Chiesa stessa, per la prima volta nella 
storia, propone il fraterno dialogo con le religioni non cristiane. Perciò la 
dichiarazione, pur nei suoi limiti, costituisce un valido contributo per pro-
muovere la pace nell’umanità. Con questo strumento la Chiesa continua 
fedelmente l’opera del divino Principe della pace»; anche papa Giovanni 
ne sarebbe compiaciuto e direbbe: “Coraggio!”14. 

In un ampio commento alla dichiarazione, padre Ernesto Balducci si 
è soffermato dapprima sulla fede ecumenica di papa Giovanni, sul «suo 
modo di guidare la storia», sul «coraggio!» da lui rivolto al cardinale Bea 
perché superasse ogni ostacolo. Si è trattato, ha specificato, di un pronun-
ciamento necessario alla Chiesa per liberarsi da penosi sedimenti e inespli-
cabili pregiudizi; anche le aspre deduzioni della cronaca hanno favorito la 
nascita storica di una limpida verità. Per la prima volta, infatti, la Chiesa 
ha proposto il dialogo fraterno con le altre religioni. A suo giudizio, il testo 
non ha grandi ricchezze teologiche, ma porta in ogni sua frase lo spirito 
giovanneo. L’affermazione che la Chiesa esamina tutto ciò che gli uomini 
hanno in comune e li spinge a vivere insieme il comune destino, è un’i-
dea posta da papa Giovanni a fondamento del suo ecumenismo, per cui le 
sue preferenze sono diventate ormai quelle della Chiesa. Egli già nella sua 
allocuzione del 1° ottobre 1962 aveva parlato del triplice raggio dell’uni-
tà; Paolo VI poi nell’enciclica Ecclesiam suam aveva assegnato il secondo 
cerchio a «tutti i cercatori e adoratori di Dio». Nostra aetate, sotto quest’a-
spetto, non rappresenta nulla di nuovo; ha fatto cadere «i muri tradizionali 

13 C. Riva, L’uomo, l’ebreo, il cristiano, in Il Concilio nelle nostre mani…cit., pp. 370-375; è un 
commento apparso in AvvIt del 16 ottobre 1965.

14 Citterich, Un dono di papa Giovanni, in Il Concilio nelle nostre mani…cit., pp. 455-457, 
455, è la cronaca in AvvIt del 29 ottobre 1965.
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che relegavano la Chiesa cattolica entro un ghetto estraniandola dal mon-
do e favorendo nei suoi figli ora la paura inconfessata, ora l’esaltazione 
trionfalistica»15. 

Essa mostra, ha continuato il padre, come per la Chiesa il dialogo non 
sia un’opzione pratica o opportunistica, ma si basi su un ripensamento 
dottrinale. Ripercorrendo alcune testimonianze dottrinali e missionarie del 
Seicento, egli ha fatto notare che esse non avevano trovato seguito fino ai 
primi decenni del secolo scorso perché non erano sostenute da un’idonea 
ecclesiologia. Tuttavia, le discussioni in Concilio hanno messo in luce che 
quell’epoca non è scomparsa del tutto in molte coscienze, ora costrette a 
misurarsi con una dottrina liberatrice che elimina ogni discriminazione 
in ciò che riguarda la dignità umana. Hanno anche influito a far aprire la 
Chiesa a una più ampia comprensione del proprio mistero e dei legami con 
tutta la famiglia umana.

Un invito ai cristiani a rendere testimonianza alla fede con la vita e il 
dialogo è venuto anche dal cardinale Franz König, assieme all’esortazione 
a considerare le religioni non cristiane come «strade per la ricerca di Dio», 
attraverso le quali Dio prepara gli uomini a trovare la via piena della sal-
vezza. Non c’è contrasto, ha precisato il cardinale, tra il riconoscere i loro 
valori e la presenza missionaria della Chiesa, il cui servizio si dimostra nella 
disponibilità al dialogo e all’accoglienza di valori presenti in esse, orientate, 
come l’islam, l’induismo e il buddhismo, a Cristo e alla Chiesa16.

Quando la Chiesa cerca il dialogo, ha precisato in un altro suo contri-
buto, essa si basa su due presupposti: «ha superato un certo complesso d’in-
feriorità, che la faceva temere il dialogo per paura di non essere all’altezza, 
e una certa sicurezza che le faceva sembrare il dialogo superfluo essendo 
essa in possesso della verità: se gli altri non volevano accettare questa verità 
tanto peggio per loro!». Il dialogo quindi deve includere, oltre alla comu-
nicazione della verità posseduta, l’ascolto e la ricezione delle affermazioni 
altrui e, infine, un approfondimento della propria verità, un arricchimento 
delle proprie vedute con quelle dell’interlocutore. Il dialogo è serio quando 

15 E. Balducci, Tutte le religioni fanno parte dell’unica storia di salvezza. Dichiarazione promul-
gata una cum patribus, Nostra Aetate, in «Il Regno-Attualità», 12 (1965), Serv. spec. n. 22, pp. 101-
104, 102.

16 F. König, Le vie della salvezza e il dialogo con i non cristiani, in «Il Regno-Attualità», 12 
(1965), Serv. spec. n. 22, p. 122 e Il dialogo con quelli che non credono, in «La rivista del Clero ita-
liano», 46 (1965), pp. 565-569, 566.
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si prende sul serio l’interlocutore, ma anche se stessi. 
Per padre Salerno, la dichiarazione è «destinata a portare un decisivo 

mutamento nei rapporti tra cristiani e non cristiani e nei metodi di diffu-
sione del Vangelo, con conseguenze incalcolabili non solo sul piano religio-
so, ma anche su quello sociale e politico». Ha fatto assumere al colloquio 
con i non cristiani dimensioni nuove. La Chiesa ora non si rivolge solo ai 
singoli, ma anche a gruppi religiosi e loro rappresentanti: va scoprendo 
sempre più la dimensione sociale dell’uomo. E il dialogo è la nuova for-
ma di trasmissione del messaggio evangelico. Se prima ci si fermava a di-
stinguere tra errore ed errante, oggi si riconoscono delle verità anche nel-
le ragioni di chi per la Chiesa è l’errante; perciò essa si rivolge anche alle 
religioni stesse. L’evangelizzazione non è più concepita come una lotta tra 
religione vera e quelle non vere, o come proselitismo. È un dialogo basato 
sui comuni valori di libertà, fratellanza, sottomissione a Dio: si tratta di 
incontrarsi come pellegrini alla Sua ricerca. Ecco i presupposti dottrinali di 
questo mutato atteggiamento da lui ravvisati: dignità e valore della perso-
na; libertà di coscienza; dimensione storica e sociale dell’uomo; pluralismo 
etnico, culturale e religioso, in senso storico e non solo geografico; rispetto 
dei loro valori spirituali e morali, per cui un convertito al cristianesimo non 
è tenuto a rinunciare al patrimonio culturale e religioso del proprio popolo, 
sempre che non contrasti con i principi cristiani17.

Il cristianesimo, ha proseguito il padre, presentandosi come l’unica re-
ligione trascendente e soprannaturale e insieme immanente e storica, po-
trebbe integrare nella sua pienezza essenziale gli elementi validi delle varie 
religioni, eliminandone gli errori. Se con la rivelazione cristiana l’evoluzio-
ne oggettiva della religione in se stessa è terminata, non è finita l’evoluzione 
nella comprensione, nell’assimilazione vitale dell’essenza del cristianesimo, 
evoluzione legata a fattori storici e culturali. «Si è compreso che unità non 
equivale a uniformità» e che «oggi il cristianesimo deve assumere non più 
una sola forma, ma diverse forme, pur nell’unità essenziale; questa nuova 
forma, una e molteplice al tempo stesso, sarà il cristianesimo mondiale». In 
conclusione, con questa dichiarazione il Concilio ha voluto avviare il dia-
logo sul piano collettivo, per portare il cristianesimo al confronto storico 
con le religioni in quanto tali. «Da questo confronto storico dovrebbe aver 
impulso quel movimento di reciproca integrazione tra Cristianesimo e altre 

17 Salerno, La Chiesa e le religioni non cristiane, 9, 37.



la dIchIarazIone concIlIare «nostra aetate»   35

religioni, per cui queste ultime verrebbero ad incontrarsi nel Cristianesimo, 
in una unità essenziale ed in una molteplicità esistenziale».

Aprirsi alle altre religioni
In poche righe, ha osservato Fabio Ricardi, il Concilio ha tratta-

to una problematica ricca e aperta, che educa «a vedere l’assolutezza del 
Cristianesimo in un modo non “esclusivo”, o quasi duro e risentito, ma 
bensì in un modo aperto a riconoscere la larghezza dell’opera di Dio», la 
quale però suscita alcuni interrogativi. Anzitutto, è da capire se le altre 
religioni possano essere considerate entro l’organismo divino di salvezza 
soprannaturale offerto all’umanità o siano un fatto puramente umano. Se 
per il cristiano è salvezza solo ciò che è grazia, si è domandato, quando si 
ammette un valore di grazia anche alle religioni non cristiane, si mette in 
forse l’unicità del cristianesimo? Rispetto a chi interpreta le religioni come 
realtà puramente antropocentriche, c’è da chiarire se esse siano essenzial-
mente opera umana. Nella Bibbia è l’intervento di Dio a offrire all’uomo 
una promessa in cambio della fedeltà: è un’alleanza, nella quale è implicita 
una rivelazione, a far nascere la religione. Perciò, per introdurre le religioni 
non cristiane nell’area della storia della salvezza occorre appurare se siano 
portatrici di una rivelazione, se cioè il concetto di rivelazione possa esten-
dersi oltre l’ambito cristiano. Se si concede al concetto biblico di rivelazio-
ne maggior ampiezza, si dilata in proporzione lo spazio della fede, essendo 
rivelazione e fede due concetti reciproci. La legittimità del valore delle re-
ligioni si fonda, quindi, sull’universalità del piano di salvezza e sull’univer-
salità della rivelazione18. 

Altra domanda da porsi è: che cosa rappresentano le religioni nei con-
fronti del cristianesimo e che cos’è per esse il cristianesimo? Il problema 
principale qui sta nell’unicità del mistero di Cristo e della Chiesa e nell’in-
tensità e vastità dei valori religiosi che apparentemente si estendono fuori di 
essa. «È confortante e stimolante insieme vedere come la teologia s’interro-
ghi sul significato cristiano di quella vasta parte di umanità che cerca il di-
vino senza Cristo, o sembra non cercarlo affatto. Ed è in fondo il banco di 
prova della cattolicità del Cristianesimo, il suo saper rendere conto di quelle 
esperienze che sembrano, per definizione, negarlo», ha osservato Ricardi.

In Concilio, scrive ancora padre Balducci, si è accolto la tesi dell’unità 

18 F. Ricardi, Il problema delle religioni non cristiane in una recente opera di G. Thils, in «Vita e 
Pensiero», 49 (1966), pp. 855-864, 856, 864.
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trascendentale di tutte le religioni, considerate nel principio formale che le 
genera e le promuove, identificato con la tendenza umana ad avere risposta 
ai reconditi enigmi della propria condizione. La dichiarazione forse non ha 
messo sufficiente cura nell’eludere la consueta certezza che anche il cristia-
nesimo sia una religione alla stregua delle altre, quella vera accanto alle altre 
non del tutto vere. Dal testo, comunque, si trae l’immagine di una Chiesa 
la quale ha da annunciare Cristo, diffondere la pienezza della religione cri-
stiana, che è la risposta di Dio all’uomo. La teologia di domani dovrà svi-
luppare questa dottrina, fondare una teologia del mondo, cioè delle civiltà 
e delle formazioni religiose che delle civiltà sono il culmine. Forse questa 
teologia è l’antropologia cristiana cui più volte i Padri conciliari hanno fat-
to appello, col rammarico di non sapere ancora che cosa essa propriamente 
sia. Anche per questo, il Vaticano II resterà memorabile: ha aperto orizzonti 
nuovi alle future esplorazioni del pensiero cristiano19. 

Il professor Tommaso Federici, in una sua analisi della dichiarazione, 
ha riflettuto sull’importanza di cogliere l’essenza del mito se si vogliono 
capire le religioni non cristiane, ma anche alcuni punti fondamentali del 
cristianesimo. Dopo aver definito il mito «un’”obiettivizzazione di realtà in 
forme figurate” processo normale alla natura umana. […] In sé […] signi-
fica pensare e considerare una parte della realtà», ha precisato che «la por-
tata della citazione conciliare riguardo al mito è straordinaria». In merito, 
egli ha posto in risalto alcune differenze riguardo alla concezione salvifica. 
Mentre la salvezza portata da Cristo è venuta storicamente, quella scaturita 
dal messaggio mitico è vagamente possibile e sempre da venire, in un tem-
po e in un modo indeterminato e irreale. Nella Bibbia, il mito «esorcizza-
to» è assunto per esprimere plasticamente alcuni aspetti della rivelazione. 
Per una sua certa funzione di preparatio evangelica, di divina pedagogia, in 
qualche modo può essere stato provvidenziale sia nell’ambiente permea-
to poi dal messaggio biblico sia in quelli non influenzati da quell’annun-
cio salvifico. Ora, «tutte le religioni non bibliche ci appaiono come più o 
meno vasti e profondi residui cosparsi d’una Rivelazione primordiale ed 
universale resa da Dio all’uomo che amava». Dove esistono particelle della 
rivelazione, lì è presente in qualche misura la grazia divina, per cui «tutte 
le religioni sono ricollegate ad una certa finalizzazione soprannaturale, che 
in linguaggio teologico si chiama concentrazione e “ricapitolazione” verso 

19 Cf. Balducci, Tutte le religioni fanno parte dell’una storia di salvezza…cit., pp. 101-104.
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il Cristo, quale vera ed unica Grazia increata di Dio». L’uomo da parte sua 
vi corrisponde con la fede esplicita ma anche con quella implicita. Anche 
Nostra aetate accenna al mito, menzionandone l’«inesauribile fecondità» in 
rapporto alle grandi religioni; mito visto come immagine espressiva della 
natura, del cosmo, della vitalità dell’uomo20. 

Quanto alle religioni non storiche, quelle cioè dei «primitivi», in esse 
fin troppo spesso sotto formule «ingenue» e apparentemente primitive, ha 
continuato Federici, si scorge una sostanza religiosa e teologica che è, per 
molti gradi, vicina allo stesso messaggio biblico. Dialogare con esse è uti-
le; talvolta hanno gradi di purezza impressionanti. La comprensione della 
loro fede non parte da sintesi dottrinali, ma da testi dai quali ricavare una 
teodicea, una teologia, una spiritualità. 

Sull’argomento si è espresso anche padre Édouard Loffeld, c.s.sp., se-
condo il quale la grazia presente nelle religioni pre-cristiane ha un «residuo» 
nelle dottrine, nei riti sacri, nei modi di vita che le caratterizzano, per cui la 
stessa religione «pagana» partecipa alla redenzione di chi la professa: in for-
za della propria religione, i pagani sono ordinati a Cristo e alla sua Chiesa. 
La religione può essere per loro «una via legittima di salvezza, in quanto 
Dio salvatore, elevando progressivamente la coscienza religiosa delle genti, 
come Padre conduce alla maturità di Cristo e della sua Chiesa. La prepara-
zione postula per sé il compimento»21.

Che i non cristiani si salvino, sembra contrastare con la formula «Extra 
Ecclesiam nulla salus», la quale va però associata all’altra: «Facienti quo est 
in se, Deus non denegat gratiam», ha osservato monsignor Matteucci. Ogni 
grazia salvifica viene da Cristo, che opera esternamente nella Chiesa e in-
ternamente per lo Spirito, la cui azione è più estesa. La Chiesa allora co-
stituisce «una necessità di mezzo nell’economia attuale della salvezza» e ciò 
rende necessaria l’attività missionaria. Queste religioni «naturali» derivano 
dall’innata esigenza religiosa dell’uomo e rientrano nel piano soprannatu-
rale di Dio: «Nei loro valori validi, esse sono pre-cristiane o pro-cristiane, 
fatte cioè per il Cristo, anche quando lo contrastano»22.  

20 In T. Federici, Il mito per la religione; I primitivi, in Il concilio e i non cristiani. Declaratio, testo 
e commento, Roma, 1966, rispettivamente pp. 123-148 e 83-97, 130, 143, 147, 148; T. Federici, 
Introduzione. Religione e religioni oggi, in Incontro tra le religioni, a cura di F.V. Joannes, Milano, 
1968, pp. 13-36, 20.

21 G.C., Le religioni non cristiane. Al congresso di teologia conciliare. Divina rivelazione, salvezza 
e missioni nella proiezione del Concilio, in L’Osservatore Romano, 1 ottobre 1966, p. 3.

22 B. Matteucci, Problemi di teologia, in L’Osservatore Romano, 13 ottobre 1965, p. 1.
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Le religioni cosiddette «naturali», perché non rivelate o istituite come 
tali da Dio ma da Lui volute e usate come strumento di salvezza per tante 
anime, ha precisato anche padre Cirillo B. Papali, o.c.d., «hanno un’intima 
relazione con la religione cristiana: sono in realtà “una pedagogia provvi-
denziale che mira a Cristo”, come scriveva sant’Ireneo, o “una preparazione 
al Vangelo” come si suole affermare da taluni, oggi»23.

Pure per padre Paolo Dezza, s.j., le varie religioni sono da considerarsi 
una preparazione al Vangelo. L’atteggiamento aperto e benevolo verso tut-
te mostrato dalla Chiesa, la quale non vuole che la diversità di religione sia 
causa di divisioni e di contrasti, non va confuso con l’indifferentismo reli-
gioso. Essa sa che la via per il riconoscimento della verità da parte di tutti 
«non è quella della pressione o della violenza, ma quella della persuasione 
e dell’amore»24.

Adesso, ha puntualizzato padre Cattenati, «ciò che ritarda una unifica-
zione degli spiriti non è l’indifferentismo religioso, che rimane pur sempre 
una tara pesante della massa amorfa, ma è precisamente il pluralismo delle 
soluzioni ai perché che angustiano l’anima umana di fronte ai problemi 
comuni della vita»25. 

Padre V.C. Vanzin, s.x., ha posto l’accento sul fatto che il Concilio si è 
interessato anche delle religioni etnologiche, non molto diffuse, quelle cioè 
che rientrano nell’oggetto specifico dell’etnologia, in quanto appartengono 
a culture umane prive di scrittura. Esso ha riconosciuto il senso religioso 
che compenetra tutta la vita dei popoli che le professano e l’approdo da 
parte di alcuni di loro a una concezione personale della divinità. Con tutti 
questi fratelli la Chiesa è pronta a iniziare un sincero dialogo26.

Il nuovo atteggiamento della Chiesa, ha precisato monsignor Alessandro 
Maria Gottardi, è nato dal bisogno di estendere la carità a tutti gli uomini 
e i popoli, le civiltà e le religioni. Le religioni non cristiane dispongono, «a 
loro modo, gli uomini a riconoscere e ad accogliere, quando venga ad essi 
notificata, l’unica “vera religione”, annunciante il regno di Dio». Il loro 
compito di compenetrare la vita dei popoli di un intimo senso religioso, 

23 C. B. Papali, L’induismo, in Le religioni non cristiane nel Vaticano II…cit., pp. 101-129, 125.
24 P. Dezza, Introduzione alla Dichiarazione conciliare sulle religioni non cristiane Nostra Aetate, 

in Il Concilio Vaticano II, volume I, Milano, 1966, pp. 103-108, 108.
25 Cattenati, La religione e le religioni. Le motivazioni della Dichiarazione…cit., pp. 14-15.
26 V.C. Vanzin, La religione e le religioni. La chiesa e le religioni etnologiche, in Fede e Civiltà…

cit., pp. 6-17.
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educandoli molto spesso ad autentici valori spirituali, è provvidenziale. La 
dichiarazione invita ora a uscire da una «mentalità angusta ed egoista», dal-
la tiepidezza nel vivere gli insegnamenti evangelici, per essere testimoni di 
Cristo, nella fede e nella vita, più efficaci e missionari più solleciti27. 

Anche padre Savino Mombelli, s.x., ha posto l’accento sulle ripercus-
sioni della dichiarazione sullo stile missionario. Essa ha, infatti, invitato ad 
accostare le religioni ariane, vale a dire tutte le forme religiose della terra ad 
eccezione di quelle che hanno rapporti con la Bibbia, con una mente nuova 
e a dialogare con esse. I loro riti sono mezzi soggettivi con i quali milioni di 
uomini cercano di allacciarsi al vero Dio. La Bibbia, infatti, ha condanna-
to le prevaricazioni, non le religioni o le buone intenzioni religiose. Il vero 
di queste religioni è da ricercarsi soprattutto nelle loro dottrine e pratiche; 
ma «anche quando gli uomini non sono nella verità, se hanno retta inten-
zione, se sono in buona fede, possono essere soccorsi dalla grazia divina e 
condotti alla salvezza»28. 

Tuttavia, ha continuato il padre, «il rispetto per il vero e il santo conte-
nuti nelle religioni ariane, e in tutte le altre, non deve bastare ad acquietare 
l’animo del cristiano». Anzi, tale presenza è per il cristiano più obbligante e 
più impegnativa della presenza del falso e del demoniaco. Qui la dichiara-
zione rovescia la posizione tradizionale: è la fine di uno stile missionario. «È 
finita l’era conquistatrice e comincia l’era suscitatrice». Si va da quelli che 
sono già sulla buona strada e attendono la luce piena; si va a valorizzare la 
loro buona idea e a metterla a contatto con la sorgente di ciò che è buono 
e santo. La prudenza è la veste del nuovo metodo, la carità ne è la guida e 
l’ispirazione; il dialogo e la collaborazione sono la più perfetta forma di pre-
senza fraterna. Di questa presenza loro hanno necessità, ma, in definitiva, 
anche i cristiani hanno bisogno di loro e della loro originalità.

Per un nuovo approccio con l’Induismo
Nell’induismo, citato espressamente nella dichiarazione con un’effica-

ce benché sommaria presentazione, ha spiegato Federici, «la soteriologia si 
esprime secondo le due “vie della salvezza”, cioè la meditazione, o via della 
conoscenza, e la vita morale, o via dell’azione disinteressata; ambedue le 

27 A.M. Gottardi, La Chiesa e i non cristiani, in Lettere pastorali 1966-1967…cit., pp. 1605-
1614, 1606.

28 S. Mombelli, La religione e le religioni. Atteggiamento della chiesa verso le religioni ariane, in 
Fede e civiltà… cit., pp. 24-29, 26 e 27.
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vie coesistono e non danno luogo a contrasti». Il concetto biblico di ri-
surrezione, invece, «appare del tutto assurdo, anzi “immorale” al pensiero 
indiano»29.

Per monsignor Giuseppe Graneris, che in un articolo ha cercato di isti-
tuire un dialogo a distanza tra induismo e cristianesimo sulla base dell’anti-
co testo indiano Bhagavad-Gîtâ e La lettera ai Romani di san Paolo, le vie di 
salvezza indiane sono parecchie Nel primo testo egli ha, infatti, individuato 
le seguenti vie di salvezza che gli indiani chiamano Moksha, Mukti: la via 
dell’inerzia, quella del privilegio e del caso, quella dell’ultimo stato psichi-
co, la via rituale, quella della scienza, la via dell’indifferenza e quella della 
devozione. Ha poi fatto un confronto con le vie di salvezza che san Paolo 
aveva davanti a sé. Su alcune ha ritrovato delle analogie con quelle indiane, 
ma, a suo avviso, la via devozionale è il terreno sul quale è più facile un in-
contro tra le due religioni. Nella Bhagavad-Gîtâ, che contiene un dialogo 
tra un guerriero, Arjuna, e una divinità, Krishna, c’è l’idea della personalità 
di Dio, quella della sua distinzione dal mondo e della sua amorosa discesa 
fra gli uomini. C’è l’offerta della salvezza a tutte le classi sociali e in questo 
si avvicina a san Paolo che annuncia la salvezza cristiana a tutti i credenti. 
Se l’anelito verso la salvezza affratella tutti gli uomini, le soluzioni date al 
problema sono quindi diverse, ma non sono rare le coincidenze. Un pro-
fondo punto di distacco è riscontrato in questo: «Krishna insegna, discute, 
persuade; Gesù Cristo opera. […] Krishna è un maestro di salvezza; Cristo 
è il Salvatore»30. 

L’induismo, una religione ariana, ha chiarito padre Giuseppe Toscano, 
s.x., è nato dalla fusione del brahmanesimo, praticato dagli Ari, con le cre-
denze locali, autoctone, degli aborigeni, di stirpe non ariana. Egli l’ha così 
schematizzato: alla base del sistema di pensiero filosofico e religioso indui-
sta c’è una vera sete di Dio; per raggiungerLo ci si serve di severe forme di 
vita ascetica e di profonde meditazioni, e ci si rifugia in Lui con amore e 
confidenza. Lo sforzo di far giocare il ruolo di Assoluto all’uno o all’altro 
dei loro dei è stato costante. Sono state soprattutto le Upanishad, aventi per 
tema le relazioni tra l’anima e Dio, ad aver costituito l’opera più alta e la 
perfetta espressione della rivelazione divina. Per padre Toscano «si può af-
fermare che la dottrina più accreditata presso tutte le varie correnti induiste 

29 Federici, L’induismo e il mito, in Il concilio e i non cristiani…cit., pp. 99-121, 107 e 109-110.
30 G. Graneris, Vie di salvezza nell’induismo e nel cristianesimo, in «Divinitas», 9 (1965), pp. 

18-51, 51.
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sia che l’anima è una particella di Dio e a Dio anela di ritornare con tutte 
le sue forze». La via insegnata da tutte le scuole spirituali è quella «della 
purificazione: purificazione mediante la meditazione, mediante la morti-
ficazione, mediante la fuga dal mondo». Non è chi non veda come questi 
fratelli siano stati tanto illuminati da far pensare che ciò sia avvenuto per 
un intervento speciale di Dio31. 

Una prospettiva per un dialogo tra Chiesa cattolica e induismo è sta-
ta offerta da monsignor Baptist Mudartha. Egli ha esaminato le princi-
pali caratteristiche della religione indù per capire come possa essere una 
provvidenziale preparazione al cristianesimo, essere da questo purificata e 
completata. L’induismo, ha precisato, non è un’unica religione, piuttosto 
è «una federazione di diversi modi di considerare la Realtà che sta dietro 
la vita, in cui confluiscono tutte le forme di religione, di filosofia, di mito 
e superstizione che si possono immaginare». Non c’è un credo definito né 
un culto prescritto; ci sono varie correnti. C’è grande interesse per le cose 
dello spirito, quasi un ascetismo spinto; si fanno grandi sforzi di liberazio-
ne dai legami del mondo. C’è sete di conoscere Dio, ma su una relazione 
personale con un Dio personale, a livello metafisico e teologico non c’è ac-
cordo; tuttavia la devozione popolare e quella dei Bhaktas (devoti) ha per 
oggetto un Dio personale32. 

Eppure vi sono alcuni principi fondamentali e usanze comuni che con-
feriscono all’induismo una certa coerenza e una qualche unità di base. Si 
pensi ai Veda (libri sacri/verità), al Karma-Samsara (rinascita), alla Mukti 
(liberazione), alla Varnashrama-Dharma (regola delle caste). Si deduce che 
dell’uomo è data priorità all’aspetto spirituale, tanto che il mondo stori-
co, materiale viene a essere considerato più illusione che realtà. C’è quin-
di mancanza di personalismo in senso tomista e di mentalità storicistica, 
c’è una disposizione a prendere le cose con calma. Ai fini di un dialogo 
fruttuoso, anche l’induismo avrebbe molto materiale da offrire. Da parte 
cristiana, ai loro fedeli andrebbe mostrato il valore ineguagliabile di ogni 
persona, chiamata e destinata all’unione con Dio. Si dovrebbe approfondi-
re il loro pensiero e il loro modo di vivere, se si vuole far sì che essi vedano 
in Cristo non uno straniero occidentale, ma un Amico e Salvatore venuto 

31 G. M. Toscano, La religione e le religioni. La chiesa e le religioni ariane. L’Induismo, in Fede e 
civiltà…cit., pp. 18-20, 19-20.

32 B. Mudartha, La Chiesa e l’induismo, in La Chiesa e le religioni non cristiane…cit., pp. 
85-101.
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dall’alto per adempiere, purificare e perfezionare le loro aspirazioni alla li-
berazione e all’unione con Dio.

Anche per padre Papali, l’induismo sfugge a ogni definizione. Secondo 
lui, il suo vero significato è questo: «È la cumulata espressione della reli-
giosità dei popoli dell’India, che è stata giustamente chiamata il museo 
dell’umanità, rappresentante tutte le razze umane in ogni possibile stato 
di evoluzione culturale». Il segreto della sua crescita e longevità, spiegava 
anch’egli, si riscontra nella sua capacità di assorbire ogni sorta di elemen-
ti. Dopo una sommaria presentazione del periodo induista precristiano, 
postcristiano e del neo-induismo, il padre si è detto certo che la Chiesa 
«troverà nell’induismo molteplici valori spirituali da salvare e perfezionare. 
Questa complessa e indefinita religione, malgrado tutte le sue aberrazioni, 
contiene un ricco fondo di verità religiose, un’alta metafisica e una profon-
da teologia, un accurato sistema di sacramenti, di miti e di riti sacri, un’a-
scetica e mistica da non disprezzare, un corpo sociale organico». Per ora, la 
Chiesa si dovrà contentare di un lungo e paziente dialogo e di un amiche-
vole scambio di valori33.

Colloquiare con il Buddhismo
Sulla realtà religiosa molto varia e complicata del buddhismo, ha os-

servato il professor Federici, la dichiarazione si è espressa con una formula 
lusinghiera sintetica; non ha guardato agli aspetti dottrinali e filosofici, ma 
solo a quelli soteriologici della «liberazione» che il buddhismo presenta più 
sotto la forma di precetti pratici che di complicata filosofia. Giacché l’at-
titudine cristiana verso di esso è in parte umanistica e in parte guarda al 
«perfetto vuoto spirituale della “mistica pura” che in definitiva è il buddhi-
smo», l’unico atteggiamento possibile del cristiano è quello dell’apertura 
dialogale, sincera, fraterna. Non avendo Buddha preteso di possedere una 
rivelazione soprannaturale salvifica né di portare gli uomini alla divinità, 
la soteriologia da lui espressa non è dal peccato, ma dal dolore; essa passa 
attraverso un messaggio di liberazione da ottenersi con propri mezzi attra-
verso l’assoluta innocenza e santità di vita e di condotta34.

Affinché si comprenda meglio il significato del testo conciliare sul 
buddhismo, padre Giovanni Shirieda, s.d.b., ha illustrato la personalità di 

33 Papali, L’induismo…cit., pp. 127-128, 102.
34 Federici, Il buddhismo, in Il concilio e i non cristiani…cit., pp. 149-171, 152.
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Buddha, gli aspetti fondamentali e genuini della sua dottrina, lo sviluppo 
del buddhismo e le prospettive del dialogo con il cristianesimo. L’essenza 
del buddhismo, ha spiegato, consiste nelle quattro nobili verità: tutto è 
dolore, la sua origine è la cupidigia, il suo fine è il Nirvâna, che si ottiene 
attraverso la via dell’ottuplice sentiero. «La prima verità esprime l’ontologia 
del buddhismo; la seconda e la terza ne indicano la fenomenologia; la quarta 
ne caratterizza l’etica». Ha precisato che il buddhismo è «un indirizzo mo-
rale e soteriologico» e non un sistema metafisico». Nel suo sviluppo, come a 
ragione il testo conciliare esprime, s’incontrano «varie scuole» che indicano 
le vie per conseguire l’illuminazione, le une contando sulle proprie forze, le 
altre confidando anche nell’aiuto che viene dall’alto35.

Egli ha riscontrato queste differenze sostanziali nella dottrina cattoli-
ca rispetto a quella buddhista. Il cristianesimo si distacca dalla concezio-
ne buddhista sull’origine del dolore, sua natura e modo di liberarsene; gli 
eventi umani non sono dominati da leggi cosmiche impersonali e fatali ma 
dalla provvidenza e saggezza del creatore. Gli elementi transitori della per-
sona s’incardinano in una sostanza spirituale permanente e l’uomo sa che 
le sue azioni sono decisive per il suo futuro. Il cristianesimo, per la genesi 
del dolore, indaga l’origine morale. La parola «pessimismo» concerne la co-
scienza del male morale, conseguenza di un atto volontario. La perfezione 
morale è compiutezza dell’essere, suo potenziamento e sublimazione. Nella 
lotta contro il male, il cristiano non è solo, confida nel Creatore. Per il cri-
stiano, l’operosità morale, elevata dalla grazia redentrice, non è negazione 
né impoverimento della vita. Si tratta di differenze che non rappresentano 
un ostacolo insormontabile per un dialogo sul piano sia umano sia religio-
so, sempreché il dialogo presupponga una conoscenza reciproca orientata 
alla vicendevole stima e al mutuo rispetto, ma anche alla collaborazione 
nell’organizzare e affrontare insieme i problemi dell’umanità. 

Aspetti che, secondo il padre, la Chiesa apprezza nel buddhismo: «il 
richiamo alla non violenza, la benevolenza e la compassione verso tutte le 
creature, lo spirito di tolleranza, il desiderio della pacifica convivenza fra 
i popoli, la capacità d’introspezione nei reconditi meandri della sensibili-
tà e del cuore umano, l’invito al distacco dal mondo e dalle sue lusinghe, 
l’amore al raccoglimento e alla contemplazione, l’anelito ad una felicità 
senza fine». Quanto al modo di annunciare il cristianesimo, egli suggeriva 

35 G. Shirieda, Il buddismo, in Le religioni non cristiane nel Vaticano II…cit., pp. 129-157, 131-
132, 139 e 155-156.
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di tener presente che il linguaggio buddhista è preferibilmente concreto, 
intuitivo e simbolico, mentre quello cristiano è razionale, consequenziale, 
sistematico. Non va dimenticato, infine, che il cristianesimo è un interven-
to di Dio nella storia dell’umanità, mentre il buddhismo è un elaborato 
ideologico e ascetico umano che porta il segno dell’imperfezione; di qui il 
completamento che ne potrebbe venire nell’incontro con il cristianesimo.

Padre Toscano ha invece affrontato il tema da un’altra angolatura. Il 
pensiero buddhista, ha chiarito, avendo percepito l’insufficienza del mondo 
oggettivo a spiegare se stesso, si è fondato sull’identificazione dei due con-
cetti di contingenza e di dipendenza. È arrivato alla conclusione che tutto è 
contingente, e che il mondo è un processo di dipendenze. Non v’è sostanza; 
ci sono solo fenomeni. La realtà è divenire, è un cumulo di fenomeni senza 
sostanza. Questa vacuità non è altro che la contingenza e la relatività uni-
versale. Su questa base, ha chiosato il padre, si sarebbe potuto costruire una 
magnifica ascensione verso Dio. Invece, i buddhisti «dal divenire non sep-
pero assurgere all’Indivenibile e ciò proprio per non aver avuto la capacità 
di ammettere l’essere partecipato». Hanno negato l’essere alla realtà; l’hanno 
chiamata attività, la quale non esigeva l’Essere. Un punto d’incontro qui tra 
buddhisti e cristiani potrebbe essere quello «della “insufficienza del mondo 
mutevole” a spiegare se stesso, per risalire dal relativo all’Assoluto, dal di-
venire all’Essere, dal creato al Creatore»36.

La dottrina buddhista ha sempre dato importanza all’uomo, cui ha in-
dicato una severa via morale, per liberarlo dal dolore e dal mondo della 
contingenza, ha aggiunto il padre. Ha insegnato la compassione verso tutte 
le creature che è un vero presentimento della carità cristiana, così come l’a-
spirazione alla pace del Nirvâna è un presentimento del vero Dio. Benché 
Buddha non sia arrivato al Dio personale, sono da apprezzare in lui la lotta 
contro la superstizione, la proclamazione della necessità dello spogliamen-
to spirituale attraverso la mortificazione dei sensi e dell’uguaglianza degli 
uomini davanti al destino della liberazione. 

Ha fatto infine notare che il buddhismo, nato come una filosofia, di-
venne poi una religione. Accettò idee tipicamente religiose, quali l’inter-
cessione, la grazia, la preghiera fiduciosa, la comunicazione dei meriti, la 
salute legata alla misericordia di Buddha. La salvezza non fu più appan-
naggio del monaco, ma chiunque avesse fatto ricorso a Buddha poteva 

36 Toscano, La religione e le religioni. La chiesa e le religioni ariane. Il Buddhismo, in Fede e ci-
viltà…cit., pp. 20-23, 21 e 23.
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sperare di salvarsi. Questo leale riconoscimento della propria insufficienza 
che fa proclamare all’uomo il bisogno di un aiuto dall’Alto, ha concluso il 
padre, è «un segno di grandezza del Buddismo ed un motivo di speranza 
che il Buddismo sia come un sogno che domani si tramuti nella realtà, il 
Cristianesimo».

Da un’analisi sulla religiosità dei cinesi e dei suoi fondamenti, monsi-
gnor Guglielmo Guariglia ha dedotto che essa poggia su tre ordini di de-
vozioni, fra esse coordinate: una sincera venerazione dell’Essere Supremo, 
un profondo rispetto per i genitori, un culto particolare per i defunti. È un 
senso religioso sempre sostenuto da una visione globale della realtà chia-
mata anche «universismo», una dottrina che pone al centro l’universo e 
cerca di instaurare armonia tra cielo, terra e uomo; al suo vertice sta il so-
vrano universale, che non è in contrasto con la venerazione di un Essere 
Supremo. Da un rapido esame dell’evoluzione storica plurimillenaria della 
loro religiosità, ha desunto quattro atteggiamenti fondamentali nella spi-
ritualità cinese: «1) la religione antica, che si muove tra universalismo co-
smico e culto di un Dio supremo, 2) il Confucianesimo, plasmatore di un 
moralismo ufficiale e pubblico, 3) il Taoismo, che permea e influenza la vita 
spirituale degli individui, 4) il Buddhismo, importato dall’India e alleatosi 
col Taoismo, sfociato, poi, almeno in parte, nell’Amidismo». Con quest’ul-
timo, è entrata l’idea di salvezza, ma anche di una vita di preghiera devota, 
intensa, sincera e di umilissimi atti di contrizione. Per il monsignore, «non 
è esagerato affermare che in questa forma di Buddhismo l’anima naturali-
ter christiana di molti Cinesi ha trovato il vestibolo della rivelazione e della 
grazia, apportate dal Cristianesimo»37. 

Comprendere l’Islam
Per padre Balducci, quanto la dichiarazione, in simmetria con la Lumen 

gentium, dice sull’islam è teologicamente rilevante: dà pieno riconoscimen-
to al monoteismo islamico e accoglie come rispettabile la pretesa dei mu-
sulmani di appartenere alla grande storia profetica nata da Abramo. L’islam 
possiede qualcosa che è della Chiesa e quindi, in una storia della salvezza 
ripensata senza angustie, anch’esso appartiene all’organismo sensibile at-
traverso il quale Dio guida i popoli verso il «giorno del giudizio», di cui 
i musulmani sono consapevoli testimoni. Dal punto di vista missionario, 

37 G. Guariglia, Le religioni non cristiane. Una serie di sintesi panoramiche, in «La rivista del 
Clero italiano», 47 (1966), pp. 70-81, 75 e 206-216, 214.
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questa prospettiva acquista incalcolabile importanza e presuppone un giu-
dizio severo su atteggiamenti dottrinali e pratici del passato; ha fatto quindi 
bene il Concilio a invitare a dimenticare dissensi e inimicizie tra cristiani e 
musulmani. Ad avviso del padre, la dichiarazione contiene un «embrionale 
ecumenismo» cristiano-islamico, il cui frutto, imprevisto ma fecondo, sarà 
l’interpretazione dell’islam «come tappa fondamentale di un mondo già 
feticista verso la Chiesa di Cristo»38.

La Chiesa, ha scritto padre Luigi Grazzi, s.x., considera prezioso e genu-
ino il monoteismo dei musulmani, ma non trascura le diversità rispetto a 
quello cristiano. Avendo i musulmani ridotto molti valori cristiani, per un 
dialogo religioso con loro egli ritiene sufficiente orientarsi nel senso «di una 
propedeutica storiografica che valga ad approfondire i presupposti culturali 
per iniziare un cammino nel tempo (profilo assolutamente nuovo) lungo il 
quale l’incidenza religioso-dommatica potrà essere tentata in seguito, con 
quell’immutabile rispetto reciproco che deve farsi costume»39.

Quello che il Concilio ci ha offerto sull’islam, ha scritto padre Giulio 
Basetti-Sani, o.f.m., è frutto di un lento cammino fatto negli ultimi ses-
sant’anni. L’islam è sempre stato giudicato per le sue deficienze e negatività; 
ora la dichiarazione l’ha apprezzato per i suoi valori strettamente religiosi e 
spirituali. Anche se è rappresentato in modo limitato, appare chiaro che si 
è inteso tratteggiarlo nei suoi elementi religiosi essenziali. Nel suo contribu-
to, il padre si è addentrato in una lettura cristiana del Corano, reinterpre-
tandolo alla luce di Cristo, secondo i metodi della critica biblica. Ha sotto-
lineato come, dinanzi all’esclusivismo degli ebrei, che non credevano né alla 
vita futura né alla risurrezione finale, e di certe sette cristiane, Mohammed 
abbia rivendicato e proclamato l’universalità della protezione divina; si è 
presentato come il «profeta dei Gentili», cioè degli arabi ismaeliti. Ha sfida-
to gli ebrei a rivedere il loro giudizio sul Messia Gesù Cristo. «È in questo 
contesto storico che devono considerarsi i testi cristologici del Corano», la 
cui cristologia è limitatissima, giacché si afferma che Mohammed non è a 
conoscenza del mistero di Dio40. 

È stata una frettolosa interpretazione a portare gli esegeti musulmani e 
gli apologisti cristiani a vedere in certi testi coranici l’esplicita negazione 

38 Balducci, Tutte le religioni fanno parte dell’unica storia di salvezza…cit., pp. 101-104, 103.
39 L. Grazzi, La religione e le religioni. La Chiesa e l’Islam, in Fede e civiltà…cit., pp. 30-33, 31
40 G. Basetti-Sani, Lo sguardo della Chiesa sull’islam, in «La Scuola cattolica», 94 (1966) pp. 

267-289, 281, 282, 285 e 286-288.
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dei misteri dell’Incarnazione e della Trinità, ha osservato il padre. La loro 
condanna del «triteismo» non concerneva il dogma trinitario, bensì le for-
mulazioni nestoriane e monofisite dell’Incarnazione. In conseguenza, i mu-
sulmani hanno condannato tutto il cristianesimo e i cristiani hanno negato 
l’origine divina del Corano. Anche se nel testo coranico non è rintracciabile 
la formula autentica dei due misteri, è costante il richiamo alla storia e alle 
manifestazioni di Dio in merito al popolo d’Israele, all’attività di Mosè e 
alle situazioni esistenti nell’ambiente meccano e medinese. Da ciò ha de-
dotto che il Corano è la «“rivelazione” particolare destinata ai pagani arabi, 
discendenti di Ismaele, ed una testimonianza della messianicità di Gesù per 
gli ebrei della Mecca e di Medina». E che tra Mosè e Mohammed non man-
cano profonde somiglianze psicologiche e spirituali. Inoltre, che il Corano 
è un’iniziale presentazione della figura di Gesù agli arabi; in esso le figure 
di Gesù e Maria risaltano per la loro eccellenza sopra tutte le altre figure bi-
bliche. Per questo, il padre è persuaso che non si sia ancora trovato l’esatto 
significato del perché Gesù nel Corano resti avvolto nel mistero. S’insiste a 
porre in rilievo l’aspetto umano di Cristo non per escludere la sua divini-
tà, ma per rendere testimonianza agli ebrei del carattere soprannaturale di 
Gesù, della sua santità e di quella di Maria. 

Padre Giulio, nella sua rilettura alla luce della teologia paolina delle 
espressioni coraniche sulla crocifissione e la morte di Gesù, ha desunto che 
«forse Mohammed che annunciava il Corano non ha penetrato tutto il 
profondo senso delle parole che egli era spinto a proclamare»; soltanto con 
la «chiave cristiana» se ne può leggere il misterioso e profondo significato. 
Ha anche osservato che, diversamente da Israele che continua a rifiutare 
il Cristo storico, l’islam riconosce Gesù come Messia e sostiene l’onore di 
Maria. I musulmani quindi, credendo a Gesù nato nella carne, potranno 
un giorno più facilmente credere a Cristo, nato da Dio. Questa iniziale 
conoscenza può essere il punto di partenza per un’ulteriore scoperta delle 
insondabili ricchezze del mistero dell’Incarnazione. Mohammed resta il 
«profeta del Giudizio finale», ma nella scena del giudizio Gesù appare qua-
le «Figlio dell’uomo» (Sura 5,109-120) e il «Segno» e «la Scienza dell’ora» 
(Sura 43,61). Da quest’attesa escatologica si potrà arrivare alla conclusio-
ne, attraverso Maria, che l’islam è «intimamente teso ed orientato verso il 
Cristo, quasi come un “catecumenato dei Figli di Ismaele”». Tutto il mes-
saggio coranico si presenta allora come un «richiamo per il ritorno verso 
Dio» e la vita umana come «un cammino verso Iddio». 
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L’islam, egli ha proseguito, per chi non conosce il messaggio biblico 
ha rivendicato i diritti del Dio della rivelazione, il «retto cammino», al cui 
termine è il giudizio finale. Nel Corano si può anche rilevare una dottri-
na del «peccato», visto quale trasgressione agli ordini divini, e del «grande 
peccato», inteso come rifiuto di riconoscere Iddio come unico, associando-
gli nell’adorazione altri esseri. L’islam si è però fermato all’aspetto esterio-
re dell’atto, non ha sempre curato l’intenzione interiore: punisce soltanto 
l’aspetto sociale del peccato, riducendo la responsabilità dell’agente alla 
costatazione dell’imputabilità dell’atto. Questa sua struttura «estrinsecista» 
mostra l’antinomia religiosa inerente alla natura stessa della religione co-
ranica, cui mancano un’autorità dottrinale viva e l’azione sacramentale del 
sacerdozio. Questa deficienza d’«interiorità» fa sì che la società musulmana 
abbia una continua tentazione di soccombere al formalismo, al fariseismo, 
al letteralismo giuridico. Se si spegne la fiamma dello spirito, si tende a ri-
durre lo spirituale al piano temporale, i valori «sopra-razionali» della fede 
a livello della ragione. Nonostante queste tentazioni che provengono dal 
fatto che «l’Islam resta ancora in qualche senso la “primitiva religione di 
Abramo”, avanti il Sinai e avanti la Pentecoste, lo Spirito di Dio non ha 
mancato di suscitare lungo i secoli anime generose e sante».

Nel suo commento alla dichiarazione, il professor Federici ha ravvisato 
nell’ecclesiologia espressa dai Padri conciliari uno sguardo nuovo verso re-
ligioni fino a pochi anni prima guardate dai cristiani con sospetto, se non 
considerate demoniache. Lo dimostra l’esposizione dottrinale della fede 
islamica: un sobrio riassunto, con tono cauto e misurato. Si evitano nume-
rosi giudizi di merito, accostamenti, riferimenti stretti tra fonti bibliche e 
coraniche e altri documenti conciliari. Si lodano sobriamente le maggiori 
pratiche religiose dei musulmani, quali l’orazione, l’elemosina, il digiuno. 
Si accenna ai seguenti punti dottrinali tra le due religioni, su cui non esiste 
disaccordo né di dottrina né di prassi: fede salvifica nel Dio unico incardi-
nata nell’unica storia di salvezza e in Abramo; adorazione del Dio unico; 
escatologia del giudizio e della retribuzione da parte dell’unico Dio, nel 
Corano indicato per via analogica con attributi negativi oltre che positivi. 
Federici ha posto in rilievo alcune modifiche apportate al testo finale ri-
spetto al precedente. Si è inserito l’attributo di Dio «misericordioso»; si è 
scritto il titolo coranico di «profeta» riferito a Gesù con iniziale minuscola, 
per evitare confusione con Maometto. La considerazione sulla vita morale 
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dei musulmani non è più stata ricondotta all’ossequio di Dio41. 
Nel menzionare l’immenso contributo spirituale, morale e teologico 

dato dall’islam al patrimonio religioso dell’umanità, studiato da pochi bi-
blisti e teologi, il professore ha mostrato apprezzamento per l’azione effetti-
va ed efficace, in linea con il pensiero del Vaticano II, che studiosi cristiani 
e musulmani svolgono per una conoscenza religiosa approfondita e per un 
riaccostamento anche sul piano spirituale. A suo avviso, oggi la questione 
centrale sulle effettive possibilità di avvicinamento e di eventuali intese tra 
cristiani e musulmani sul piano teologico va studiata alla luce di secoli di 
storia comune. Due grandi religioni come il cristianesimo e l’islam non 
possono più stare a guardare il pauroso estendersi della crisi delle religioni; 
un loro mancato o tardivo intervento assumerebbe l’aspetto di una rasse-
gnata disfatta. Nel Corano e nella tradizione musulmana esistono nume-
rosi elementi che cristiani e musulmani possono studiare fruttuosamente 
in vista di un riaccostamento: è una questione di ermeneutica teologica, ha 
osservato. Anch’egli ravvisava enucleate nel Corano una cristologia e una 
mariologia che permettono di risalire a una dottrina coranica sull’Incar-
nazione; scorgeva anche accenni alla Trinità. Mentre, sulla questione della 
crocifissione e della morte di Gesù, riscontrava pareri controversi. Secondo 
un’interpretazione non coranica della tradizione musulmana, Gesù non 
morì in croce, ma fu dal Padre sostituito con un altro uomo. Nella visuale 
coranica, invece, non furono gli ebrei a uccidere Gesù; fu Dio a volere ed 
eseguire la sua morte. 

Il collegamento con la storia biblica della salvezza, col Dio unico, an-
notava Federici, ha reso problematico l’equilibrio espositivo nella dichia-
razione, la cui redazione è cauta, se non reticente, su diversi punti. Si sono 
volutamente omessi molti aspetti importanti, quale il concetto stesso di 
Trinità, la cristologia coranica e la sua esegesi, alcune questioni mariologi-
che coraniche, gli angeli, il Battista. Si sono omessi due dei cinque Fard, 
i precetti fondamentali del musulmano: la Shahâda, professione di fede, 
e l’Hagg, pellegrinaggio, cui il musulmano riconnette un’indubbia sacra-
mentalità. Non si sono richiamati quattro (il secondo, il terzo, il quarto e 
il sesto) dei sei «dogmi» in cui consiste la loro fede: Dio è unico, i profeti 
suoi inviati, i Libri, gli angeli e i demoni, la vita futura, il bene e il male 
dipendenti da Dio. 

41 Federici, L’islamismo, in Il Concilio e i non cristiani… cit., pp. 173-231. 
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Infine, interessante è la testimonianza di monsignor Eurico Dias 
Noguiera il quale, rivolgendosi ai musulmani residenti nella sua missione 
africana, ha sottolineato, alla luce della dichiarazione, come Gesù costitu-
isca un elemento di unione con loro, ma anche il principale punto di di-
vergenza. Poiché Maometto conobbe Gesù solo dai vangeli apocrifi, o non 
autenticamente cristiani, ha spiegato, i riferimenti coranici non offrono la 
sua autentica immagine evangelica. Non riconoscendogli l’origine divina, 
la distanza che separa l’islam dal cristianesimo è molto grande e impedi-
sce un’unione completa e perfetta. A loro ha chiesto di continuare a essere 
devoti fedeli, veri uomini di preghiera, a «vedere sempre negli altri uomini 
e precisamente nei cristiani, dei veri fratelli, perché sono figli dello stesso 
Dio e tutti destinati dal Signore misericordioso alla felicità del paradiso… 
[…]. Lì cesseranno le differenze che ci avevano separato nella vita. E rimar-
rà per tutta l’eternità quello che tutti ci unisce, perché essenziale a tutti gli 
uomini: la nostra comune filiazione divina e il nostro identico destino nel 
seno di Dio»42.

Per un dialogo con i musulmani
Per monsignor Lino Zanini, pronunzio apostolico nella Repubblica ara-

ba unita, lo spirito che anima la dichiarazione verso la religione islamica è 
«lo spirito del dialogo», un dialogo aperto e continuato43. 

Per instaurare un dialogo fraterno, ha avvertito padre Georges Anawati, 
o.p., va tenuto presente che l’islam è un complesso religioso, sociale, giuri-
dico, politico e culturale: designa simultaneamente una religione, una polis 
e una civiltà. Si presenta come religione rivelata, la sola vera, la cui forma 
definitiva si trova nel Corano. Questo libro, situandosi nella tradizione dei 
due Testamenti, contiene un certo numero di verità su Dio comuni con il 
cristianesimo, ma ha anche divergenze dogmatiche. Si pensi all’affermazio-
ne del carattere profetico di Maometto e di rivelazione del Corano, mentre 
per il cristianesimo la rivelazione è chiusa con la morte dell’ultimo apo-
stolo, e alla negazione della trasmissione all’umanità della colpa d’Adamo 
ed Eva, quindi del peccato originale, ritenendo ogni uomo responsabile 

42 E. Dias Nogueira, Lettera fraterna ai Mussulmani, in Lettere pastorali 1966-1967…cit., pp. 
1615-1622, 1622.

43 L. Zanini, Dichiarazione “Nostra Aetate” sulle relazioni della Chiesa con le religioni non cristia-
ne, in Lettere pastorali 1964-1965. Il Concilio ecumenico Vaticano II, a cura di Centro Francescano 
– Magistero Episcopale Verona, Vicenza, 1966, pp. 1891-1896.
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soltanto dei propri atti. Nell’islam la concezione trinitaria è considerata un 
attentato al monoteismo coranico; si è contrari a ogni idea d’Incarnazione, 
perché Gesù è solo un uomo. Inoltre, si nega il dogma della redenzione, e 
il peccato come offesa all’amore di Dio è una nozione assente nel Corano44.

 Se nella prospettiva tradizionale l’islam come polis è definito «una te-
ocrazia laica egualitaria», ai musulmani aperti alla modernità s’impone la 
distinzione tra lo spirituale e il temporale, ha precisato il padre. La civiltà 
musulmana è religiosa, teocentrica – tutta la vita sociale è permeata di sen-
timenti religiosi – ma nello stesso tempo è «terrestre», bramosa di vivere. 
Per dialogare con loro, egli suggeriva di rielaborare, rinnovare la speculazio-
ne teologica sui dogmi, e di approfondire alcuni temi, quali l’appartenenza 
alla Chiesa, i giusti fuori della Chiesa, la fede soprannaturale presso i non 
cristiani. Sulla mistica, sull’esegesi coranica e biblica, sulla dottrina sociale 
si può fare un lavoro assieme, ricordando che i dogmi cristiani e loro inci-
denza nella vita vanno presentati con linguaggio teologico e filosofico a loro 
accessibile. Dal punto di vista culturale va tenuto presente che nei Paesi ove 
coesistono diverse religioni con culture differenti, solo il «pluralismo cul-
turale» può dare buoni risultati: «nulla avvicina maggiormente gli uomini 
come la loro fedeltà a Dio».

Ad avviso di padre Basetti-Sani, i campi possibili di comune collabo-
razione per un dialogo sono: la libertà religiosa, la fratellanza umana, la 
buona cultura, la beneficienza sociale e l’ordine civile. Le caratteristiche 
della spiritualità musulmana meritevoli di essere punti di partenza per un 
dialogo sono: l’adorazione dell’unico Dio, la sottomissione completa al 
suo volere, la venerazione di Gesù Cristo, l’onore riservato a Maria, la fede 
nell’aldilà, la legge morale che li vincola, e il culto a Dio. Per una riflessione 
teologica più approfondita, egli ha suggerito alcune linee di ricerca, pre-
vio abbandono dei pregiudizi accumulati da secoli nella coscienza cristiana 
contro il profeta Mohammed e il Corano. Ha invitato a comprendere la 
personalità religiosa del profeta, una delle più grandi nella storia religiosa 
dell’umanità, attraverso uno studio «sincero e simpatico» del Corano, e ad 
analizzare la forza carismatica di attrazione che emana dalla sua persona-
lità spirituale, il cui punto centrale è la continua ricerca di Dio, creatore e 

44 G. Anawati, La Chiesa e l’Islam, in La Chiesa e le religioni non cristiane…cit., pp. 103-128, 
117 e 128. Padre Anawati informa che a inaugurare ufficialmente il dialogo islamico-cristiano è sta-
to l’arcivescovo di Vienna, cardinale Franz König, che il 30 marzo 1965 tenne una conferenza sul 
monoteismo all’Università Al-Azhar del Cairo.
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signore, attraverso i «segni» da lui lasciati. Ha suggerito di affrontare l’islam 
come fenomeno religioso, partendo dal mistero biblico della benedizione 
richiesta da Abramo per il figlio Ismaele45.

Padre Giulio ha tratteggiato alcuni elementi autentici della spiritualità 
religiosa dell’anima musulmana da prendere come base per una re-inter-
pretazione del Corano, per riscoprire l’islam come «mistero abramitico». 
Anzitutto, dell’islam non si può parlare come di una «religione naturale», 
poiché il monoteismo coranico non è riconducibile a una «teodicea natu-
rale». Va tenuto presente poi che l’attitudine dei musulmani di fronte al 
mistero di Dio è essenzialmente religiosa; in essi il senso della trascendenza 
e della liberalità divina è molto profondo. Potrà allora essere facile vedere 
l’islam, nel piano universale della storia religiosa dell’umanità incentrata su 
Cristo, quale regime provvisorio di un passaggio, un «catecumenato», una 
«preparatio evangelica», una economia preparatoria e deficiente, che tollera 
ancora certe inferiorità morali. Attraverso il «dialogo della salvezza» il mon-
do islamico potrà riprendere dal «di dentro la sua marcia» verso il Signore, 
marcia arrestata da secoli. Il dialogo è quindi appena iniziato. 

Per Federici, il vero punto di crisi e di frizione tra cristiani e musulmani 
è sempre ermeneutico, e verte soprattutto su come s’interpreta l’autentici-
tà della Bibbia, essendo la base comune offerta dalla medesima rivelazione 
biblica. Sul piano esistenziale religioso, il patrimonio comune conservato 
riguarda l’abbandono alla volontà di Dio, la fede nell’unità di Dio e nel 
messaggio divino, il lume della ragione. L’unica via percorribile è quella di 
enucleare principi e valori comuni, in modo concreto non astratto. Come 
insegna la dichiarazione, per ritrovare i fratelli non cristiani va dimentica-
to il passato, vanno promossi insieme la giustizia sociale, i valori morali, la 
pace e la libertà. In conclusione, Nostra aetate, che avrebbe dovuto essere 
più completa in questo punto, più accurata in alcune notazioni, non avreb-
be mai potuto essere più esauriente. Il criterio metodologico in essa seguito 
suggerisce di procedere dalle cose comuni, partecipate e certe, a quelle dif-
ferenti, evitando ciò che impedisce lo sviluppo di proficui contatti aperti e 
leali. Pertanto, «il testo così è un primo abbozzo che regoli questi rapporti 
iniziali e graduali, secondo la nuova via aperta da Papa Giovanni. La pra-
tica tra cristiani e musulmani, poi, ispirata alla dovuta fratellanza e ad una 
stima rinnovata, potrà far compiere molto cammino, di cui oggi non siamo 

45 Basetti-Sani, Lo sguardo della Chiesa sull’islam…cit., pp. 279, 281 e 289.



la dIchIarazIone concIlIare «nostra aetate»   53

in grado di prevedere la lunghezza»46. 

Come affrontare la questione ebraica
La parte concernente il rapporto con gli ebrei ha subito varie redazio-

ni, informava La Valle poco prima della discussione in aula sugli ultimi 
emendamenti; questo per l’opposizione sia degli Stati arabi, timorosi che 
ne derivasse un rafforzamento politico dello Stato d’Israele, sia di alcuni 
vescovi. Questi ultimi giudicavano troppo «irenico» il discorso pacificatore 
nei riguardi degli ebrei e non approvavano l’assoluzione del popolo ebrai-
co dalla responsabilità collettiva della morte di Gesù. Nel susseguirsi delle 
stesure, spiegava il giornalista, la dichiarazione è apparsa ora più decisa, ora 
più blanda nelle sue affermazioni, e la parola «deicidio» alternativamente 
inclusa e cancellata nelle diverse redazioni. La dichiarazione che alla terza 
sessione era stata approvata con proposta di emendamenti, metteva in luce 
i profondi legami spirituali che uniscono cristiani ed ebrei; si condannava-
no le persecuzioni antiebraiche e si raccomandava di non presentare mai il 
popolo ebraico come «riprovato, maledetto o reo di deicidio»47. 

In quel testo, ha precisato il giornalista, si è evitato di pronunciare la 
parola «deicidio» e nella riprovazione dell’antisemitismo si è usata un’e-
spressione più discreta, esprimendo deplorazione senza ripetere il termine 
«condanna» impiegato in precedenza, e ciò per creare un largo consenso 
in aula. In ogni modo, a giudizio del cardinale Bea, lo spirito della dichia-
razione restava lo stesso. Non tutti i pareri erano però concordi; si temeva 
che alla fine risultasse un voto equivoco, come forse non era mai accaduto 
nelle votazioni conciliari. Gli atteggiamenti contrari di chi desiderava una 
dichiarazione più esplicitamente favorevole verso gli ebrei e di chi temeva 
di concedere alla religione ebraica riconoscimenti non meritati, avrebbero 
potuto rendere incerta la sorte definitiva del documento. 

Tre padri conciliari, il brasiliano monsignor G. de Proença-Sigaud, 
monsignor M. Lefebvre e monsignor L.M. Carli, in una lettera di disap-
provazione per i «gravi difetti» del testo inviata a molti membri dell’assem-
blea, facevano notare che lo schema taceva sulla quasi totale reiezione del 
Vangelo da parte degli ebrei vissuti dopo la morte di Gesù. Si rinunciava al-
tresì ad auspicare la loro conversione e non si riconosceva una responsabilità 

46 Federici, L’islamismo, in Il Concilio e i non cristiani…cit,, p. 231.
47 La Valle, Torna la controversia sugli ebrei, in Il Concilio nelle nostre mani…cit., pp. 329-333; 

è la cronaca in AvvIt del 13 ottobre 1965.
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collettiva del popolo ebraico per la morte di Cristo, responsabilità a loro 
avviso ammessa, almeno in senso «religioso», dai Santi Padri e da molti 
esegeti. Secondo loro, molti esegeti consideravano possibile dedurre dalle 
Scritture e dalla Tradizione la «riprovazione» e la «maledizione», in senso 
biblico, della religione ebraica. I tre padri giudicavano equivoco il modo 
in cui nel testo si parlava della fraternità universale tra gli uomini, perché, 
scrivevano, c’è una «paternità naturale» verso chi è creato da Dio e una «pa-
ternità soprannaturale» verso chi è santificato attraverso il battesimo. Per 
di più, secondo loro, l’attenuazione delle grandi differenze che separano la 
Chiesa dalle altre religioni avrebbe ritardato le conversioni. 

Pur premettendo di trovare difficile esprimere un giudizio storico sull’ef-
fettiva responsabilità degli ebrei per la morte di Gesù, data la distanza dai 
fatti, da parte sua monsignor Luigi Maria Carli, in un suo excursus sulle 
prime redazioni del testo, invitava il Concilio a fare alcune distinzioni. Tra 
«popolo» sotto l’aspetto etnologico, cioè «tutti quegli individui i quali, per 
via di generazione carnale, discendono dalle dodici tribù di Israele», e «po-
polo» sotto l’aspetto politico, vale a dire i soli cittadini della Repubblica di 
Israele. Ai Padri, sotto il profilo religioso, toccava interessarsi di quelli che 
professano la religione mosaica, ovunque si trovino e in qualunque epoca 
vivano. Da ciò ha tratto delle conclusioni che esamineremo più avanti48.

Nell’illustrare l’esito della votazione di metà ottobre sugli ultimi emen-
damenti che ha registrato 250 non placet, Italo Montini ha posto l’accento 
sull’opposizione rivelatasi numericamente sorprendente per un testo con-
ciliare. A suo parere, i contrari non erano tutti dei reazionari; alcuni erano 
insoddisfatti perché consideravano gli emendamenti operati «restrittivi» 
rispetto al testo precedente. Egli menzionava queste ultime modifiche ap-
portate al paragrafo sugli ebrei: soppressione del termine «deicidio» poiché 
privo di qualsiasi fondamento teologico e morale, persecuzioni solo «deplo-
rate», variazione del titolo per dargli un senso più religioso, eliminazione 
dell’auspicio della conversione49.

Tutte queste difficoltà di vario ordine e mentalità, ha osservato mon-
signor Riva, hanno provocato reazioni vivaci che la stampa mondiale si è 

48 L.M. Carli, La questione giudaica davanti al Concilio Vaticano II, in «Palestra del Clero», 44/4 
(1965), p. 185-203, 191.

49 I giorni del Concilio. La Chiesa e le religioni non cristiane, a cura di I. Montini, in «Il Regno-
Attualità cattolica»… cit., pp. 105-108; si riferisce alle discussioni in aula del 14 e 15 ottobre 1965. 
La votazione definitiva farà registrare solo 88 non placet.
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affrettata a commentare. Il Concilio ha fatto bene a rivendicare una sua 
autonomia rispetto alle velate e indirette pressioni di poteri temporali, an-
che per i benefici per l’umanità che potranno derivare dalle sue decisioni. 
Al popolo ebraico si è conferito un rapporto di figliolanza con Dio e di 
fraternità umana originaria più ricco ed elevato rispetto a quello degli altri 
uomini, che può costituire la base per qualsiasi dialogo. Esso si trova, ha 
spiegato, nell’orizzonte dell’elezione e della rivelazione divina, anche se non 
è ancora dell’ordine soprannaturale della grazia di Cristo; sul suo tronco si 
è innestato e sviluppato il popolo cristiano. In Cristo, l’uomo ha realizzato 
gradi immensi di figliolanza divina e di fratellanza umana, senza distruggere 
i precedenti, che sono stati invece presupposti e abbracciati, purificati, ele-
vati e potenziati al massimo. Il vero cristiano ha ora il compito di far sì che 
tutti gli uomini formino un unico popolo sotto un comune Pastore celeste. 
È ciò che la dichiarazione afferma, la quale non nega le differenze, ma non 
vuole sminuire i fondamenti che uniscono gli uomini. Quanto alla respon-
sabilità per la morte di Cristo, se per essa s’intende in senso proprio ed esat-
to la libertà e la possibilità di rispondere delle proprie azioni, il concetto si 
riferisce strettamente alle persone; a volte s’incorre nel pericolo di lasciarsi 
prendere dal senso figurato e analogico, attribuendo a gruppi, a categorie, 
ciò che è proprio degli individui, e nel campo della responsabilità morale 
si può cadere nell’astrattismo e nel formalismo giuridico50.

Sulla posizione di Israele verso la Chiesa, in una sua cronaca Citterich, 
nel riportare quanto affermato dal cardinale Bea in una conferenza tenuta 
all’episcopato brasiliano, ha scritto che «esso certamente non è più un’isti-
tuzione di salvezza per l’umanità»; questa missione è passata alla Chiesa, 
anche se ciò non significa che Dio abbia ritrattato la sua elezione. Come 
detto da san Paolo, la loro mancanza di fede in Gesù è temporanea, «finché 
non sia entrata la massa dei Gentili e così tutto Israele si salverà»51.

L’importanza della dichiarazione, ha evidenziato padre Balducci, consi-
ste nell’aver incluso la storia ebraica, anteriore e posteriore a Cristo, entro 
i confini della storia della Chiesa. Avendo Israele ancora su di sé l’irrevoca-
bile divina elezione, egli fa parte in maniera razionalmente non determina-
bile della storia sacra di cui il «popolo di Dio» è protagonista. Ciò obbliga 
indirettamente i cristiani a «rivedere tutte le categorie razionali in cui noi 

50 Riva, L’uomo, l’ebreo, il cristiano…cit., 370-375, riferito alla cronaca in AvvIt del 16 ottobre 
1965. 

51 Citterich, Non è un popolo deicida, in Il Concilio nelle nostre mani…cit., p. 343.



56   tIzIana bertola 

tendiamo a ricondurre la storia e ci impedisce di stabilire una coincidenza 
esauriente tra l’elezione divina e la Chiesa cattolica. Israele è la Chiesa an-
cora fuori della Chiesa: questa estraneità è stata per secoli come una piaga 
aperta». Benché l’opinione pubblica abbia registrato il pronunciamento 
verso gli ebrei come un grande evento, ha osservato, di per sé quanto la di-
chiarazione dice sull’islam è teologicamente più rilevante52. 

A parere del professor Federici, invece, la parte che riguarda gli ebrei «è 
di gran lunga la più originale, importante ed interessante di tutto il docu-
mento, sia sul piano religioso, sia su quello teologico ed ecclesiale, sia su 
quello umano in senso lato è uno dei testi più significativi tra i 16 emanati 
dal Vaticano II», ma è anche la più complessa e difficile ed è stata la più 
travagliata. Ricollegandosi alla teologia e alla volontà del Concilio di scru-
tare il mistero della Chiesa, di cui fa parte in modo primario ed essenziale 
anche Israele, egli ha richiamato il vincolo spirituale che sul piano della 
storia della salvezza lega le due comunità di Dio, ora divise in due parti 
teologicamente, dialetticamente opposte, per auspicare che riescano a fare 
il possibile per ritrovarsi, almeno sul piano spirituale, nel rispetto e nell’a-
mabilità desiderata da papa Giovanni53. 

Per questo, trovava improprio collocare gli ebrei tra le religioni non cri-
stiane: l’abisso che separa cristiani ed ebrei è e sarà sempre meno invalica-
bile di quello che separa ebrei e musulmani. Questi ultimi sono alieni dal 
Messia e si tengono fuori da ogni prospettiva cristologica. Con gli ebrei si 
può pregare insieme sulla base dell’Antico Testamento, mentre con i mu-
sulmani non c’è testo ispirato che li colleghi a ebrei e a cristiani. A Israele, 
connessa alla sua missione storica, compete una funzione sacramentale di 
salvezza a favore dei suoi membri. Per l’autore, un’ermeneutica ben con-
dotta potrebbe segnare sostanziali riaccostamenti; occorreranno mutua co-
noscenza e stima, studi biblici e fraterni colloqui.

Anche per monsignor Matteucci, nella Bibbia la religione ebraica e quel-
la cristiana si presentano inseparabili. Per giudei, non cristiani, musulmani 
semiti e cosiddetti popoli pagani la prospettiva fondamentale, invece, non 
è identica. A proposito del presunto proselitismo insito nella dichiarazione, 
egli ha rimarcato che il dialogo ecumenico «non è una diplomatica contesa 
tra avversari che ricerchino la vittoria di una parte sull’altra; ma la ricerca 

52 Balducci, Tutte le religioni fanno parte dell’unica storia di salvezza…cit., pp. 101-104, 103.
53 Federici, Gli ebrei…cit., pp. 235-236; L’eccezionale valore del N. 4 della Declaratio, in Il 

Concilio e i non cristiani…cit., pp. 235-265 e 317-355.
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amorosa di uno stato psicologico di distensione, di mutua comprensione, 
di umana, fraterna e religiosa solidarietà sopra comuni problemi d’ordine 
spirituale». Dai Padri giunge l’auspicio di una collaborazione finalizzata 
all’unità dei due popoli come ai primi tempi della Chiesa, di una rein-
tegrazione dei fedeli ebrei nella salvezza universale realizzata dal Messia. 
Ciò richiede una «disposizione simpatica», una «catechesi non dannatoria», 
animata dall’ansia della volontà divina che vuole «omnes homines salvos 
fieri»54. 

Per padre Grazzi, «la chiave di tutto il dialogo intavolato dalla Chiesa 
con gli ebrei di oggi, è, e resterà d’ora in poi, l’interpretazione magistra-
le data al passo di Matteo 27,25», che ha assunto un valore restrittivo. Il 
Concilio ha cercato di «rompere le incrostazioni storiche che si erano so-
vrapposte alla chiarezza del dettato neo-testamentario, proponendone l’ese-
gesi genuina alla Tradizione, onde ritrovare la Tradizione stessa nell’insegna-
mento apostolico». Al fraterno dialogo proposto dai Padri basato su studi 
biblici e teologici, egli aggiungerebbe «una propedeutica di studi storici, 
perché i loro dissapori e le diffidenze (diciamo pure – battaglie –) i cristia-
ni ed ebrei le hanno radicate nel tempo». Pure per lui, l’enorme portata di 
questa dichiarazione non può essere valutata che a distanza; anche la cate-
chesi e la predicazione richiederanno tempo per trasformarsi in costume55. 

Sulla condanna dell’antisemitismo
Il cardinale Bea, dopo un esame dei testi neotestamentari per verificare 

senso e fondatezza dei motivi religiosi che si sogliono addurre per giustifi-
care l’avversione al popolo ebraico, ha analizzato la storia e ha riscontrato 
che tante volte certi cristiani si sono arbitrariamente eretti «a vindici della 
condanna di Gesù con discriminazioni, persecuzioni, ecc., e classificando 
quel popolo come reprobo e maledetto da Dio». Tuttavia, queste ragioni re-
ligiose non sono sempre state i principali motivi dell’antisemitismo, il quale 
«ha molteplici radici e moventi di ordine razziale, economico, sociale, ecc.»; 
tali atteggiamenti sono stati a volte causati da indegni membri del popolo 

54 B. Matteucci, Libertà religiosa. Gli ebrei e i non cristiani; Motivi biblici della dichiarazione 
sugli ebrei, in I giorni del Concilio, Pisa, 1983, pp. 509-518, 511 e 518, in cui si riportano due suoi 
articoli pubblicati ne «L’Osservatore Romano» del 28-29 e del 30 settembre 1964. 

55 L. Grazzi, La religione e le religioni. La chiesa e gli ebrei, in Fede e civiltà…cit., pp. 34-42, 36, 
42 e 38.
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ebraico, resosi colpevoli di ingiustizie contro i cristiani56. 
Per il segretario generale del Consiglio ecumenico delle Chiese, W.A. 

Visser’t Hooft, ha riferito monsignor Riva, la condanna dell’antisemitismo 
«costituisce una chiara espressione della verità biblica oscuratasi in tutte le 
Chiese, e cioè che la rivelazione divina è venuta agli uomini in primo luogo 
attraverso gli ebrei e che pertanto i profondi legami che esistono tra ebrei 
e cristiani non debbono essere soltanto un ricordo, ma una realtà attuale. 
L’antisemitismo è perciò una negazione della stessa fede cristiana». Che ora 
tutte le Chiese cerchino di correggere il loro atteggiamento e comincino 
a fare ammenda dei molti errori del passato, non è un atto politico, ma la 
riscoperta di una prospettiva profondamente radicata nel comune retaggio 
biblico57.

È la seconda volta, ha evidenziato il professor Federici, che un docu-
mento del magistero si esprime sulla condanna dell’antisemitismo. Il pri-
mo, Cum Supremae, fu emesso dal S. Uffizio nel 1928; Pio XI ripeté la 
riprovazione in un’allocuzione del 1938. Su detta condanna, egli ha osser-
vato, l’accenno all’assenza di motivi politici è poco propria, perché è per 
motivi esclusivamente politici che nella dichiarazione non si è mai parlato 
di «Israele», per paura che i nemici dello Stato israeliano ne traessero moti-
vo di avversione contro i cristiani. Volendo però disapprovare tutte le per-
secuzioni, i termini di tale condanna appaiono indeboliti nel testo finale. Si 
è tolto al verbo «esecra» l’avverbio fortissimo «severamente» e si è sostituito 
il verbo fortissimo «condanna» con «deplora». Se il vocabolo «condannare» 
è stato usato dal Vaticano II al n. 80 della Gaudium et spes contro la guer-
ra totale perché infrange una legge morale e la stessa morale naturale, egli 
ha precisato, analogicamente non si vede come l’antisemitismo possa esse-
re fuori della stessa categoria della legge naturale. Pur tuttavia, la teologia 
morale espressa è in perfetta linea con la condanna di ogni persecuzione, 
inclusa quella degli ebrei, anzi dell’antiebraismo, anzitutto quello cristiano 
e cattolico. Il solo «deplora» forse non esprime a sufficienza i sentimenti 
cristiani del Concilio, ma l’interpretazione da darvi è chiara. La condanna 
contro le persecuzioni è sincera, ricorre in altri sette documenti conciliari. 

56 A. Bea, Il popolo ebraico nel piano divino della salvezza, in «La Civiltà Cattolica», 116/4 
(1965), pp. 209-229, 211.

57 Riva, L’uomo, l’ebreo, il cristiano. Primi commenti alla dichiarazione sugli ebrei…cit., p. 374; 
cf. anche I fratelli separati. Alcune reazioni al testo conciliare sugli ebrei, in Il Regno-Attualità… cit., p. 
120.
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Infine, il contenuto dell’ultimo capoverso del quarto paragrafo è della più 
alta teologia. Cristo ha ottenuto la redenzione per la sua totale obbedienza 
ai voleri del Padre in vista della salvezza dell’intera umanità: senza volonta-
rietà nessuna redenzione sarebbe stata possibile58.

Tra gli altri precedenti egli ha indicato: i «10 punti di Seelisberg», un do-
cumento del 1947 della Conferenza internazionale straordinaria per com-
battere l’antisemitismo riunitasi in Svizzera; l’atteggiamento del tutto nuo-
vo di papa Giovanni che abolì l’aggettivo «perfidi» nella liturgia del Venerdì 
santo e la sua Pacem in terris del 1963; i documenti formulati dal Consiglio 
ecumenico delle Chiese che ad Amsterdam nel 1948 e a New Delhi nel 
1961 ha invitato le Chiese a resistere contro ogni forma di antisemitismo.

Riflettendo sulle esortazioni, un punto dolente del testo nel suo com-
plesso perché si riduce il comando contro l’antisemitismo a un generico 
conformarsi alla «verità evangelica» e allo «spirito di Cristo», Federici ha 
giudicato la decisione presa a New Delhi nel 1961 più netta e avanzata del 
documento conciliare, anche se il contesto teologico e spirituale di quest’ul-
timo ha come sfondo la stima e la fraternità verso gli ebrei. Per far scompa-
rire luoghi comuni e per comprendere linguaggi e dati biblici in modo che 
la Scrittura torni a essere l’anima della teologia ma anche della pastorale, 
allora c’è necessità di un rinnovamento. Sarà efficace anche l’accettazione 
integrale della teologia anticotestamentaria, se si vuole parlare di «“Nuovo 
Testamento” nel senso di consumazione della Storia Sacra della Salvezza 
in Gesù Cristo; di Nuova Alleanza, conclusa nel sacrificio in croce e nella 
Resurrezione…»: «Unica prospettiva autentica per comprendere l’unitota-
lità della Storia della Salvezza».

Inoltrandosi nella storia della «maledizione», padre Bruno Hussar, o.p., 
ha rilevato che essa non può essere dedotta da alcun testo neotestamenta-
rio, neppure da Matteo 27,25. Sembra attribuibile allo sforzo del pensiero 
cristiano per intuire il perché della permanenza di Israele, e sia poi dive-
nuta un’«opinione diffusa», sotterranea, dalle conseguenze tragiche. Vicina 
a questo mito, ha spiegato, è la teoria della «servitù ebraica» come conse-
guenza della crocifissione del Messia: due manifestazioni dell’antisemitismo 
sviluppatosi nel mondo cristiano. L’altro argomento usato dal cristianesimo 
antisemita tradizionale, quello cioè della «riprovazione», poggia pure su 
un’interpretazione errata di alcuni testi neotestamentari, in particolare della 

58 Federici, L’antisemitismo o antiebraismo; Gli ebrei; La catechesi e la predicazione sugli ebrei…
cit., pp. 391, 393, in Il Concilio e i non cristiani…cit., pp. 394-400, 235-265, 386-394. 
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parabola dei vignaioli omicidi. A suo parere, gli antefatti del paragrafo su-
gli ebrei sono da ricercarsi nella reazione della coscienza cristiana moderna 
contro l’antisemitismo, «un movimento che, nella sua essenza e al di là dei 
moventi di ordine sociale, economico, politico o semplicemente psicologi-
co, consiste “nell’intaccare, in qualsiasi modo, il mistero soprannaturale che 
è nascosto in fondo al destino di questo popolo”. Questo antisemitismo è 
stato più volte condannato dalla Chiesa». Con l’approvazione della dichia-
razione, di cui il padre si è inoltrato nel lungo iter dell’elaborazione, si ha 
una conferma del modo in cui in Concilio lo Spirito ha operato «l’unità 
delle menti nella verità e l’unione dei cuori nella carità»59.

Per concludere, il padre si è mostrato piuttosto incline «a riconoscere ne-
gli ebrei o nel popolo ebreo, quali ci sono presentati nel Nuovo Testamento, 
l’esemplare e il tipo di ogni uomo chiamato a riconoscere la luce. Insomma, ci 
sembra che se l’espressione “i giudei” nel Nuovo Testamento, ha un valore col-
lettivo, ciò vale molto più in senso tipologico che in senso sociologico, etnico o 
nazionale». Dopo aver giudicato coraggiosa e cordiale la dichiarazione, ha 
portato l’attenzione sul persistere nella liturgia cattolica di rito orientale di 
parecchi accenni antiebraici; tale fatto ha reso i vescovi e i preti orientali più 
sensibili alle argomentazioni dei dirigenti arabi contro il testo sugli ebrei.

Altra voce è stata quella di monsignor Carli, il quale, sempre distin-
guendo tra «popolo» in senso etnico-politico e «popolo» in senso religio-
so e ritenendo valido il principio della responsabilità collettiva, si è detto 
propenso a considerare Israele, a causa della sua incredulità, privato da Dio 
del suo speciale ruolo nella storia della salvezza e di tutti i relativi privilegi: 
a Lui è subentrato il Nuovo Israele, la Chiesa. Rifiutando Gesù, Israele ha 
infranto il patto di alleanza con Dio: non è sfociato nel cristianesimo per 
trovare il proprio fine e la propria perfezione. Ha parlato di responsabilità 
«oggettiva» dell’uccisione di Gesù, per cui a suo avviso Israele è incorso in 
uno stato oggettivo di «riprovazione». Da qui la sua conclusione sulla le-
gittimità esegetico-teologica del vocabolo «deicidio», una macchia religiosa 
che accompagna il giudaismo-religione fino all’accettazione di Gesù ed è 
partecipata personalmente a chi continua a professare la religione mosaica 
pur sapendo che non è più conforme alla volontà divina. Israele, rifiutando 
la fede in Cristo, si è automaticamente estromesso dalla benedizione divina 
e si è posto oggettivamente in uno stato di maledizione, che cesserà quando 

59 B. Hussar, Genesi storica della Dichiarazione conciliare «Nostra aetate»; La religione giudaica, 
in Le religioni cristiane nel Vaticano II…cit., pp. 11-12, 46; 9-46; e 289-290; 227-254 e 286-291.
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accetterà la salvezza messianica60.

La spinosa questione del «deicidio»
Per monsignor Carli, quindi, l’uso della parola «deicidio» è legittimo, 

pur essendo convinto che sull’ignoranza della reale personalità di Gesù ne-
gli esecutori solo Dio possa giudicare. Anche se fu solo una parte del po-
polo ebraico, inteso in senso etnico-politico, a prendere parte all’uccisione, 
«con ciò non rimane ancora scagionato da colpa o da pena il “giudaismo”, 
la “religione” giudaica, cioè il “popolo” inteso in senso religioso». A suo av-
viso, è perciò plausibile affermare che tutta la collettività professante la reli-
gione di Mosè fu responsabile in solido del delitto di deicidio, quantunque 
soltanto i capi, seguiti da una parte degli adepti, abbiano materialmente 
consumato il delitto. «È lecito pertanto attribuire il deicidio al giudaismo, 
in quanto comunità religiosa», ha concluso61. 

Anche per rispondere a queste obiezioni, il cardinale Bea ha proceduto 
a un’accurata analisi degli insegnamenti neotestamentari. Ha desunto che 
la condanna e l’esecuzione di Cristo costituiscono in sé «oggettivamente 
parlando» sì un crimine di deicidio, ma la colpa formale di esso non può 
essere affermata né per i capi, né per il popolo che ha partecipato al proces-
so, né per gli assenti. Nei passi evangelici da lui esaminati, la responsabilità 
dell’uccisione di Gesù «non si fonda mai sull’appartenenza stessa al popolo, 
bensì sull’associazione allo spirito dei capi di Gerusalemme». Ha rilevato 
elementi che escludono «in modo decisivo una responsabilità o colpevolez-
za collettiva del popolo» dal punto di vista religioso. Anche il giudizio su 
Gerusalemme, «non è il fatto dell’appartenenza al popolo che caratterizza 
il giudizio, bensì l’agire in opposizione a Dio, ai suoi messi e profeti, so-
prattutto a Gesù, naturalmente»; esso è «insieme tipo e simbolo del giudizio 
universale sul male e sulle potenze nemiche di Dio». Ciò che viene colpito 
è «il male morale-religioso: la superba pertinacia, la ribellione alla verità, il 
seguire l’ingiustizia»62.  

Sempre su questo travagliato testo, il giornalista La Valle, riferendosi al 
pensiero del cardinale Bea, ha offerto un chiarimento sul perché nell’ultima 
stesura si è usato il termine «deplorazione» e non «condanna» per l’odio e 

60 Carli, La questione giudaica…cit., p. 198 e È possibile discutere serenamente della questione 
giudaica?, in «Palestra del Clero», 44 (1965), pp. 465-476.

61 Carli, La questione giudaica…cit., p. 196.
62 Bea, Il popolo ebraico nel piano divino della salvezza…cit., pp. 220-221, 226.
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le persecuzioni, sul perché è stata soppressa la parola «deicidio» e su come 
si risolse la questione della responsabilità o meno degli ebrei come tali nella 
morte di Cristo. La Chiesa, ha scritto, mossa da «religiosa carità evangelica» 
ha voluto deplorare le persecuzioni e le manifestazioni di antisemitismo, 
ma anche condannare ogni persecuzione diretta contro qualsiasi categoria 
di uomini. Ha lasciato cadere il verbo «condanna» anche perché nel lin-
guaggio dei Concili non è usato per i peccati. Ha tolto la parola «deicidio», 
cui alcuni attribuiscono una grande importanza psicologica, per esprimere 
il pensiero con parole più adatte, come pure l’espressione «reo di deicidio». 
Le ragioni della soppressione sono: la parola «deicidio» appare odiosa, e 
può far nascere false interpretazioni teologiche.

Sono variate le parole ma non è cambiata la «cosa», egli ha spiegato; 
si è seguito il criterio di rendere lo schema più chiaro e più preciso, con-
servando fedelmente il senso del testo approvato in precedenza dai Padri. 
Ha anche ricordato che per ovviare a ogni malinteso sulla dottrina teolo-
gica proposta e per assicurare sulla natura esclusivamente religiosa della 
dichiarazione, il Segretariato, guidato dal cardinale Bea, aveva compiuto 
un accurato esame dei vari emendamenti e diversi viaggi per superare ogni 
difficoltà63. 

In una conferenza tenuta all’episcopato brasiliano, ha riportato il gior-
nalista Citterich, il cardinale Bea, dopo aver illustrato gli speciali legami 
tra il popolo ebraico e i cristiani rintracciabili nei testi neotestamentari, ha 
ribadito che per la crocifissione di Gesù non si può parlare di responsabi-
lità o colpevolezza collettiva del popolo d’Israele, né tanto meno che esso 
possa essere considerato riprovato o maledetto da Dio; ciò vale anche per i 
capi del popolo ebraico. I castighi profetizzati da Gesù non significano che 
Dio abbia rigettato il suo popolo. Anzi, Dio continua a manifestarsi fede-
le alla sua elezione e a offrire i suoi doni; manda i predicatori del Vangelo, 
cosicché ciascuno possa fare la scelta di obbedire al Vangelo o di opporsi64. 

Quanto alle riserve, talora severe, per le modifiche apportate, per La 
Valle, una volta placate le emozioni, si ammetterà che il testo è assoluta-
mente non equivoco nella sua offerta di amore a tutti gli uomini e nel ripu-
dio di ogni discriminazione e persecuzione. In esso sono riconosciuti i le-
gami, intessuti in tutta la storia di salvezza, che uniscono il popolo ebraico 

63 La Valle, Non tutte le parole sono uguali; Una grande giornata di pace…cit., rispettivamente 
pp. 344-350 e 358-364; si riferiscono alle cronache in AvvIt del 14, 15 e 18 ottobre 1965.

64 Citterich, Non è un popolo deicida…cit., pp. 341-343.
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alla nuova umanità rigenerata e redenta da Cristo. Saranno gli storici a 
mostrare le intimidazioni cui è stato oggetto il Segretariato, la sua difesa 
dello spirito originario che ha fatto nascere il documento, la fermezza sul-
le questioni essenziali senza peraltro attestarsi su un’irritante intransigenza 
formale, e l’autonomia della Chiesa nei confronti di pressioni profane65. 

In un suo contributo, padre Pierre Benoit, o.p., ha esaminato il rapporto 
tra cristiani ed ebrei alla luce della rivelazione contenuta nelle Scritture, col-
locandolo nel piano divino della salvezza, per cercare d’individuare errori 
e responsabilità da ambo le parti. Ha spiegato che, essendo Israele il popo-
lo che Dio si è scelto per ricondurre a sé l’umanità peccatrice, la salvezza 
è essenzialmente collettiva. Dio ha parlato a una comunità, ha costruito 
e formato un popolo; gli ha dato un capo e la missione di portare il Suo 
messaggio a tutto il mondo. Sarà Gesù a realizzare questa vocazione, e la 
sua Chiesa si costruirà guadagnando poco per volta le nazioni, senza mai 
rinunciare al suo radicamento nell’Israele dell’Antico Testamento. In Nostra 
aetate, la Chiesa si è situata nella discendenza di Israele e ne ha rivendicati 
i titoli. Gesù non pretese di sopprimere le istituzioni di Israele, ma portarle 
a perfezione, liberarle dalle superfluità umane; i capi del giudaismo, però, 
non lo capirono e reagirono per orgoglio religioso e nazionale. Tuttavia, l’e-
piteto «deicidi» nei loro confronti è sempre da evitare. Se è vero teologica-
mente, perché essi fecero morire il Figlio di Dio, non lo è psicologicamente, 
perché Gesù non fu riconosciuto come tale, né essi ebbero l’intenzione di 
uccidere Dio; ciò vale per gli ebrei di tutti i tempi66. 

Il padre si è poi addentrato nella valutazione, alla luce della fede cristia-
na e nel rispetto delle coscienze, del loro sistema religioso, per capire se pre-
vedeva una responsabilità collettiva. Ha concluso che è ambiguo parlare di 
responsabilità nell’insuccesso del giudaismo sul piano della salvezza; è pre-
feribile pensare a un’eredità pregiudicata e a una situazione d’attesa, da cui 
però non si può evincere che gli ebrei sono «ripudiati» per sempre e ancor 
meno «maledetti». Gli ebrei di oggi ereditano una missione universale com-
promessa, ricevono dai loro padri un sistema religioso non più totalmente 
conforme al piano di Dio, avendo rigettato Gesù Cristo. La Chiesa cristia-
na non può riconoscere nell’ebraismo una Chiesa ugualmente valida se-
condo il disegno divino; non può accordare a quel popolo di essere ancora 

65 La Valle, Non un termine, ma un inizio…cit., pp. 389-393.
66 Benoit La Chiesa e Israele, in La Chiesa e le religioni non cristiane…cit., pp. 129-166, 165.
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«il popolo eletto», perché ha la coscienza di avere ormai lei questa elezione.
La Chiesa, tuttavia, ha precisato ancora il padre, ama Israele in modo 

privilegiato; vede in lui un fratello maggiore da cui ha ricevuto in eredità i 
privilegi e di cui attende con impazienza il ritorno al Signore Gesù Cristo. 
Pretendere quindi che la fonte dell’antisemitismo si trovi nella dottrina 
della Chiesa non è né giusto né vero; essa piuttosto «consiste nel destino 
stesso del popolo di Israele, cioè in questa missione cui momentaneamente 
è venuto meno e che cerca di ritrovare attraverso oscuri e dolorosi brancola-
menti. Finché Israele non avrà riconosciuto in Gesù il vero Messia e ricon-
quistato grazie a lui il suo vero posto nel piano salvifico in seno alla Chiesa, 
resterà inquieto e sarà motivo d’inquietudine al mondo». Dialogando sul-
la base dei molteplici valori religiosi tradizionali comuni, la Chiesa potrà 
ricevere da Israele dei lumi utili sulla Scrittura e trovare un alleato contro 
l’ateismo e l’immoralità; Israele, a sua volta, capirà che il suo riavvicina-
mento alla Chiesa sarà un arricchimento e la realizzazione della sua vera ed 
eterna vocazione.

Il professor Federici ha riscontrato che accuse dirette agli ebrei sul pia-
no teologico persistono in ambienti cristiani chiusi. Se si vuole eliminare la 
più terribile delle accuse, quella di deicidio, e migliorare i rapporti, occor-
re creare una nuova mentalità. Ha chiarito che dal punto di vista storico, 
il concetto di deicidio imputato agli ebrei nel cristianesimo «trova la sua 
formulazione teologica o pseudo-teologica già alla fine del sec. 1° d.C., ma 
sempre fuori del Nuovo Testamento. Per la prima volta si trova nella Lettera 
di Barnaba 7,9»; ripreso da altri autori, è divenuto un luogo comune, senza 
fondamenti biblici né apostolici. Rispondere negativamente è quindi con-
forme alla verità storica o teologica; così ha fatto il Concilio. Quanto all’ac-
cusa rivolta ad alcuni ebrei, essa si ferma all’omicidio nella persona di Gesù 
considerato come Messia, mai come Dio e Uomo. Se la natura umana di 
Gesù può morire, quella divina no: non esiste dunque «deicidio». Secondo 
la teologia neotestamentaria, il peccato capitale d’Israele è tutt’altro: «con-
siste nell’ostinazione a percorrere un cammino inveterato; nel non voler ri-
conoscere nell’Antico Testamento il “divino pedagogo” che porta al compi-
mento delle realtà divine che ha in qualche modo iniziato (Galati 3,24s)»67. 

67 Federici, La «questione del deicidio»…cit., pp. 370-371, 381; Gli ebrei, p. 257; L’eccezionale 
valore del N. 4 della Declaratio; La sinossi dei testi, in Il Concilio nelle nostre mani, cf. rispettivamente 
pp. 357-394, 235-265, 317-355, 266-315; Hussar, La religione giudaica…cit., pp. 222-225, 199-
293 e 266-315.
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La grande maggioranza dei padri conciliari, ha precisato ancora, avrebbe 
voluto un testo chiaro, impeccabile nella lettera oltre che nell’intenzione. 
Ci si è preoccupati di scagionare gli ebrei e di indicare eventuali autori, tra-
lasciando le condizioni storiche. In tal modo si sono formulate tre categorie 
di ebrei a proposito del deicidio: gli ebrei di allora, o colpevoli o innocenti, 
e tutti gli ebrei dopo di allora, innocenti. Ad avviso suo, ma anche di pa-
dre Hussar nella sua presentazione dei vari capoversi di cui è composto il 
paragrafo sugli ebrei, la completezza storica del testo avrebbe richiesto di 
ricordare esplicitamente anche gli invasori romani, che detenevano l’ulti-
mo diritto di vita o di morte sulla popolazione da loro dominata. A questo 
riguardo, padre Hussar invitava a distinguere tra responsabili immediati, 
storici, e responsabili mediati, che sono la causa ultima e principale dell’ac-
cettazione della morte da parte di Cristo, vale a dire tutti i peccatori. 

Eliminando il sostantivo deicidio, ha fatto notare Federici, si è formu-
lato un testo contorto, in perenne tensione verso la chiarezza storico-te-
ologica. Anche la logica formale ne ha sofferto, perché si sono introdotti 
degli incisi nell’ultima redazione in un contesto che di per sé non aveva 
bisogno di modifiche. Il contenuto comunque esprime che gli ebrei non 
sono ripudiati da Dio come parte del Suo popolo, né maledetti per i fatti 
della Passione, anzi sono ancora carissimi a Dio. La colpevolezza è indivi-
duata in un gruppo ristretto, che ha fatto pressioni sull’autorità giudicante 
romana, e in facinorosi ai quali Gesù appariva come un pericoloso predi-
catore di riforme spirituali e religiose, fondate sulla sua persona, non sulle 
tradizioni inalterate del giudaismo; resta sempre l’esclusione radicale del 
deicidio soggettivo. 

Per papa Giovanni, ha ricordato il professore, le categorie per redigere 
un documento sufficiente erano: «Spirito d’umiltà, di riparazione, di fi-
ducia, di stima, d’amabilità», partendo dalla frase «Io sono vostro fratello 
Giuseppe». Se si fosse incluso il paragrafo sugli ebrei nel De ecclesia, luo-
go più idoneo sul piano metodologico e teologico, si sarebbe colmata una 
lacuna teologica nella parte dell’ecclesiologia riguardante la reciproca po-
sizione della Chiesa e di Israele. Il testo finale, ha commentato dopo aver 
presentato una sinossi delle varie redazioni, soffre di tagli, di correzioni e di 
ripensamenti che l’hanno indebolito; manca di alcune annotazioni teologi-
che e di spirito d’umiltà e di riparazione. Tra i più gravi difetti ha rilevato 
questi punti di alterazione o indebolimento della lettera del testo: espun-
zione della parola «deicidio», indebolimento della prescrizione netta di non 
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proseguire su catechesi e predicazioni che escludano ogni proposito di an-
tisemitismo, espunzione del verbo «condanna»; tutte modifiche che hanno 
dolorosamente colpito gli ebrei. Altri incidono sul testo in modo meno dra-
stico ma fastidioso. Se nell’insieme non si è alterata la sostanza teologica, si 
percepiscono, però, le difficoltà incontrate dai periti del Segretariato; esse 
fanno capire che non si sarebbe ottenuto di più nello stato in cui versava il 
Concilio nell’ultima sessione.

Echi dalla stampa estera
Monsignor Riva ha riportato questi due commenti sull’accoglienza di 

Nostra aetate negli ambienti ebraici. Per Zacharia Shuster, direttore europeo 
del Comitato ebraico americano, si è trattato di un significativo avvenimen-
to nella storia delle relazioni tra cristiani ed ebrei che non avrebbe manca-
to di avere i suoi effetti in varie parti del mondo. Si è negato l’antico mito 
della responsabilità degli ebrei nella crocifissione, mito che ha causato tanto 
danno nel passato; si è presa una posizione netta contro le persecuzioni e 
l’antisemitismo, un atto di elementare giustizia. Tuttavia, sono rimasti al-
cuni passi che potrebbero essere causa d’incomprensione e di confusione68. 

Per padre Hussar, superiore della Domus Isaiae nella Gerusalemme isra-
eliana, il Concilio, dopo aver considerato la verità evangelica e la storia, 
ha espresso l’autentico atteggiamento della Chiesa verso gli ebrei. Per chi 
è pastore in Israele, ha sottolineato, le loro sofferenze a causa dei cristia-
ni – tanto che le parole più sacre ai cristiani: Croce, Cristo, Chiesa, a loro 
evocano disprezzo, odio, persecuzione – sono motivo d’immenso dolore. I 
Padri conciliari hanno perciò reso un grande servizio alla causa del dialogo. 
Il catenaccio di una porta è stato aperto; adesso tocca ai cristiani spalan-
care questa porta per entrare in relazione di vera amicizia, di dialogo con 
i fratelli ebrei. È una gioia non senza velo, perché dal testo scaturito dal 
cuore di Giovanni XXIII a quello promulgato, ci sono stati cambiamenti 
notevoli nel tono, nel modo di parlare e di presentare le cose. Il calore è 
sparito. Malgrado questa tristezza, il testo è buono: invita a preparare il ri-
avvicinamento dei cuori. 

Altri commenti, riportati da La Valle, rendono bene l’idea di come la 
Chiesa si sia spinta su un terreno difficile, per l’affollarsi sul documento «di 
tante pesanti memorie, di tante sensibilità scoperte, di tanti sentimenti, e 

68 Riva, L’uomo, l’ebreo, il cristiano…cit., pp. 373-375.
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anche di tante passioni». Se per il presidente del Comitato ebraico ame-
ricano, Morris Abram, si è trattato di un atto di giustizia atteso da molto 
tempo, per il patriarca greco-ortodosso di Antiochia, Teodosio VI, si è av-
valorata la vecchia intransigenza antisemita, ancora così viva nei territori 
d’insediamento arabo. A suo parere, tutti quelli che credono nella legge, in 
osservanza della quale è stato chiesto di uccidere Gesù, sono responsabili 
di quel crimine69. 

Al gran rabbino francese Jacob Kaplan, secondo il quale lo schema 
avrebbe dovuto nettamente dichiarare che contro gli ebrei non va più ri-
volta l’accusa di deicidio, perché non ha senso e ha una risonanza odio-
sa, La Valle ribatteva che la sua critica era eccessiva e ingiusta; liberarli da 
quest’accusa era anzi il senso generale del discorso conciliare su di loro. 
Informava che in Israele, invece, la dichiarazione era stata in generale ben 
accolta, considerandola un possibile punto di partenza di un’azione volta a 
cancellare del tutto le giustificazioni religiose all’antisemitismo. Altro atteg-
giamento aperto verso l’avvenire è stato quello del presidente della francese 
Amicizia ebraico-cristiana, Jacques Madaule, il quale ha però affermato di 
non comprendere perché non si abbia «condannato» ma solo «deplorato» 
l’antisemitismo. Se i Concili condannano solo le eresie, si è chiesto come 
mai non si considera eresia l’antisemitismo professato da cosiddetti cristia-
ni. Si è comunque detto soddisfatto e ha lodato il coraggio e la tenacia del 
cardinale Bea e di tanti altri; ha concluso giudicando la dichiarazione «non 
un termine, ma un inizio». 

Sempre nell’ambito dei giudizi provenienti dal mondo ebraico, La 
Valle rilevava un fatto nuovo, vale a dire la costatazione del presidente del 
Congresso ebraico mondiale, Nahum Goldmann, che la dichiarazione face-
va sparire la secolare accusa di deicidio, origine di numerose persecuzioni e 
ingiustizie crudeli. Era decaduta perché il Concilio aveva messo in luce che 
non si poteva attribuire agli ebrei una «colpevolezza collettiva». Gli ebrei 
ne avrebbero giudicata l’importanza essenzialmente dalla sua applicazio-
ne, determinata dall’atteggiamento futuro della Chiesa cattolica. Anche se 
da parte dell’Unione delle Società ebraiche di Francia si sarebbe auspicata 
maggior severità contro i crimini di cui furono vittime sei milioni di ebrei, 
ha precisato La Valle, non si è sottovaluta la «forza didattica» del nuovo 

69 La Valle, Non un termine ma un inizio…cit., pp. 389-393 . 
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orientamento conciliare70.
Riferiva Alfonso Prandi che pure per il giornale americano di Roma, 

Rome Daily American, Nostra aetate è stata ben accolta dai circoli protestanti 
ed ebraici; benché frutto di un compromesso, ha tolto forza all’antisemiti-
smo. Come per Shuster, anche per Morris Adam, presidente del Comitato 
ebraico americano, essa ha respinto il mito della responsabilità collettiva 
degli ebrei sulla crocifissione, un atto di giustizia atteso da molto tempo. 
Dal giornale israeliano Jerusalem Post la dichiarazione è stata salutata come 
un passo in avanti nelle relazioni tra cristiani ed ebrei, anche se sarà la prassi 
a mostrarne l’effettivo valore. Da parte sua, il professor Elio Toaff, rabbi-
no capo di Roma, pur riservandosi anch’egli di esprimere un giudizio solo 
quando la dichiarazione sarà seguita dai fatti, ha voluto puntualizzare che 
il popolo ebraico condanna, non deplora, tutte le forme di persecuzione, 
a dimostrazione dell’amore per il prossimo e fedeltà alle leggi del Signore. 
Secondo l’agenzia Kipa, il Consiglio ebraico in Gran Bretagna ora si aspet-
ta che i cattolici siano d’accordo nel reputare l’antisemitismo un affronto 
alla coscienza umana, ma anche inconciliabile con l’insegnamento della 
Chiesa cattolica. 

Ha scritto Henry Fesquet su Le Monde: quando saranno conosciuti nei 
loro particolari i molti tentativi di far fallire o rendere insignificante la di-
chiarazione, «si resterà confusi davanti a tanta passione, a tanta aberrazione, 
a tanto odio e, per dirla in breve, a un così grande spiegamento di igno-
ranza e di stupidità». Parole forti, si è commentato, che spiegano i timo-
ri nutriti ancora alla vigilia dell’ultima votazione. Alla fine, «l’essenziale è 
stato salvato»; biasimando severamente l’antisemitismo, si è «grosso modo» 
realizzata la volontà di Giovanni XXIII. La Chiesa ha implicitamente rico-
nosciuto i suoi errori passati, che sono gravi, di lunga durata e numerosi. 
La nuova mentalità ecumenica ha vinto i pregiudizi di un tempo. Da que-
sto punto di vista il voto ha inaugurato una pagina bianca nella storia dei 
rapporti tra Roma e gli ebrei71.

 Per Antoine Wengler de La Croix, l’amore profondo e particolare per 
Israele che emana dal testo si spiega con le comuni origini spirituali. A suo 
giudizio, i non placet per la maggior parte sono giunti da chi fino all’ultimo 

70 La Valle, Penitenza e comunismo. Il parere di Goldmann, in Il Concilio nelle nostre mani…cit., 
pp. 399-401, suo articolo in AvvIt del 21 ottobre 1965.

71 A. Prandi, Le valutazioni della stampa estera, in Il Concilio nelle nostre mani…cit., pp. 393-
396, 393, da articolo in AvvIt sulle votazioni riguardo all’ebraismo del 14 e 15 ottobre 1965.
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ha ritenuto il popolo ebraico responsabile sul piano religioso della morte di 
Cristo, ma anche da chi non voleva sollevare esplicitamente il popolo ebrai-
co dall’accusa di deicidio. Per il settimanale francese Témoignage Chrétien 
il testo non dà luogo a equivoci di sorta, avendo un significato preciso: il 
razzismo e soprattutto l’antisemitismo sono riprovati. Al giornale francese 
L’Aurore, invece, la protesta del gran rabbino Kaplan appariva giustificata. 
Pur essendo il termine deicidio di per sé un non-senso, esso è servito trop-
po di bandiera e di pretesto alle persecuzioni, per cui dal Concilio avrebbe 
meritato una sorte diversa. 

A mostrarsi insoddisfatti per la dichiarazione sugli ebrei, ha riportato 
Prandi, sono stati alcuni ambienti arabi. Il Concilio, ha scritto il giornale 
egiziano Al Akhbar, ha scontentato sia ebrei sia musulmani; si è comunque 
ammesso che il papa non poteva agire diversamente. Infine, una curiosità: 
si è riferito che il rettore dell’Università cattolica di Valparaiso si era affret-
tato a smentire la presunta adesione del suo istituto alle idee proclamate 
in un libello antisemita distribuito tra i padri conciliari, in cui si affermava 
che soltanto un antipapa o una congiura avrebbe approvato una dichiara-
zione di quel genere.

Valore delle religioni non cristiane
Monsignor Piero Rossano ci ha offerto un’interessante riflessione sul 

valore che in genere compete alle religioni non cristiane come tali. Si è 
chiesto se possano essere considerate un mezzo legittimo di rapporto con 
Dio, e perciò provvidenzialmente disposte da Lui, e se siano efficaci a pro-
muovere la salvezza dei loro seguaci. Ha costatato che in ambito cattolico 
si è parlato poco di teologia delle religioni, mentre nelle maggiori religioni 
non cristiane il problema sembra essere stato risolto: il cristianesimo è con-
siderato come una via convergente verso Dio, se non addirittura un gra-
dino inferiore nella piramide religiosa della quale esse occupano il vertice. 
Nell’ambiente protestante ci sono state soluzioni oscillanti tra chi parago-
na il rapporto cristianesimo-religioni «all’antitesi vita-morte, luce-tenebra, 
grazia-peccato», tra chi tende a interpretare la realtà della rivelazione divi-
na come un processo universale e immanente alla storia dell’umanità. C’è 
anche chi, con più equilibrio, ritiene impossibile dare un giudizio univoco 
e globale sulle religioni, apparendo il cristianesimo a un tempo come «con-
danna e compimento di esse». I teologi cattolici, ha fatto presente il mon-
signore, si stanno occupando del tema solo da pochi anni, con tentativi 
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timidi e parziali, da qui il carattere ipotetico e provvisorio delle loro affer-
mazioni. In una visione globale del problema, saranno necessarie rettifiche 
e integrazioni. Ad ogni modo, i loro sforzi hanno contribuito a modificare 
la situazione, a far sì che nel mondo cattolico si sia imposta una conside-
razione ottimistica delle religioni, prospettiva che nel clima del Concilio è 
riuscita trionfante72. 

Il monsignore ha tuttavia ravvisato la mancanza di una sintesi dottrina-
le adeguata e pienamente soddisfacente sul valore teologico delle altre re-
ligioni. Per una soluzione completa e fondata, si dovrebbe interrogare più 
a lungo la Bibbia, la Tradizione e l’esperienza cristiana. A lui non sembra 
valida la terminologia di «implicito-esplicito» e nemmeno di «compimento, 
perfezionamento omogeneo»; preferisce l’idea di adattabilità, di attitudi-
ne, di preambolo, di «elevabilità» delle religioni. Secondo lui, difficilmente 
le religioni possono essere chiamate «vie di salvezza», avvenendo questa in 
forza della grazia di Cristo, che chiama ognuno personalmente. C’è anzi-
tutto la coscienza religiosa personale, ci sono le forme primarie universa-
li della religione e poi le elaborazioni filosofiche-mitologiche-rituali delle 
singole coscienze. Nella misura in cui ci si allontana dall’ambito della co-
scienza e dalle espressioni religiose primarie, ci si allontana anche dalle di-
sposizioni provvidenziali divine. Si entra in quello delle forme secondarie, 
determinate da fattori storici ed etnici contingenti. A suo avviso, quindi, 
le religioni possono considerarsi legittime, provvidenziali «nella misura in 
cui sono obiettivazioni della coscienza personale e delle espressioni religiose pri-
marie dell’uomo, ferito ma non corrotto dal peccato; mentre, in quanto se-
condarie, sistematiche e rituali, si presentano come chiuse, autosufficienti 
e recano lo stigma dell’imperfetto, del caduco e del contingente; come tali 
esse possono bensì appartenere all’ambito della cultura e del genio partico-
lare di un popolo e di un’età, ma non all’ordine della storia della salvezza».

In altro suo contributo, egli ha riaffermato che «se il problema dei non 
cristiani come persone trova molteplici elementi di soluzione nella luce 
della Bibbia e della tradizione cristiana, il problema invece delle religioni 
non cristiane come tali, forse già l’inafferrabilità o la perplessità dello stes-
so concetto di religione nel campo della scienza positiva e comparata, si 
trova tuttora di fronte ad aporie difficilmente risolvibili». Sotto l’aspetto 

72 P. Rossano, Le religioni non cristiane nella storia della salvezza. Rassegna delle posizio-
ni teologiche attuali. in «La Scuola cattolica», 93 (1965) suppl. 2, pp. 131-140, 132, 133 
e 140.
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teologico, ha evidenziato, il cammino è ancora da tracciare; di esso s’in-
travedono solo alcune direzioni. Il cristiano, pertanto, dovrà distinguere 
tra ciò che «è obbiettivazione di coscienza umana autentica e ciò che può 
essere risultato di involuzioni o di abitudini inveterate, subite in maniera 
acritica e supina. Forse è possibile allora raffigurarsi l’azione salvatrice di 
Dio passare attraverso le religioni, cioè i loro valori positivi fondamentali, 
e raggiungere oltre esse il cuore di ogni uomo che viene in questo mondo. 
Quanto al contenuto di rivelazione esistente nelle religioni, allo stato attua-
le delle indagini è prudente un atteggiamento di riserbo»73. 

In seguito, nel commentare il lavoro di Federici, egli ha fatto notare 
come con il passare dei mesi la dichiarazione sia cresciuta «in statura storica 
e teologica». Lo dimostra l’aumentata pubblicazione di articoli, commenti, 
libri a essa dedicati, senza contare lo stimolo che ha esercitato sul rinnova-
mento degli studi teologici. Egli ha così giudicato la novità e la forza del 
testo di Federici nell’aver esplicitato la discussione teologica di Nostra aetate 
additandone la chiave di volta e d’interpretazione: «Un contributo sostan-
zioso per la formazione teologica e scientifica al dialogo, una bella presen-
tazione di teologia conciliare, come ne fa fede la contemporanea traduzione 
in più lingue, cosa non frequente per un libro in italiano».

Pure il cardinale König si è interrogato sul ruolo del cristianesimo 
nell’incontro di civiltà e culture diverse in un mondo tendente a unificarsi. 
Si è chiesto anzitutto se le religioni siano tutte eguali, poiché nella storia 
dell’Occidente le diverse religioni sono state spesso considerate vie differen-
ti conducenti allo stesso e identico grande mistero. Nelle cosiddette ipotesi 
evolutive, ha spiegato, le religioni si distinguerebbero una dall’altra secon-
do lo stadio di sviluppo, avendo tutte lo stesso schema evolutivo. Il mono-
teismo sarebbe l’ultimo e più alto gradino dell’evoluzione religiosa. Per il 
materialismo ateo, la religione sarebbe sorta dalla miseria sociale, sarebbe 
una specie di spiegazione prescientifica del mondo. Sarebbe stato l’istinto 
di conservazione a trovare l’al di là: quindi tutte le religioni sono eguali. 
Tuttavia, ha puntualizzato il cardinale, la scienza delle religioni mostra che 
le religioni sono molto diverse fra loro e a volte contrastanti. Si pensi, ad 
esempio, alle grandi religioni dell’Asia che non hanno in comune neppure 
la fede in un essere supremo, e alle diverse attitudini delle religioni verso 

73 P. Rossano, Teologia dei non cristiani, in Le religioni non cristiane nel Vaticano II…cit., pp. 63-
77, 65 e 75-76 e Uno studio teologico recente. Il Concilio e i non credenti, in «L’Osservatore Romano», 
15 dicembre 1966, p. 6.
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il mondo e il suo valore. Per la storia delle religioni, la religione è un feno-
meno universale e proprio dell’uomo come tale: fa parte della sua essenza 
più intima74. 

In che senso allora parlare di eguaglianza o di differenza nelle religioni? 
Se si considera l’aspetto soggettivo della religione a prescindere dal conte-
nuto, ha precisato il cardinale, si può parlare di una certa eguaglianza delle 
religioni; tutta l’umanità cerca allo stesso modo il senso e lo scopo della 
vita. Grandi contrasti si trovano invece nel contenuto; qui si presenta una 
diversità radicale dovuta all’incertezza e al dubbio che sussiste nell’uomo. 
Fra tutte, solo il cristianesimo reclama di essere la religione vera e assolu-
ta, definitiva e quindi insostituibile da parte di una religione futura. Con 
l’enunciazione di questo principio, nel mondo si è verificato qualcosa di 
totalmente nuovo ed estraneo alla mentalità antica. La pretesa cristiana di 
esclusività implica la negazione dell’eguaglianza di tutte le religioni, del loro 
essere egualmente vere. La radice si riscontra nel monoteismo dell’Antico 
Testamento e nella risurrezione di Cristo. Se ne ricava che il cristianesimo 
non è frutto di un pensiero preesistente, non è sorto da un desiderio del 
cuore umano, da leggi storiche e sociali, ma da una missione proveniente 
dalla profondità del Dio trino. 

Il suo compito è per tutta l’umanità. La sua pretesa di assolutezza è la 
logica conseguenza del messaggio di Cristo, non è segno di presunzione; 
sono Dio rivelatore e Cristo redentore ad avere l’ultima parola e non l’uo-
mo. Quest’assolutezza è cosa ben diversa dall’intolleranza, ha specificato 
il cardinale. Non implica il rifiuto radicale delle altre religioni, ma la con-
sapevolezza della loro insufficienza. Di conseguenza, il cristianesimo deve 
essere disposto ad affrontare critiche e ostilità, quali il rifiuto del suo carat-
tere esclusivo, della sua veste europea, della sua divisione interna, di cer-
te contraddizioni fra la dottrina e la vita dei cristiani; ma, essendo legato 
profondamente alla natura dell’uomo, non può essere fatto tacere né con 
la violenza né con la repressione. 

Sollecitando l’incontro fraterno con gli appartenenti alle altre religio-
ni, ha ribadito anche padre Agostino Favale, s.d.b., il Vaticano II, senza 
dare giudizi di valore sul contenuto delle altre religioni, ha sancito alcuni 
importanti orientamenti cui deve ispirarsi l’azione dei cattolici: rispetto 
della dignità della persona umana e della sua coscienza religiosa e morale, 

74 F. König, Cristo e le religioni del mondo, in La Chiesa e le religioni non cristiane…cit., pp. 
167-202.
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apprezzamento dei genuini valori disseminati in esse75.
Anche per il professor Raimundo Panikkar, il nuovo rapporto della 

Chiesa con le altre religioni, nella situazione teologicamente diversa dal 
passato, «è una delle più importanti novità dell’”aggiornamento” realizza-
to dal Concilio», è un fatto storico, carico di ripercussioni teologiche. La 
Chiesa, che non è una religione, può pertanto avviare con esse una «fecon-
dazione affettuosa», presentando il suo messaggio «non come il patrimonio 
esclusivo di una o per una religione, ma come la Lieta Novella destinata a 
tutti gli uomini e a tutte le religioni». Per questo ha giudicato inadeguata 
l’espressione «religioni non-cristiane», sia dal punto di vista psicologico, 
perché si definisce l’altro con un termine negativo, sia scientifico, perché 
si erige una determinata religione a modello per valutare le altre. Ciò im-
pedisce di dialogare in un clima di reciproca comprensione. Inoltre, il pre-
sumere le altre religioni «non vere», è inadeguato anche dal punto di vista 
filosofico, come pure sarebbe incompatibile, dal punto di vista teologico, 
la pretesa di universalità della Chiesa con una dichiarazione unilaterale ed 
esclusiva a favore di una sola religione76. 

La dichiarazione, infine, esecra qualsiasi discriminazione tra gli uomini 
o persecuzione perpetrata per motivi di razza, colore, cultura e religione, 
parametri che l’umanità ha trovato per la sua divisione, oltre a quelli ge-
ografici e politici, ha sottolineato padre Vanzin. Queste discriminazioni 
«sono un attentato ai diritti dell’uomo, mentre il loro riconoscimento, sul 
piano ideologico e in quello pratico, è uno dei fondamenti dell’unità del 
genere umano». La condanna della Chiesa è precisa e incondizionata, ma, 
a suo avviso, l’esortazione a una pacifica convivenza è da essa consigliata 
e promossa con le debite riserve. Nel campo delle discriminazioni sociali, 
ha osservato, «l’acquiescenza a leggi e costumi in contrasto con la dignità 
umana e con i diritti dell’uomo, allo scopo di salvaguardare la pace non è 
ammessa e consigliata dalla Chiesa. Indirettamente, quindi, viene appro-
vata qualsiasi azione legittima che porti all’abrogazione di ogni discrimina-
zione, anche se ciò non si può ottenere con mezzi pacifici»77. 

75 A. Favale, Prefazione, in Le religioni non cristiane nel Vaticano II…cit., pp. 5-8. 
76 R. Panikkar, La Chiesa e le religioni del mondo, in «Humanitas», nuova serie (1966) 2-3, pp. 

168-173, 168 e 169.
77 V.C. Vanzin, La religione e le religioni. La chiesa e le discriminazioni sociali, in Fede e Civiltà…

cit., pp. 43-45, 44 e 45.
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Uno sguardo finale 
Dal cardinale Bea, la dichiarazione è stata giudicata una pietra miliare 

nelle relazioni della Chiesa con tutte le religioni non cristiane, alle quali per 
la prima volta nella storia ha offerto «un amichevole fraterno dialogo»; un 
risultato che papa Giovanni XXIII era ben lungi dall’immaginare. Va anno-
verata tra gli schemi più discussi del Concilio, non tanto per ragioni teolo-
giche, quanto piuttosto per le sfortunate circostanze politiche del momen-
to. Alla fine è stata accettata con unanimità morale: più del 96 per cento di 
voti. Nel commento destinato ai sacerdoti, ha additato come scopo della 
dichiarazione quello di promuovere l’unità della famiglia umana, perché, 
ha precisato, capire i segni dei tempi significa comprendere l’opera di Dio 
per l’umanità al cui disegno va prestata tutta la collaborazione possibile. 
Nel corso della storia, infatti, le varie religioni sono state tante volte moti-
vo di discordie e di lotte, ma anche di profondi incontri tra gli uomini78. 

Ha poi esposto alcune riflessioni su ciò che l’attuazione dei principi deli-
neati in Nostra aetate può significare per la Chiesa e per l’umanità. Si tratta 
di un nuovo modo di praticare la carità di Cristo verso tutti gli uomini nel-
la loro concreta situazione religiosa. Promuovendo i valori spirituali, mo-
rali e socio-culturali di quelli che cercano sinceramente Dio e fanno la sua 
volontà, la Chiesa contribuisce, nella sola maniera che le è concretamente 
possibile, alla loro salvezza eterna, ma anche all’arricchimento dell’umani-
tà. L’incontro spirituale tra uomini di fede diversa da interiore tenderà a 
esteriorizzarsi in un reciproco scambio di beni spirituali, a trasformarsi a 
poco a poco in una vera comunanza di vita spirituale basata su profonde 
fondamenta religiose: la paternità di Dio e la conseguente fraternità degli 
uomini.

In un altro intervento, il cardinale ha ribadito che l’essenza della dot-
trina di Nostra aetate consiste nell’invito rivolto ai cristiani affinché, con 
prudenza e carità, per mezzo del dialogo e della collaborazione con i fedeli 
di altre religioni, riconoscano, conservino e facciano progredire i loro valo-
ri. Ha ricordato due aspetti teologici in questo rapporto: il problema della 
verità e quello dalla missione ecclesiale. Come indicato nella dichiarazione, 
anche se le altre religioni si distinguono dalla dottrina e dai precetti della 
Chiesa in molte cose, non di rado esse riflettono un raggio di quella verità 
che illumina tutti gli uomini: è un principio fondamentale perché tutti si 

78 A. Bea, Attuare il Concilio. L’atteggiamento della Chiesa verso le religioni non cristiane, in «La 
rivista del Clero italiano», 47 (1966), pp. 4-14.
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è creati a immagine di Dio. Gli uomini di buona volontà che senza colpa 
ignorano Cristo e la Chiesa e nel cui cuore lavora invisibilmente la grazia, 
si salvano unicamente ed esclusivamente in virtù della redenzione e dei 
meriti di Cristo. Nell’annunciare la pienezza di vita religiosa e dei mezzi di 
salvezza cristiani, quindi, se da una parte non bisogna semplicemente con-
dannare tutto ciò che si trova nelle altre religioni e negare la salvezza a chi 
le professa, dall’altra non vanno approvate né lodate le dottrine e i modi 
di vita di quelle religioni, per non far sembrare superflua la predicazione e 
l’obbligo di dilatare il Regno fino ai confini della terra79. 

Nell’illustrare alcune conseguenze pratiche derivanti da queste conside-
razioni teologiche, ha fatto notare che, con la richiesta di favorire la reci-
proca convivenza degli uomini cooperando con la grazia divina affinché i 
non cristiani ottengano la salvezza eterna, il Concilio ha aperto una nuova 
via: «la Chiesa può ottenere che un numero molto più grande di uomini 
conosca e ami Cristo almeno nell’altra vita». I mezzi da usare per sviluppa-
re quanto c’è di vero, di santo e di buono nelle altre religioni sono gli stessi 
raccomandati anche in campo ecumenico: fraterni colloqui e collaborazio-
ne, da usarsi con prudenza e carità e sempre rendendo testimonianza della 
fede e della vita cristiana.

Infine, se l’unità della famiglia umana e la salvezza eterna di tutti gli 
uomini sono la meta finale, ha osservato il cardinale, lo scopo intermedio 
è di incoraggiare un comportamento fraterno e pacifico, un atteggiamento 
che promuova la carità e l’unità tra i popoli. Il dovere di riconoscere tutti 
gli uomini come figli adottivi del Padre celeste, e pertanto come fratelli, 
non è ristretto ai soli cristiani, ma si estende a tutti gli uomini redenti da 
Cristo. Non si ha né il diritto né la possibilità di giudicare chi è arrivato alla 
filiazione adottiva e chi no. La dichiarazione, benché «sia il più breve dei 
documenti conciliari, offre una visione quanto mai vasta. È questa anche la 
ragione per cui è bene insistere sui profondi principi che ne costituiscono 
lo spirito. Le applicazioni pratiche, invece, sono molteplici e ciascuno può 
dedurle da sé», ha concluso il cardinale.

Nessun teologo, ha commentato Federici, avrebbe osato sperare che la 
Chiesa potesse rivolgere alle religioni non cristiane un indirizzo che con-
templasse «la natura, la coestensione nel piano salvifico di Dio, la funzione 
esistenziale effettivamente svolta sul piano storico a questo fine, i rapporti 

79 A. Bea, la Chiesa di fronte alle religioni non cristiane, in «La Civiltà cattolica», 117/3 
(1966), pp. 454-464, 459 e 464.
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col cristianesimo, la coesistenza col cristianesimo, il confronto col cristia-
nesimo». L’ha fatto con questo documento, che del Vaticano II è tra quel-
li più complessi, più teologici e più aperti. Perciò la sua lettura è difficile, 
«come è difficile valutarne alcuni aspetti; documento non senza difetti di 
forma e di contenuto, ma anzitutto positivo per la sua stessa reale attuale 
confortante esistenza». Avendo la teologia cristiana finora trascurato il tema 
delle religioni non cristiane, non esiste una sintesi teologica; l’aggiornamen-
to teologico ora messo in atto è quindi destinato a una vasta e profonda 
riflessione80. 

Egli ha apprezzato l’originalità del testo e la sua novità assoluta. Se origi-
nale è l’uso inaugurato da Giovanni XXIII di indirizzare i documenti ponti-
fici anche a tutti gli uomini di buona volontà, «la novità assoluta concerne 
l’argomento, il tono, la struttura teologica e religiosa del documento». In 
sé la dichiarazione ha voluto comprendere tutte le fedi, ma ne ha nominate 
solo alcune, come parametro per i rapporti interreligiosi, disponendole in 
modo quasi concentrico in relazione al cristianesimo. Di tutte, ha menzio-
nato genericamente il loro afflato e la loro ansia d’assoluto, cercato e rag-
giunto in vari modi. Adesso la Chiesa romana «non è più racchiusa come 
nei decenni passati nel ghetto della cultura classico-cristiana e nell’ambito 
delle nazioni europee». Ha preso coscienza che tutti i popoli costituiscono 
una sola comunità, avendo una sola origine e un solo fine ultimo, e che le 
religioni non cristiane, in cui è presente lo Spirito, si sforzano di portare 
l’uomo verso l’assoluto. Il vero e il buono in esse, da considerarsi come una 
preparazione per accogliere il Vangelo, sono un bene non opposto a quello 
che il cristianesimo porta. 

Ha ricordato la vicenda, tra le più penose dei lavori conciliari, del «pro-
blema ebraico», che sul piano teologico ispirava avversione ad alcuni or-
gani burocratici conservatori della Chiesa. Se la dichiarazione nel parlare 
della necessità d’incrementare i valori morali delle altre religioni ha escluso 

80 Federici, Avvertenze, p. 9; Le religioni della terra, pp. 45, 57; La fratellanza universale; 
Conclusione, p. 413, in Il Concilio e i non cristiani… cit., cf. rispettivamente pp. 9-12, 43-82, 403-
407 e 413-417 e Federici, Introduzione. Religione e religioni oggi…cit., pp. 13-36. Padre Giovanni 
Caprile, s.j., in una sua recensione del saggio di Federici, dopo aver elogiato il lavoro, giudicato ac-
curato, diligente e profondo, serenamente espositivo, non polemico, veramente esauriente, sereno e 
aperto, ha criticato l’affermazione sui voti negativi, dall’autore ascritti ad alcuni contesti ecclesiastici 
vecchi e conservatori in cui l’antisemitismo è perdurante, da lui invece attribuiti alla convergenza 
di motivi assai disparati; in La Chiesa e le religioni non cristiani, a cura di G. Caprile, in «La Civiltà 
cattolica», 118/2 (1967), pp. 486-487.



la dIchIarazIone concIlIare «nostra aetate»   77

quella ebraica, ciò si deve all’incompletezza di tale parte, la quale per le vi-
cissitudini subite non ha ricevuto quegli elementi che ne avrebbero fatto un 
testo esauriente. Quanto alla diminuita forza del documento, ha precisato, 
esso è stato reintegrato dalle parole con cui il papa il 28 ottobre ha salutato 
gli ebrei promettendo non più riprovazione né diffidenza ma reverenza e 
amore. Parole decisive per interpretare qualche luogo del testo ove alcuni 
potrebbero vedere significati contrari alla mente del Concilio. Oggi ebrai-
smo e cristianesimo devono riconoscere di essere esposti alla lotta di altri 
gruppi religiosi, non religiosi o irreligiosi, lotta che sarà sempre più insidio-
sa. Anche per questo il luogo riservato alla religione ebraica è improprio. 
La dichiarazione, inoltre, presenta molta materia implicita, e forse questo 
è un aspetto favorevole per il teologo che rivendica il compito di esercita-
re la riflessione e l’elaborazione in vista di una teologia sufficiente, biblica, 
razionale e realistica anche nei confronti degli ebrei. 

La dichiarazione, ha osservato ancora Federici, ha lasciato completa-
mente aperta la prospettiva «ecumenica», specialmente nella menzione 
esplicita; l’umanità che spira da tutto il documento, da leggersi in un con-
testo ben più ampio, è frutto e causa di un atteggiamento «ecumenico» fi-
nora sconosciuto. Come per l’ecumenismo, la Chiesa tralascia le cose che 
dividono e procede dal noto all’ignoto, dall’ammesso al discusso: principi 
fatti valere poche volte nella storia delle relazioni con le religioni non cri-
stiane. Pure nel dialogo con esse possono essere applicati i quattro punti 
dell’ecumenismo spirituale: la conversione del cuore, l’ininterrotta riforma 
della Chiesa, la preghiera comune, il rispetto dell’impulso dello Spirito e 
dell’opera della Provvidenza. Atteggiamenti fondamentali per una fruttuo-
sità, un arricchimento e uno scambio. Il Concilio, ha aggiunto il professo-
re commentando l’ultimo paragrafo della dichiarazione, ha invitato ancora 
una volta il cristiano a riconsiderare la connessione essenziale costitutiva 
dell’amore tra Dio e uomo e tra uomo e uomo, per una convivenza paci-
fica e fruttuosa. Quali mezzi, ha richiamato la collaborazione, il dialogo, 
la testimonianza, la concordia, l’unione. In conclusione, nonostante i suoi 
difetti e limiti, qualche tortuosità, la mancata espressione di calore umano, 
con Nostra aetate «dopo il Concilio la Chiesa romana vuole veramente ini-
ziare e consigliare anche agli altri cristiani una nuova lettura della Storia». 
Essa «mostra quale atteggiamento radicalmente, inauditamente nuovo, sia 
oggi in atto da parte della Chiesa cattolica»: un movimento irreversibile.

Per Luigi Paggiaro, «le religioni non cristiane hanno addirittura 
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incorporato nelle loro dottrine moltissimi elementi cristiani, così da pre-
sentare già una base per un futuro dialogo del cristianesimo con esse». «Per 
adesso conta conoscerci sempre meglio, comprenderci e tollerarci senza 
avventare giudizi di condanna, o anche di sola presunzione di superiori-
tà. […] Questa è la nuova frontiera della battaglia pacifica che attende la 
Chiesa cattolica». Essa non può ancora pretendere di misurarsi con le altre 
religioni sul piano dottrinario né tanto meno su quello teologico e dog-
matico, perché i tempi sono prematuri per un siffatto dialogo. Può invece 
invitare tutti i credenti, tutti gli uomini religiosi a stringere le fila e a unirsi 
spiritualmente per fare nuovo muro contro i disvalori dell’ateismo. Al cri-
stianesimo per ora incombe l’imperativo di accettare il pluralismo religio-
so non cristiano, rispettandone la mentalità e il costume, fino a quando i 
tempi saranno maturi per un incontro sul piano dogmatico81.

Allo storico delle religioni, ha precisato il professor Bianchi, si pone il 
problema se il cristianesimo «è la religione e, insieme, una delle religioni». 
In una sua relazione alla sessione di formazione del Sae ha riflettuto sul cri-
stianesimo in rapporto al modello di «continuità» e «discontinuità» rispetto 
alle altre religioni. Per lui, il carattere fondamentale e individuale del cri-
stianesimo pone lo storico in posizione di discontinuità. E si spiega. Nella 
visione cristiana, il mondo rispetto a Dio è in condizione di «profanità» 
radicale. Tra il sacro, che è l’ordine di Dio, e il profano, che è l’ordine del 
mondo, non c’è opposizione ma discontinuità. Le due realtà sono incom-
patibili: il profano, regno del continuo, non si confonde con il sacro, regno 
del discontinuo. In questo è posta la radicale differenziazione delle religio-
ni cristiane dalle altre che presumono di considerarsi universali. Questa 
soluzione, che sottolinea la «discontinuità» fra storia della salvezza e storia 
universale, considera l’incontro tra Dio e il mondo, in cui la «profanità» 
del mondo è superata nel mistero di Cristo mediatore e della sua Chiesa82.

Per padre Demaria, i richiami operativi con cui termina la dichiara-
zione assumono piuttosto il significato di presupposti immanenti a ogni 
espressione pratica, che non quello di norme particolari. L’unità religio-
sa del mondo da promuovere è, infatti, un’unità da farsi, un processo di 

81 L. Paggiaro, Pluralismo religioso e la sua unificazione, in «Studium», 62 (1966), pp. 354-359, 
in particolare pp. 357, 358. 

82 Cf. Il cristianesimo di fronte alle religioni non cristiane. Le lezioni al Passo della Mendola sulle 
prospettive del dialogo ecumenico. Il prof. Bianchi sull’“incontro tra Dio e il mondo nella storia della 
salvezza”, in «L’Osservatore Romano», 6 agosto 1966, p. 7.
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unificazione, cui nessuno è estraneo. Nella costruzione di quest’unità, il 
dialogo è comunione di verità nella carità e la collaborazione diventa co-
munione di carità nella verità; così il precetto dell’amore sarà posto in atto 
in una «dialettica di unità nella carità»83. 

Conclusioni
Con questa dichiarazione la Chiesa cattolica, prendendo atto del plu-

ralismo religioso e culturale, ha segnato un passo decisivo nello sforzo di 
promuovere l’avvicinamento e la mutua comprensione fra tutti gli uomini. 
Ha invitato i cristiani ad apprezzare il senso religioso che anima le altre re-
ligioni, senza giudicare il loro contenuto, e a stimarle per i valori che pro-
pongono ai loro fedeli, sui quali agisce lo Spirito. Ha suggerito il dialogo 
quale mezzo per passare dall’estraneità alla prossimità, al fine di sviluppare 
una cultura dell’incontro, aprire spazi di solidarietà, di fraternità e di ricon-
ciliazione: un cambiamento di prospettiva rispetto al periodo preconciliare.

La presente ricerca ha fatto emergere la risonanza positiva che il do-
cumento ha subito suscitato, con la sola eccezione di poche voci discor-
di su qualche aspetto. Si è innescato il desiderio di conoscere meglio le 
altre religioni, per cercare assonanze, somiglianze ma anche discordanze, 
in modo da potersi rapportare con i loro fedeli con sentimenti rinnovati. 
Nella maggior parte dei commenti si è anche messo in risalto il bisogno 
di un rinnovamento all’interno della Chiesa stessa. L’argomento che ha 
suscitato maggiori discussioni è stato il rapporto con la religione ebraica. 
Dai commenti si evince la necessità di altri approfondimenti in merito al 
ruolo salvifico di Gesù rispetto all’irrevocabilità dell’alleanza. Al fondo si 
percepisce ancora una teologia sostitutiva, tipica di una Chiesa che si pensa 
come il vero Israele. 

Verso le religioni non cristiane, nell’atteggiamento dei vari commen-
tatori sembra ancora predominare l’idea di una Chiesa, in possesso della 
pienezza dei mezzi di salvezza eterna, che si pone come criterio di giudizio 
nei confronti di tutte. Ciò implica l’ammissione di una loro insufficienza. 
Si è arrivati ad ammettere che ogni fedele si salva se segue la propria fede, 
ma non si è riusciti a trovare una giustificazione che giunga a dare valore 
alle religioni non cristiane quali vie parallele di salvezza. Nei loro confron-
ti, anche per interpretare la missione di Cristo quale Salvatore universale, 

83 Demaria, Conclusione, in Le religioni non cristiane nel Vaticano II…cit., pp. 295-309, 309. 
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in molti autori si è visto prevalere la funzione di «preparatio evangelica». 
Appare quindi evidente la difficoltà della teologia e dell’ecclesiologia cat-
tolica di trovare una soluzione che non porti a sminuire il valore delle altre 
religioni.



colMed 5/1 (2015) pp. 81-107

gregorIo dI narek

Aspetti ecumenici della dichiarazione a Dottore della 
Chiesa universale

Carlo Pertusati (Asti)

Introduzione
Nell’anno del centenario del genocidio degli Armeni, papa Francesco 

ha dichiarato Gregorio di Narek Dottore della Chiesa universale, duran-
te una celebrazione dedicata al ricordo delle vittime del «Grande Male»1. 
L’intento di questo contributo è di fare il punto sulle relazioni tra la Chiesa 
Cattolica e la Chiesa Armena Apostolica dal Concilio Vaticano II ad oggi, 
collocando in questo contesto il significato di una dichiarazione dottorale 
che interpella la riflessione teologica sull’ecumenismo dei santi.

1. Le relazioni attuali tra Cattolici e Armeni Apostolici 
La Chiesa Armena Apostolica fa parte delle Chiese Ortodosse Orientali, 

non è quindi in comunione né con Roma né con Costantinopoli. Essa ha al 
suo vertice la «Sede Madre del Santo Etchmiadzin», guidata dal Catholicos 
e Patriarca supremo di tutti gli Armeni. È la «sede preminente» tra i quattro 
patriarcati armeni: Etchmiadzin, Cilicia, Gerusalemme e Costantinopoli. 
Anche la «Grande Casa di Cilicia» è retta da un Catholicos2, che riconosce 
un primato di onore a Etchmiadzin; nella gerarchia della Chiesa Armena 
Apostolica si riscontra dunque la singolare coesistenza di due Catholicosati, 
dovuta a ragioni storiche3, che ha anche conseguenze nel dialogo ecume-

1 «Metz Yeghern» è l’espressione armena che indica il genocidio del 1915.
2 Il Catholicos risiede ad Antelias, in Libano.
3 Cfr. H. Tchilingirian, Il catholicos e le sedi gerarchiche della Chiesa Apostolica Armena: storia, 

problemi e prospettive, in Storia religiosa dell’Armenia. Una cristianità di frontiera tra fedeltà al passato 
e sfide del presente, a cura di L. Vaccaro – B. L. Zekiyan, Milano 2010, pp. 189-212.
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nico4. Le diocesi della diaspora fanno riferimento all’una o all’altra sede5. 
Dalla seconda metà del sec. XX, Etchmiadzin ha tentato di unire i due 
Catholicosati, finora senza esito positivo e i rapporti tra le due sedi restano 
piuttosto tesi6. 

Dopo il Concilio Vaticano II, al quale avevano partecipato come dele-
gati fraterni anche alcuni delegati armeni fin dalla prima sessione, le rela-
zioni ecumeniche tra Cattolici e Armeni Apostolici si sono intensificate. 
Tali relazioni oggi esistono sia a livello bilaterale, come con le altre singole 
Chiese Ortodosse Orientali, sia nella Commissione Mista che le coinvolge 
tutte. Da rilevare che quello cattolico – armeno apostolico è stato il primo 
dialogo ad avere rilevanza cristologica, seppur la dichiarazione congiunta 
fu poi l’ultima ad essere firmata7. Roma intrattiene rapporti ufficiali con i 
due Catholicoi, nel dovuto rispetto della primazia gerarchica della sede di 
Etchmiadzin. Con la ovvia eccezione di Giovanni Paolo I, tutti i pontefi-
ci, da Paolo VI a Francesco, hanno incontrato i quattro patriarchi armeni 
apostolici loro contemporanei.

1.1 Paolo VI
Fu papa Montini «a riprendere gli sforzi di dialogo e confronto con la 

Chiesa Apostolica Armena»8. Egli vide il patriarca armeno di Gerusalemme 
Yeghishe Derderian la sera dello storico incontro con il patriarca Atenagora, 
il 4 gennaio 1964. In occasione del viaggio a Istanbul, fu accolto dal pa-
triarca armeno di Costantinopoli Shnorhk Kalustian, nella Cattedrale 
Armeno Apostolica, il 25 luglio 1967.

4 Nella conferenza di Addis Abeba del 1965, cinque Chiese Ortodosse Orientali si sono impe-
gnate in un dialogo fraterno tra loro e nel ricercare insieme di stabilire relazioni ecumeniche con le 
Chiese Ortodosse e con la Chiesa Cattolica. Si tratta delle chiese: Copto Ortodossa, Siro Ortodossa, 
Armeno Apostolica, Etiopica Ortodossa e Siro Ortodossa Malankarese. Fu presente il Catholicos di 
Etchmiadzin Vazken I, ma nella sessione conclusiva non si presentò, a causa delle relazioni interne 
tra i due Catholicosati e fu rappresentato, come il Catholicos di Cilicia Khoren I, da alcuni delegati. 
Per questo motivo il documento finale non fu firmato dagli Armeni. Per la presenza degli Armeni 
in Italia, M. I. Macioti, L’Armenia, gli Armeni. Cento anni dopo, Napoli 2015, pp. 309-340.

5 Per la distribuzione geografica degli Armeni in diaspora e le rispettive giurisdizioni, C. 
Chaillot, Vita e spiritualità delle Chiese Ortodosse Orientali delle tradizioni siriaca, armena, copta ed 
etiopica, Cinisello Balsamo (Mi), 2014, pp. 138-151.

6 Armenian Christianity Today: Identity Politics and Popular Practice, ed. A. Agadjanian, 
Farnham 2014, pp. 126-132.

7 A. Olmi, Il consenso cristologico tra le chiese calcedonesi e non calcedonesi (1964-1996), Roma 
2003, pp. 278-282.

8 P. Macchi, Presentazione, in Storia religiosa dell’Armenia…cit., p. 7.
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Paolo VI ricevette in Vaticano i due Catholicoi. Il 9 maggio 1967 accolse 
Khoren I di Cilicia nell’Aula dei Paramenti, dove si rivolsero parole frater-
ne e auspici di unità prima di pregare insieme nella Cappella Sistina9. Nel 
1969 Paolo VI indirizzò un breve messaggio al Catholicos di Etchmiadzin 
Vazken I, esprimendo stima verso lo stesso Patriarca e la chiesa Armena e 
auspicando un incontro a Roma10. Vazken I accettò l’invito, che ebbe luogo 
nell’anno successivo, quando si trattenne in Vaticano dall’8 al 12 maggio, 
insieme ai patriarchi armeni di Gerusalemme e Costantinopoli11. Nella 
Cappella Sistina, durante un incontro di preghiera, il Papa rivolse un di-
scorso al Catholicos: «È la prima volta nella storia che un vescovo di Roma 
ha l’onore e la gioia di poter offrire l’ospitalità nella sua casa al Catholicos 
di Etchmiadzin»12. Giovanni Paolo II dirà di quel momento: «Quando nel 
1970 il Papa Paolo VI e il Catholicos Vazken I si scambiarono il bacio della 
pace, lanciarono una nuova era di contatti fraterni tra la Chiesa di Roma 
e la Chiesa Armena»13. Paolo VI e Vazken I firmarono una dichiarazione 
comune d’intenti ecumenici nella Torre di San Giovanni, dove alloggiava il 
Catholicos, al quale il Papa donò una reliquia di San Bartolomeo14. 

I frutti di questi incontri non dovevano tardare a maturare.

1.2 Giovanni Paolo II
Sono due i passi fondamentali compiuti tra la Chiesa Cattolica e la 

Chiesa Armena Apostolica durante il pontificato di papa Wojtyła: la firma 
di una dichiarazione cristologica comune15 nel 1996 e l’istituzione della 

9 «AAS» 59 (1967), pp. 510-512.
10 Insegnamenti di Paolo VI, volume VII (1969), p. 1318.
11 Per la cronaca della visita, G. Caprile, Visita ufficiale del Catholicos armeno, in «La Civiltà 

Cattolica», 121/2 (1970), 478-481.
12 «AAS», 62 (1970), pp. 439-442. Il Papa rivolse un secondo discorso al Catholicos l’11 mag-

gio, «AAS», 62 (1970), pp. 442-443. 
13 Yerevan, 26 settembre 2001, in Congregazione Per Le Chiese Orientali, Servizio 

Informazioni Chiese Orientali [d’ora in poi: SICO] 56 (2001), p. 93.
14 12 maggio 1970, in «AAS», 62 (1970), pp. 416-417. Un passaggio particolarmente signi-

ficativo è il seguente: «Ils exhortent les théologiens à s’adonner à une étude commune tendant à 
approfondir leur connaissance du mystère de notre Seigneur Jésus Christ et de la révélation faite en 
Lui. Fidèles à la tradition transmise par les Apôtres et les Pères, et, en même temps, conscients des 
exigences d’un monde qui cherche Dieu dans les nouveaux développements de notre époque, ils 
pourront ouvrir de nouvelles voies qui permettront de surmonter les divergences existantes encore 
et amèneront leurs Églises à une unité plus parfaite dans la profession de leur foi en face du monde».

15 13 dicembre 1996, in «AAS», 89 (1997), pp. 90-92. Seguirono altri documenti congiunti nel 
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«Commissione Mista Internazionale per il Dialogo Teologico tra la Chiesa 
Cattolica e le Chiese Ortodosse Orientali16» nel 2004, commissione alla qua-
le partecipano anche i due Catholicosati della Chiesa Armena Apostolica17. 
A questi eventi si devono aggiungere importanti incontri e segni, culminati 
nello storico viaggio di Giovanni Paolo II in Armenia nel 2001.

In occasione del viaggio a Istanbul, Giovanni Paolo II, come Paolo VI, 
fu accolto dal patriarca armeno di Costantinopoli Shnorhk Kalustian, nella 
Cattedrale Armeno Apostolica; era il 29 novembre 1979. «Sono venuto a 
salutare, nella vostra persona, - disse il Papa - la Gerarchia e soprattutto Sua 
Santità Vasken I, il Supremo Patriarca e Catholicos di tutti gli Armeni»18.

Il 27 ottobre 1986 gli Armeni aderirono alla preghiera per la pace nel 
mondo convocata da Giovanni Paolo II ad Assisi e tornarono nel successivo 
appuntamento del 24 gennaio 200219.

Dopo il terremoto che devastò l’Armenia nel 1988, papa Wojtyła of-
frì vicinanza spirituale e aiuti tangibili. Nel 1991, grazie alla sollecitudine 
del Pontefice e la collaborazione della Caritas italiana, furono inaugurati un 
ospedale intitolato alla Redemptoris Mater ad Ashotsk, nel nord dell’Ar-
menia20 e altre strutture sociali in varie parti del Paese21. Fu l’occasione, 

2000 e nel 2001, oltre a quello firmato tra il Papa ed il Catholicos di Cilicia nel 1997 (vedi infra).
16 La commissione preparatoria si radunò per la prima volta a Roma nel gennaio 2003 e l’atti-

vità della Commissione iniziò nel gennaio 2004, per continuare fino ad oggi con puntuali incontri 
annuali. Da parte orientale appartengono alla Commissione le Chiese: copto ortodossa, siro orto-
dossa, armena apostolica (Etchmiadzin), armena apostolica (Cilicia), etiopica ortodossa tewahido, 
siro ortodossa malankarese e eritrea ortodossa tewahido. I rapporti, i comunicati e un documento 
della Commissione sono reperibili nel sito internet della Santa Sede e nel Servizio di Informazione 
del Pontificio Consiglio per la Promozione dell’Unità dei Cristiani [d’ora in poi: IS]. 

17 A. Pacini, Il dialogo teologico tra Chiesa Cattolica e chiese ortodosse tra sinodalità e primato, in 
Pensare la fede in comunione. I dialoghi teologici tra le chiese, a cura di A. Pacini, Milano 2013, pp. 
110-115.

18 «AAS» 71 (1979), pp. 1590-1591.
19 Saranno presenti anche alla convocazione di Benedetto XVI del 27 ottobre 2011.
20 Era il 6 ottobre. Le mutate condizioni politiche permisero la presenza di una delegazio-

ne vaticana: il Card. Silvestrini, Prefetto della Congregazione delle Chiese Orientali presiedette 
la cerimonia e lesse un messaggio del Papa. Cfr. IS 80 (1992/II), p. 6. Il Card. Bertone lo visi-
tò il 5 marzo 2008: «Il Papa Giovanni Paolo II desiderava ardentemente visitare questo luogo, 
ma le sue condizioni di salute e le asperità del percorso non glielo permisero. Ora io sono venu-
to, inviato dal suo Successore, Sua Santità Benedetto XVI, quasi per portare a compimento quel 
desiderio». http://www.vatican.va/roman_curia/secretariat_state/card-bertone/2008/documents/
rc_seg-st_20080304_ospedale-ashotsk_it.html

21 G. Caprile, Sollecitudini verso i cristiani armeni, in «La Civiltà Cattolica», 144/1 (1993), pp. 
68-72.
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anche grazie ai mutamenti politici, perché la delegazione della Santa Sede 
si recasse in visita a Etchmiadzin, dove fu accolta calorosamente da Vazken 
I. Il Card. Silvestrini donò da parte del Papa delle reliquie dei SS. Apostoli 
Bartolomeo e Taddeo e l’anziano Patriarca le ricevette con commozione nella 
Cattedrale22. Il Catholicos, poco dopo, inviò una delegazione armena all’As-
semblea per l’Europa del Sinodo dei Vescovi (dicembre 1991)23. In quella 
sede, il vescovo armeno Mesrob Krikorian osò dire che, viste le strette rela-
zioni tra la Chiesa Cattolica e la Chiesa Armena Apostolica, nei sinodi ci si 
dovrebbe ormai considerare reciprocamente membri a pieno titolo e non più 
osservatori o delegati fraterni24. 

Karekin II Sarkissian25, Catholicos di Cilicia e già osservatore al Concilio 
Vaticano II, fece visita a Giovanni Paolo II nel 1983 e nel 1992. Nel 1995 
fu eletto Catholicos di Etchmiadzin26 e il Papa gli indirizzò una lettera 
per felicitarsi della nomina27. Nella nuova veste si recò a Roma due volte: 
dal 10 al 14 dicembre 199628 e dal 23 al 26 marzo 199929, già gravemen-
te ammalato e prossimo alla morte. Durante la prima circostanza, il Papa 
ed il Catholicos (accompagnato dai Patriarchi armeni di Gerusalemme e 
Costantinopoli) firmarono una Dichiarazione comune dal titolo: «De modo 
unionis Verbi incarnati»30. Con essa si è posto fine alla disputa cristologica 
relativa alla comprensione del mistero di Cristo: egli è «il Verbo di Dio fatto 
carne, Dio perfetto nella sua divinità, uomo perfetto nella sua umanità». La 
seconda visita è coincisa con l’inaugurazione della mostra «Roma-Armenia» 
nella Sala Regia del Palazzo Apostolico; in questa circostanza il Catholicos e 
il Presidente dell’Armenia invitarono il Papa a recarsi in visita ufficiale nel 

22 Cfr. C. Gugerotti, Riflessi d’oriente, Magnano (Bi), 2012, p. 40.
23 Cfr. IS, 91 (1996/I-II), p. 24.
24 Cfr. Ibid. 
25 Il 18 aprile 1988 accolse ad Antelias il Card. Willebrands, in Medio Oriente per restituire a 

nome del Papa la vista di alcuni patriarchi orientali. Cfr. IS, 68 (1988), pp. 131-133.
26 Catholicos della Grande Casa di Cilicia dal 1977 al 1995, diventando Catholicos di 

Etchmiadzin (1995-1999) assunse il nome di Karekin I.
27 IS, 89 (1995/II-III), p. 62. Una delegazione della Santa Sede, guidata dal card. Cassidy, 

Prefetto del Pontificio Consiglio per l’Unità dei Cristiani, fu presente all’intronizzazione.
28 Tutti i testi dei discorsi sono riportati in IS 94 (1997/I), pp. 22-34. Per la cronaca degli in-

contri, G. Marchesi, Il Patriarca supremo degli armeni visita il Papa, in «La Civiltà Cattolica» 148/1 
(1997), pp. 379-388.

29 Tutti i testi dei discorsi sono riportati in IS 102 (1999/IV), pp. 209-215.
30 13 dicembre 1996, in «AAS», 89 (1997) pp. 90-92.
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loro Paese31. Di Karekin ricordiamo anche che aveva composto i testi per la 
Via Crucis al Colosseo del 28 marzo 1997, su richiesta di Giovanni Paolo 
II.32 Il pio esercizio fu poi presieduto dal Papa e dall’Arcivescovo Nerses 
Bozabalian, Cancelliere di Etchmiadzin, in rappresentanza del Catholicos. 

Il Catholicos di Cilicia Aram I33, successore di Karekin alla Grande 
Casa, compì una visita ufficiale a Giovanni Paolo II nel gennaio del 199734 
e assistette alla Celebrazione Eucaristica presieduta dal Papa nella Basilica 
di San Paolo fuori le Mura a conclusione della Settimana di preghiera per 
l’unità dei cristiani35. In quell’occasione firmarono una Dichiarazione co-
mune, richiamando quella sottoscritta il mese precedente dallo stesso Papa 
e dal Catholicos di Etchmiadzin36.

Nel 1997 Giovanni Paolo II si recò in Libano per consegnare l’Esorta-
zione Apostolica post-sinodale «Una speranza nuova per il Libano»37, che 
faceva seguito all’assemblea speciale per il Libano (26 novembre - 14 di-
cembre 1995). Nel testo non si diede risalto agli Armeni e nel viaggio non 
venne colta l’occasione per restituire la visita ad Aram I presso la sede di 
Antelias; due opportunità mancate38. Anche Benedetto XVI, nel viaggio 
apostolico in Libano del 2012, non si recò ad Antelias.

31 Il viaggio fu programmato dal 2 al 4 luglio 1999, ma l’aggravamento delle condizioni di salute 
del Catholicos richiese un rinvio. Giovanni Paolo II pensò allora di compiere una visita personale 
a Karekin dopo il viaggio in Polonia il 18 giugno, ma un attacco febbrile costrinse il Papa a rinun-
ciare a questo progetto. Il 29 giugno scrisse una lettera personale al Catholicos, che il Card. Cassidy 
avrebbe dovuto consegnargli il 2 luglio, ma Karekin morì nel pomeriggio dello stesso 29 giugno. Ai 
funerali partecipò il Card. Cassidy che lesse la lettera di Giovanni Paolo II. Cfr. IS 102 (1999/IV), 
pp. 215-217 e E. Farahian – P. Domensino, L’Armenia attende la visita di Giovanni Paolo II, in 
«La Civiltà Cattolica», 150/IV (1999), pp. 73-83.

32 Meditazioni e preghiere del Catholicos di tutti gli Armeni S.S. Karekin I per la Via Crucis al 
Colosseo in: IS 95 (1997/II-III), pp. 86-97.

33 Il Papa scrisse una lettera di felicitazioni per nomina anche ad Aram I. V. IS, 89 (1995/
II-III), pp. 62-63. Una delegazione della Santa Sede, guidata dal Card. Cassidy, fu presente 
all’intronizzazione.

34 Tutti i testi dei discorsi sono riportati in: IS 95 (1997/II-III), pp. 77-85.
35 Cfr. SICO 55 (2000), pp. 156-157.
36 Enchiridion Oecumenicum, volume. VII, pp. 1221-1224.
37 10 maggio 1997, «AAS», 89 (1997), pp. 313-416.
38 Nel documento, a proposito del dialogo con le Chiese ortodosse, si nota che sia stata una 

grazia la presenza di delegati fraterni «provenienti dai Patriarcati greco-ortodosso e siriaco-ortodosso 
d’Antiochia, dal Catholicosato armeno di Cilicia e dalla Chiesa Assira d’Oriente» (85), ma si ag-
giunge che «Il primo orientamento proposto consiste nel riscoprire ed approfondire la tradizione 
antiochena comune ad un certo numero di Chiese patriarcali cattoliche e di Chiese ortodosse del 
Medio Oriente» (86).
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Nel 1998, Giovanni Paolo II inviò in dono al nuovo patriarca armeno 
di Costantinopoli Mesrob II una croce pettorale39.

Il Grande Giubileo del 2000 ebbe l’inizio ecumenico con l’apertura del-
la porta santa della Basilica di San Paolo fuori le Mura: la soglia fu varcata 
da rappresentanti di varie chiese e comunità ecclesiali40. Furono presenti 
anche due vescovi della Chiesa Armena Apostolica in rappresentanza dei 
due Catholicoi, Karekin II41 ed Aram I. 

Giovanni Paolo II, durante il pellegrinaggio in Terra Santa, il 26 marzo 
2000 visitò la Cattedrale armeno apostolica di Gerusalemme, accolto dal 
patriarca Torkom II Manoogian con le parole «Pari Yegak»42. Il Papa dis-
se: «Visitando la sua casa mi sento come un fratello tra fratelli che insieme 
cercano di costruire la Chiesa di Cristo»43.

Il 7 maggio 2000, al Colosseo vi fu la commemorazione ecumeni-
ca dei testimoni della fede del XX secolo, alla quale aderirono anche i 
due Catholicosati armeni. L’ultima delle testimonianze riguardò i martiri 
dell’Armenia e fu proposto un toccante testo di Karekin I, deceduto l’anno 
precedente, sulla fede del suo martoriato popolo. Seguì una preghiera in 
lingua armena letta dal vescovo Panossian, del Catholicosato di Cilicia44.

Il Catholicos di Etchmiadzin Karekin II rese visita alla Chiesa di Roma 
dall’8 all’11 novembre 200045. Tra i momenti principali sono da ricordare: 
la firma di una «notificatio coniuncta»46 e la celebrazione ecumenica pre-
sieduta da Giovanni Paolo II nella basilica di San Pietro, durante la qua-
le egli rimise a Karekin II una reliquia47: «Sono lieto di restituire a Vostra 

39 Fu portata dal Card. Cassidy, che guidò la delegazione della Santa Sede all’intronizzazione. 
Cfr. IS 99 (1998/IV) pp. 220-221.

40 Cfr. IS 103 (2000/I-II), pp. 50-51.
41 All’intronizzazione Karekin II, nuovo Catholicos di Etchmiadzin, avvenuta il 4 novembre 

1999, partecipò il card. Cassidy, inviato dal Papa. Uno dei primi atti di Karekin II fu l’istituzione 
di un nuovo ufficio per le relazioni interecclesiali.

42 «Benvenuto». Saluto del Patriarca in SICO 55 (2000), pp. 116-117. Torkom II partecipò 
all’incontro ecumenico nella residenza del Patriarca greco ortodosso di Gerusalemme (25 marzo) e 
alla Messa celebrata dal Pontefice al Santo Sepolcro (26 marzo).

43 Saluto del Papa in Ibid., pp. 115-116.
44 Cfr. IS 104 (2000/III), p. 128.
45 La cronaca, i discorsi ed i testi liturgici sono riportati in IS 105 (2000/IV), pp. 173-183.
46 9 novembre 2000, AAS 93 (2001) pp. 85-87.
47 La reliquia fu donata al Papa dalle suore del convento di San Gregorio armeno in Napoli ed 

il reliquiario dall’Arcivescovo di Napoli, in vista del prezioso omaggio al Catholicos. Cfr. SICO 55 
(2000), pp. 159-160.
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Santità una reliquia di san Gregorio l’Illuminatore, che è stata custodita nel 
Convento di san Gregorio Armeno a Napoli, e lì venerata per molti secoli. 
Essa sarà posta nella nuova Cattedrale ora in costruzione a Yerevan, come 
simbolo della speranza e della missione della Chiesa in Armenia dopo tanti 
anni di oppressione e di silenzio». Il passaggio più toccante dell’omelia di 
Giovanni Paolo II fu il seguente: «Possa presto giungere il giorno in cui le 
nostre Sedi ed i Vescovi saranno in piena comunione ancora una volta, così 
che si possa celebrare insieme, al medesimo Altare, l’Eucaristia, supremo se-
gno e sorgente di unità in Cristo. Fino all’alba di quel giorno, ognuna delle 
nostre Celebrazioni Eucaristiche soffrirà dell’assenza del fratello che non è 
ancora lì». Tornando in Armenia, Karekin II fu accompagnato dal Card. 
Kasper, che partecipò alla cerimonia di accoglienza delle reliquie di san 
Gregorio l’Illuminatore a Etchmiadzin. Il Catholicos indirizzò una lettera 
al Papa per ringraziare dell’ospitalità a Roma e per il dono delle reliquie48. 

L’anno 2001 segnò il 1700° del battesimo del popolo armeno. Giovanni 
Paolo II scrisse una lettera apostolica dedicata a tale circostanza, ricordan-
do la cordialità dei rapporti tra la Chiesa Apostolica Armena e la Chiesa 
Cattolica, rafforzati anche dagli incontri tra le più alte autorità delle due 
chiese49. Il Papa aggiunse che anche la Chiesa Armeno Cattolica deve offrire 
il suo decisivo contributo alla causa dell’unità.

Il patriarca cattolico di Cilicia degli Armeni Nerses Bedros XIX celebrò 
una divina liturgia in rito armeno nella basilica di San Pietro alla presenza 
di Giovanni Paolo II, che pronuncio l’omelia e pregò con gli Armeni e per 
gli Armeni, e di una delegazione di Etchmiadzin. Il Papa espresse la spe-
ranza di visitare presto l’amata terra armena e al termine della celebrazione 
donò al Patriarca una reliquia di San Gregorio l’Illuminatore. All’Angelus 
ricordò come il martirio abbia sempre costituito un elemento costante del-
la storia armena50. 

La Grande casa di Cilicia festeggiò l’anniversario dal 25 al 27 di maggio. 
Per la ricorrenza, Giovanni Paolo II indirizzo una lettera51 al Catholicos 
Aram I e inviò a rappresentarlo il Card. Kasper52, che portò in dono da 
parte del Pontefice una reliquia di san Gregorio l’Illuminatore; come 

48 Cfr. IS 105 (2000/IV), pp. 183-184.
49 2 febbraio 2001, in « AAS», 93 (2001), pp. 461-470.
50 18 febbraio 2001, cfr. IS 107 (2001/II-III), pp. 80-81.
51 20 maggio 2001, in «AAS», 93 (2001), pp. 681-684.
52 Nuovo Presidente del Pontificio Consiglio per l’Unità dei Cristiani
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abbiamo visto si trattò di un gesto compiuto anche verso Karekin II e 
Nerses Bedros XIX.

Sempre in occasione dell’anniversario della proclamazione del 
Cristianesimo come religione ufficiale del Paese, Giovanni Paolo II compì 
uno storico viaggio in Armenia dal 25 al 27 settembre 200153, ospite per-
sonale del Catholicos nella sua residenza. «Per la prima volta un Vescovo di 
Roma ha calcato quell’amata terra»54. La prima tappa fu Etchmiadzin, dove 
il Papa, accolto dal Catholicos, visitò la cattedrale e le tombe di Vazken I 
e Karekin I, «artefici degli attuali cordiali rapporti tra la Chiesa Armena e 
quella Cattolica»55; insieme pregarono, salutarono i presenti e benedissero 
i fedeli. «Prego perché la mia visita – disse il Pontefice - sia come una con-
sacrazione della ricca e fruttuosa collaborazione già esistente tra noi. Vi è 
una reale e intima unità fra la Chiesa Cattolica e la Chiesa d’Armenia». La 
tappa successiva fu Yerevan, presso il Memoriale di Tzitzernakaberd, dove 
il Papa ed il Patriarca ricordarono le vittime del genocidio del popolo ar-
meno dell’anno 1915; qui Giovanni Paolo II donò a Karekin II un quadro 
di Benedetto XV, che alzò la voce il difesa del popolo armeno al tempo 
del «Grande Male». Nella nuova Cattedrale armena apostolica di Yerevan, 
dedicata a san Gregorio Illuminatore e inaugurata la settimana preceden-
te56, si svolse la celebrazione ecumenica; tra i momenti principali: la pro-
fessione di fede, lo scambio del bacio di pace e la venerazione della reliquia 
dell’Apostolo degli Armeni, donata dal Pontefice l’anno precedente. Nella 
mattina dell’ultima giornata del viaggio, a Etchmiadzin il Catholicos con-
cesse al Papa l’uso dell’altare all’aperto per la celebrazione eucaristica in rito 
romano, alla quale egli stesso assistette57; vi furono scambi di discorsi e la 
benedizione comune ai fedeli. Seguì la firma di una Dichiarazione comu-
ne, nella quale fu menzionato esplicitamente il genocidio degli Armeni58. 
Nel pomeriggio vi fu ancora una visita alla cattedrale e a Khor Virap, al 
pozzo delle sofferenze di san Gregorio Illuminatore, dove Karekin donò a 

53 Per la cronaca e i testi v.: SICO 56 (2001), pp. 87-107 e IS 108 (2001/IV) pp. 133-141. Tre 
giorni prima dell’arrivo di Giovanni Paolo II era terminata la visita del patriarca russo ortodosso 
Alessio II.

54 Giovanni Paolo II, Udienza generale, 3 ottobre 2001.
55 Ibid.
56 All’inaugurazione, durante le celebrazioni del 1700° anniversario del battesimo degli Armeni 

tenutesi dal 21 al 23 settembre, fu presente una delegazione di Roma, guidata dal card. Kasper.
57 Si trattò della prima eucaristia celebrata su quest’altare.
58 27 settembre 2001, in «AAS», 93 (2001), pp. 837-839.
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Giovanni Paolo II una fiaccola, segno della fede del popolo armeno, che al 
ritorno a Roma fu collocata solennemente nella nuova cappella dell’Aula 
del Sinodo.

Pochi mesi di morire, Giovanni Paolo II dedicò un ultimo gesto agli 
Armeni59: benedisse una statua dell’Apostolo degli Armeni, collocata nel 
cortile nord della basilica vaticana, che Benedetto XVI doveva poi ribattez-
zare «cortile san Gregorio l’Illuminatore» nel 200860.

In occasione dei funerali di Giovanni Paolo II, furono presenti i due 
Catholicoi, Karekin II e Aram I (per la prima volta insieme in Vaticano)61 
e il Patriarca armeno di Costantinopoli. Alla sua canonizzazione (27 aprile 
2014) sarà poi presente una delegazione di Etchmiadzin.

1.3 Benedetto XVI
Alla celebrazione per l’inizio del ministero petrino di Benedetto XVI, 

furono presenti le delegazioni dei due Catholicosati; quella di Etchmiadzin 
fu guidata dal patriarca armeno di Costantinopoli Mesrob II. Il Papa nel 
2006 visitò la Cattedrale Armena Apostolica di Istanbul, dove incontrò 
lo stesso Patriarca; durante una celebrazione ecumenica della Parola, il 
Pontefice ricordò le visite dei suoi predecessori e definì «urgente» l’opera di 
ricostruzione dell’unità dei cristiani, citando alcune note parole ecumeni-
che di Nerses di Lambron, utilizzate anche da Giovanni Paolo II62. Mesrob 
II partecipò alla Messa celebrata da Benedetto XVI nella Cattedrale catto-
lica dello Spirito Santo.

Nel 200863, il Pontefice ricevette la visita dei due Catholicoi. Karekin II 
di Etchmiadzin fu ospite in Vaticano dal 7 al 9 maggio e fu accolto pubbli-
camente, all’inizio dell’udienza generale in Piazza San Pietro64. Benedetto 
XVI lo ringraziò «per l’impegno personale profuso nella crescente 

59 19 gennaio 2005. In Vaticano, dal 1999, vi era già un’immagine dell’Apostolo degli Armeni 
nei mosaici della Cappella Redemptoris Mater.

60 22 febbraio 2008. Cfr. IS 127 (2008/I), pp. 4-5.
61 Entrambi avevano scritto un messaggio di condoglianze, ricordando l’impegno ecumenico di 

Giovanni Paolo II e la sua predilezione per il popolo armeno. Cfr. IS 118 (2005 I/II), pp. 10-11. 
62 30 novembre 2006, «AAS», 98 (2006), pp. 917-918.
63 Nel mese di marzo, il Segretario di Stato Vaticano, card. Bertone, visitò l’Armenia, accolto 

da Karekin II nella Cattedrale di Etchmiadzin; essi firmarono un Comunicato congiunto il 4 mar-
zo. Il testo è reperibile in: http://www.vatican.va/roman_curia/secretariat_state/card-bertone/2008/
documents/rc_seg-st_20080304_joint-communique_it.html.

64 Per la cronaca della visita ed i discorsi v. IS 128 (2008/II), pp. 44-48.
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amicizia fra Chiesa apostolica armena e Chiesa cattolica». Il Papa incontrò 
il Catholicos in un’udienza privata e successivamente insieme ai vescovi 
della delegazione armena. Infine vi fu una celebrazione ecumenica nella 
Sala Clementina. Nel discorso, Benedetto XVI ricordò lo scambio di vi-
site intercorso tra lo stesso Catholicos e Giovanni Paolo II e sottolineò i 
progressi del dialogo nella Commissione Mista tra la Chiesa Cattolica e le 
Chiese Ortodosse Orientali, auspicando di giungere alla piena unità di fede 
che permetterà la celebrazione comune dell’Eucaristia65. Karekin II invitò 
ufficialmente il Papa a visitare l’Armenia anche a nome del Presidente della 
Repubblica, ma questo evento non si realizzò.

Aram I di Cilicia fu ospite in Vaticano dal 23 al 27 novembre66. Il 
24 maggio il Papa incontrò il Catholicos in un’udienza privata e succes-
sivamente insieme ai vescovi della delegazione armena. Nella Cappella 
Redemptoris Mater presero parte ad una celebrazione ecumenica. Il Papa 
si rivolse al Catholicos sottolineando la presenza positiva della Sede di 
Cilicia alla Commissione Mista ed esprimendo vicinanza alla popolazione 
libanese travagliata da annosi conflitti67. Aram I ricordò la vocazione ecu-
menica della Sede di Cilicia. Il 26 maggio, all’inizio dell’udienza generale 
nell’Aula Paolo VI, Benedetto XVI salutò Aram I: «questa visita fraterna è 
un›occasione significativa per rafforzare i vincoli di unità già esistenti fra 
noi, mentre procediamo verso la piena comunione». Il Catholicos ricordò 
l’origine apostolica delle chiese di Roma (Pietro e Paolo) e dell’Armenia 
(Taddeo e Bartolomeo), che deve tradursi in vocazione apostolica nel 
tempo della rievangelizzazione. 

Durante il viaggio apostolico in Terra Santa, nel 2009, papa Ratzinger 
fu accolto nella residenza dal patriarca armeno apostolico Torkom II 
Manoukian e visitò la chiesa patriarcale armena apostolica di Gerusalemme, 
dove pregarono insieme. Nel discorso espresse soddisfazione per il docu-
mento sulla natura e la missione della Chiesa elaborato dalla Commissione 
Mista68.

Benedetto XVI scrisse un messaggio a Karekin II, in occasione del 10° 
anniversario della sua elezione a Patriarca Supremo e Catholicos di tutti 

65 9 maggio 2008, «AAS», 100 (2008), pp. 387-390.
66 Per la cronaca della visita ed i discorsi v. IS 130 (2008/IV), pp. 253-255. 
67 24 novembre 2008, «AAS», 100 (2008), pp. 834-835.
68 15 maggio 2009, SICO 64 (2009), pp. 102-103.
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gli Armeni il 27 ottobre 200969. Questi tornò in visita a Roma nel 2012, 
partecipò all’udienza generale e fu ricevuto dal Papa nello studio dell’Aula 
Paolo VI.70

Nel gennaio 2013 fu intronizzato il nuovo patriarca armeno apostolico 
di Gerusalemme, Nourhan Manoogian. Il Papa inviò un messaggio augu-
rale, auspicando un ulteriore sviluppo e approfondimento delle già cordiali 
relazioni tra cattolici ed armeni71.

Da segnalare che durante l’assemblea generale speciale del Sinodo dei 
vescovi per il Medio Oriente, nell’ottobre 2010, uno dei delegati fraterni 
armeni apostolici contestò un punto dei Lineamenta che legava la nascita 
delle Chiese Cattoliche Orientali di quell’area geografica agli sforzi ecume-
nici per il ristabilimento dell’unità dei cristiani72: «dobbiamo accettare i fat-
ti storici, ma non chiamiamoli sforzi ecumenici»73. L’esortazione apostolica 
post-sinodale non riprese il concetto criticato74.

1.4  Francesco
Alla celebrazione di apertura del pontificato di papa Francesco, come 

spesso è stato notato, fu presente per la prima dopo il 1054 il Patriarca 
Ortodosso di Costantinopoli, nella persona di Bartolomeo I. Qui voglia-
mo rilevare che fu presente anche il Catholicos di Etchmiadzin Karekin 
II; Aram I di Cilica inviò una delegazione. Karekin II, come anche Aram 
I, aveva già mandato un messaggio augurale al Pontefice appena eletto, ri-
cordando gli incontri avuti con lui a Buenos Aires: «Noi ricordiamo con 
affetto i nostri incontri e preghiere insieme a Vostra Santità in Argentina, 
durante i quali abbiamo potuto conoscere in voi un buon pastore e un 
Capo della Chiesa coraggioso, saggio e giusto75. Siamo felici di confessa-

69 Cfr. IS 132 (2009/III-IV), p. 38.
70 12 settembre 2012. Cfr. SICO 67 (2012), pp. 281-282.
71 24 gennaio 2013. Cfr. IS 140 (2012/III-IV), p. 42.
72 «Dopo le divisioni e le separazioni, furono intrapresi periodicamente degli sforzi per ricosti-

tuire l’unità del Corpo di Cristo. In questo sforzo d’ecumenismo si formarono le Chiese cattoliche 
orientali: armena, caldea, melchita, siriaca e copta. All’inizio tali Chiese furono tentate dalla polemi-
ca con le Chiese ortodosse sorelle, ma spesso furono anche ardenti difensori dell’Oriente cristiano» 
(Lineamenta 9).

73 Cfr. IS 135 (2010 III/IV), pp. 119-120. Si tratta del delegato di Etchmiadzin Armash 
Nalbandian, vescovo di Damasco.

74 Ecclesia in Medio Oriente, 14 settembre 2012, «AAS», 104 (2012), pp. 751-796.
75 Nel 1983 Vazken I fondò la Diocesi Armena dell’Argentina.
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re il Vostro amore sincero e l’affetto dimostrati verso il popolo armeno»76. 
Questi sentimenti furono espressi in modo particolarmente significativo 
nel novantacinquesimo anniversario del genocidio degli Armeni, quando il 
Card. Bergoglio fece installare una croce di pietra nella cattedrale di Buenos 
Aires, a ricordo dei martiri77. 

L’Arcivescovo Primate della Chiesa Apostolica Armena in Argentina 
Kissag Mouradian è stato amico personale di Bergoglio; essi collabora-
rono efficacemente fin da quando questi fu nominato ausiliare del card. 
Quarracino. Tra i segni più espressivi si annota che insieme effettuarono 
a Buenos Aires la consacrazione dell’altare di San Taddeo nella Basilica 
di Nostra Signora della Misericordia e dell’altare della chiesa di San 
Bartolomeo. In occasione dell’elezione a Sommo Pontefice, Mouradian 
espresse i suoi auguri all’amico ed anche l’auspicio che, nel suo nuovo ruo-
lo, egli avrebbe potuto aiutare la chiesa armena apostolica a vedere ricono-
sciuto sulla scena internazionale il genocidio del 1915.78 La famigliarità del 
card. Bergoglio con la tradizione armena era dovuta anche alla presenza a 
Buenos Aires degli armeni cattolici79.

Da Pontefice, nel 2014, ricevette i due Catholicoi. Karekin II fu ospi-
te in Vaticano dal 7 al 9 maggio80. L’incontro tra i due presuli avvenne 
l’8 maggio nella biblioteca del Palazzo Apostolico. Francesco rievocò gli 
scambi avvenuti tra le due chiese, lodò l’impegno ecumenico degli armeni 
nella Commissione mista e disse che nel martirologio «i figli della nazione 
armena hanno un posto d’onore». Il Catholicos si rivolse al Papa definen-
dolo «amico della Chiesa e del popolo armeni», lo informò dell’avvio del-
la causa di canonizzazione dei martiri del genocidio del 1915 e lo invitò 
ufficialmente in Armenia per le celebrazioni del centenario del «Grande 
Male». Seguì un momento di preghiera ecumenica per la pace nel mondo 

76 Il sito del Catholicosato riporta la cronaca della visita di Karekin: http://www.armenian-
church.org/index.jsp?sid=3&nid=2327&y=2013&m=2&d=14&lng=en [10-05-2015] [traduzione 
nostra].

77 Secondo fonti giornalistiche, il card. Bergoglio avrebbe espresso il desiderio di essere sepolto 
presso questa croce.

78 Cfr. http://www.agos.com.tr/tr/yazi/4655/pope-francis-i-a-friend-of-the-argentine-armenians 
[30-04-2015].

79 Nel 1981 Giovanni Paolo II eresse l’esarcato apostolico dell’America Latina degli Armeni con 
sede a Buenos Aires, che poi elevò ad eparchia nel 1989 col titolo di San Gregorio di Narek.

80 Cfr. IS 143 (2014/I), pp. 19-21 e R. Burigana, Un cuore solo. Papa Francesco e l’unità della 
Chiesa, Milano 2014, pp. 110-112.
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nella Cappella Redemptoris Mater. Durante la permanenza in Vaticano, 
Karekin II pregò presso la tomba di San Pietro e davanti alla statua di san 
Gregorio Illuminatore.

Dal 3 al 6 giugno fu la volta di Aram I81. L’incontro tra il Papa ed 
il Catholicos avvenne il 5 giugno: pregarono insieme nella cappella 
Redemptoris Mater e poi dialogarono nella Sala Clementina. Francesco 
menzionò il significativo contributo ecumenico di Aram I nel Consiglio 
Ecumenico delle Chiese e nel Consiglio delle Chiese del Medio Oriente e 
quello della Sede di Cilicia nella Commissione Mista. Il Catholicos ricordò 
che Benedetto XV aveva scritto una lettera al Sultano Ottomano Mehmed 
V nel settembre 1915 per condannare il genocidio degli Armeni e chiese 
a Francesco di esprimere la sua solidarietà al popolo armeno in occasione 
del centenario.

Durante lo storico viaggio in Terra Santa, a differenza di Giovanni Paolo 
II e di Benedetto XVI, Francesco non andò a far visita alla cattedrale arme-
no apostolica. D’altra parte lo scopo della visita era la commemorazione 
del cinquantesimo anniversario dell’incontro tra Paolo VI ed Atenagora I. 
All’incontro ecumenico presso il Santo Sepolcro il Papa ringraziò il patriar-
ca greco ortodosso Teofilo, il patriarca armeno apostolico di Gerusalemme 
Nourhan Manoogian ed il custode francescano per aver reso possibile 
l’incontro82.

Durante il viaggio apostolico in Turchia, nella messa celebrata nella 
Cattedrale Cattolica, Francesco rivolse un saluto al vicario patriarcale ar-
meno apostolico Aram Ateshian e aggiunse: «un pensiero affettuoso invio al 
patriarca armeno apostolico Mesrob II, assicurandogli la mia preghiera»83. 
Questi era stato colpito da malattia incurabile nel 2008. Il Papa non visi-
tò la Cattedrale armeno apostolica, a differenza dei suoi predecessori, ma 
compì un gesto toccante: nel tragitto verso l’aeroporto di Istanbul sostò 
all’ospedale armeno San Salvatore per fare visita a Mesrob II, ivi ricoverato 
da anni.

 Il 12 aprile 2015, nell’anno centenario del «Grande Male», papa 
Bergoglio ha creato un evento storico per significare la vicinanza alla chie-
sa e alla nazione armena. In una solenne messa per i fedeli di rito armeno, 

81 Cfr. IS 143 (2014/I), pp. 22-23.
82 25 maggio 2014, cfr. Francesco, Alle sorgenti della fede. Pellegrinaggio in Terra Santa, Città 

del Vaticano 2014, p. 39.
83 29 novembre 2014, in «L’Osservatore Romano», 1-2 dicembre 2014, p. 11.
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celebrata nella basilica di san Pietro alla presenza di coloro che Francesco 
ha definito i suoi «fratelli Patriarchi e Vescovi»: Karekin II, Aram I e Nerses 
Bedros XIX, egli ha voluto ricordare quello ha definito «il primo genoci-
dio del XX secolo»84 e ha dichiarato Dottore della Chiesa universale san 
Gregorio di Narek, dedicandogli, come di prassi, una Lettera Apostolica. 
Nei riti di conclusione, i tre Patriarchi hanno espresso altrettante invoca-
zioni per i martiri armeni.85 Dopo la messa, nella cappella della Pietà, il 
Papa ha consegnato un «Messaggio» autografo ai Patriarchi e al presiden-
te della Repubblica di Armenia86. Nel «Messaggio» Francesco assicurava 
la sua personale vicinanza in occasione della cerimonia di canonizzazione 
dei martiri della chiesa Armena Apostolica a Etchmiadzin (23 aprile 2015) 
e alle commemorazioni del genocidio ad Antelias (18-19 luglio 2015)87. 
Karekin II diede lettura a sua volta di un «Messaggio» al Papa: «esprimiamo 
la profonda soddisfazione Nostra e del nostro popolo, per il conferimento 
da parte della Chiesa Cattolica del titolo di “Dottore della Chiesa” secondo 
la definizione della Chiesa Cattolica a San Gregorio di Narek, uno dei padri 
della Chiesa Armena, durante questa cerimonia che testimonia l’amicizia 
delle nostre due Chiese sorelle»88. Da notare che i due Catholicoi furono 
presenti insieme in Vaticano, fatto verificatosi precedentemente soltanto in 
occasione dei funerali di Giovanni Paolo II.

2. Gregorio Dottore della Chiesa
La dichiarazione a Dottore della Chiesa di san Gregorio di Narek è come 

un suggello della comunione spirituale con la Chiesa Armena Apostolica. 

84 Citando le parole della Dichiarazione comune firmata da Giovanni Paolo II e Karekin II a 
Etchmiadzin il 27 settembre 2001, il Papa ha risposto agli appelli degli Armeni che chiedevano una 
sua parola autorevole sul riconoscimento del genocidio. Non sono mancate le immediate reazioni 
polemiche da parte delle autorità turche. Francesco è tornato a parlare del genocidio degli Armeni 
il 21 giugno 2015 a Torino, nell’incontro con i giovani, definendolo «grande tragedia» e accusando 
le grandi potenze di allora di aver guardato «da un’altra parte».

85 Dopo il Regina Caeli, Francesco definì di nuovo, con estrema semplicità, Karekin II, Aram I 
e Nerses Bedros XIX: «i miei fratelli, i tre patriarchi».

86 Tutti i testi, compresa la Lettera Apostolica, sono riportati in «L’Osservatore Romano», 13-14 
aprile 2015, pp. 1.4-5.7.

87 Il card. Koch, presidente del Pontificio Consiglio per l’Unità dei Cristiani, ha rappresentato la 
Santa Sede alla cerimonia della canonizzazione ad Etchmiadzin e al global forum «Contro il crimi-
ne di genocidio» a Yerevan. Il patriarca maronita Béchara Boutros Raï ha rappresentato i patriarchi 
orientali.

88 Cfr.: http://www.news.va/it/news/il-discorso-di-sua-santita-karekin-ii-patriarca-su 
[30-04-2015].
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La sua autorità dottrinale è da sempre riconosciuta nella Chiesa Armena, 
ma anche nel magistero cattolico non mancavano riferimenti alla sua 
teologia.

2.1 Il «vardapet» 
La vicenda terrena di Gregorio di Narek non ha quasi storia.89 Discepolo 

del Catholicos Vahan, che verso la fine del sec. X tentò invano di ricom-
porre l’unità con i bizantini90, Gregorio trascorse l’intera esistenza nel mo-
nastero di Narek, dove raggiunse le vette della mistica e da più di mille 
anni è considerato uno dei più importanti «vardapet», termine armeno che 
significa «maestro» o «dottore»91. Nella chiesa Armena, fin dalle origini, il 
vardapet riveste un ruolo gerarchico ed è scelto tra gli ieromonaci; in se-
guito anche i sacerdoti celibi o vedovi potranno accedere a questo grado. 
Egli è il continuatore dell’insegnamento di Cristo e degli apostoli, come si 
evince dalle traduzioni armene dei vangeli, che traducono le parole rabbi e 
didaskalos proprio con vardapet. Nella storia della chiesa armena, si attribu-
isce questo titolo all’apostolo degli armeni: Gregorio l’Illuminatore; ma in 
senso specifico, il primo vardapet è Mesrop-Maštoc’, inventore dell’alfabeto 
armeno. Dopo di lui, una catena ininterrotta di monaci riceverà il bastone 
dottorale in un apposito rito liturgico, al termine di un rigoroso percorso 
di studi. Oltre a predicare e insegnare, il vardapet è consulente dottrinale 
dei vescovi e ha il potere canonico di assolvere. 

L’autorità di Gregorio di Narek, punto di riferimento dottrinale e spiri-
tuale per il popolo armeno, è dimostrata dalla diffusione della sua opera più 
nota, il Libro della Lamentazione, denominato popolarmente «il Narek»92. 

89 Per la presentazione della vita e delle opere rimandiamo agli studi specifici, in particolare B. 
L. Zekiyan, La spiritualità armena. Il libro della lamentazione di Gregorio di Narek, Roma 2005. 
Bibliografia specifica, pp. 137-154. Un altro prezioso contributo è, C. Gugerotti, Caucaso e din-
torni, Roma 2012. Si segnalano anche gli atti di un convegno, Saint Grégoire de Narek théologien et 
mystique. Colloque international tenu à l’Institut Pontifical Oriental, Rome 20-22 janvier 2005, a cura 
di J. P. Mahé e B. L. Zekyan, Roma, 2006.

90 Cfr. P. Siniscalco, Le Antiche Chiese Orientali. Storia e letteratura, Roma 2005, p. 266.
91 Gugerotti, Caucaso e dintorni…cit., pp. 16-23.
92 Tradizione italiana dei primi trentatré capitoli in Zekiyan, La spiritualità armena…cit., pp. 

155-324. Passi scelti (anche oltre il cap. 33) in Gregorio di Narek. Come croce nella pietra, a cura di N. 
Benazzi, Cinisello Balsamo (Mi), 2015. Traduzione completa in francese Paroles à Dieu de Grégoire 
de Narek, ed. par J.P. Mahé, Louvain 2007.
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2.2 Il magistero cattolico
Il primo dato da parte cattolica è la presenza del nome di Gregorio di 

Narek nel Martirologio Romano, dove è definito dottore degli Armeni93.
Tra i pontefici, è Giovanni Paolo II ad aver dato rilievo a Gregorio. 

Nell’enciclica Redemptoris Mater egli scrisse: «Nel suo panegirico della 
Theotókos, san Gregorio di Narek, una delle più fulgide glorie dell’Arme-
nia, con potente estro poetico approfondisce i diversi aspetti del mistero 
dell’incarnazione, e ciascuno di essi è per lui un’occasione per cantare ed 
esaltare la dignità straordinaria e la magnifica bellezza della Vergine Maria, 
Madre del Verbo incarnato»94. 

Della già segnalata lettera apostolica scritta dallo stesso Pontefice in 
occasione del 1700° anniversario del Battesimo del Popolo Armeno95, ri-
portiamo due citazioni a proposito del nostro Autore. «Voglio qui ricor-
dare san Gregorio di Narek, che ha scandagliato le profondità tenebrose 
dell’umana disperazione ed ha intravisto la luce sfolgorante della grazia 
che anche in essa risplende per il credente». «Fulgida gloria, nella schiera 
dei Santi armeni cantori della Madre di Dio, è senza dubbio san Gregorio 
di Narek, il grande Vardapet (Dottore) mariano della Chiesa Armena, che 
anch’io ho voluto ricordare nell’Enciclica Redemptoris Mater. Egli saluta 
la Santa Vergine come “Sede prescelta della volontà della Divinità increata” 
[Discorso panegirico alla B.V. Maria, Venezia 1904, p. 16]. Con le sue pa-
role, si elevi la supplica della Chiesa in festa, affinché questo Giubileo del 
Battesimo dell’Armenia sia motivo di rinascita e di gioia: “Accogli il canto 
di benedizione delle nostre labbra e degnati di concedere a questa Chiesa 
i doni e le grazie di Sion e di Betlemme, perché possiamo essere degni di 
partecipare alla salvezza nel giorno della grande manifestazione della gloria 
indistruttibile dell’immortale Salvatore e Figlio tuo, l’Unigenito”»96. 

In altre circostanze Giovanni Paolo II citò Gregorio di Narek, ma i testi 
più importanti sono quelli appena riportati. La citazione all’interno della 
Redemptoris Mater è significativa per il luogo teologico che rappresenta 

93 27 febbraio: «In monasterio Narecensi in Armenia, sancti Gregorii, monachi, doctoris, 
Armenorum, doctrina, scriptis ac mystica scientia illustris». Martyrologium Romanum, Città del 
Vaticano 2001, p. 158.

94 N. 31, «AAS», 79 (1987), p. 404. Nella nota 83 è riportato il riferimento: S. Gregorio di 
Narek, Le livre de príères: S. Ch. 78,160-163; 428-432.

95 «AAS», 93 (2001), pp. 461-470. Le citazioni si riferiscono ai numeri 7 e 9. 
96 N. 9.
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ed il contesto è ecumenico. Il punto in cui compare la citazione del Santo 
armeno è un paragrafo intitolato «Il cammino della Chiesa e l’unità di tut-
ti i cristiani97». Scrive il Papa: «Desidero, d’altra parte, sottolineare quan-
to la Chiesa cattolica, la Chiesa ortodossa e le antiche Chiese orientali si 
sentano profondamente unite dall’amore dalla lode per la Theotókos98». 
Si ricordano quindi gli apporti teologici alla comprensione del legame esi-
stente tra la Madre di Dio ed il mistero di Cristo e della Chiesa offerti dalle 
tradizioni bizantina, copta ed etiopica, siriaca ed armena, grazie rispettiva-
mente ai Padri Greci, a Cirillo di Alessandria, a Efrem il Siro e a Gregorio 
di Narek99. Quest’ultimo è quindi associato a eminenti Padri, pur essendo 
vissuto oltre l’età patristica e pur non essendo (ancora) un Dottore della 
Chiesa. 

San Gregorio di Narek fu citato due volte in altrettante Viae Crucis al 
Colosseo: nelle meditazioni di Karekin I nel 1997 (stazione XI) e in quelle 
del patriarca maronita Béchara Boutros Raï nel 2013 (stazione XIV).

2.3 La dichiarazione dottorale
Il card. Amato, Prefetto della Congregazione delle cause dei Santi, ha 

pubblicato un contributo sulla dichiarazione dottorale di san Gregorio di 
Narek.100 Amato informa che la prima petizione per il dottorato fu inviata 
dal patriarca armeno cattolico Kasparian a Giovanni Paolo II, nel 1988, 
dopo la pubblicazione della Redemptoris Mater, che, come abbiamo visto, 
contiene un’importante citazione del santo. La Congregazione per le Chiese 
Orientali diede parere positivo, mentre quella per la Dottrina della Fede 
stimò che il caso non fosse ancora maturo. 

Nel 2010, il patriarca Nerses Bedros XIX, inoltrò la petizione a 
Benedetto XVI, a nome del Sinodo armeno cattolico. 

È stata notevole l’accelerazione della causa fin dagli inizi del pontifica-
to di Francesco, che ha raccolto favorevolmente gli appelli a lui rivolti. A 
fine 2013 intervenne Mons. Gugerotti, esperto di liturgia armena, nunzio 

97 Nn. 29-34.
98 N. 31.
99 Per la dottrina mariana di Gregorio di Narek v.: Testi mariani del primo millennio, a cura di 

G. Gharib, vol. IV, Roma 1991, pp. 574-590; B. L. Zekyan, La Madre di Dio nel pensiero del teologo 
e mistico armeno san Gregorio di Narek, in «Theotokos», 16 (2008), pp. 115-140.

100 A. Amato, Gregorio di Narek. Dottore della Chiesa, Città del Vaticano 2015.
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apostolico in Bielororussia101; scrivendo al Prefetto delle Chiese Orientali 
propose che Gregorio fosse dichiarato Dottore in occasione del centenario 
del genocidio degli Armeni. Nell’aprile 2014 Nerses Bedros XIX scrisse al 
Papa per chiedere la nomina di Gregorio, assicurando l’ortodossia, l’origi-
nalità e l’universalità della sua dottrina. Nel settembre 2014, Nerses Bedros 
XIX nominò postulatore della causa Mons. Zekyan, da poco arcivescovo 
armeno cattolico di Istanbul, tra i massimi conoscitori della storia, della 
teologia e della spiritualità armena. Il Patriarca armeno cattolico, insieme a 
Mons. Gugerotti, scrisse ancora al Papa per ribadire l’opportunità di giun-
gere alla dichiarazione dottorale nel 2015. A fine 2014 la Congregazione 
per la Dottrina della Fede dichiarò l’eminens doctrina e a inizio 2015 anche 
la Congregazione delle cause dei Santi espresse parere positivo. 

Durante la celebrazione del 12 aprile, il card. Amato ha così sintetiz-
zato i punti principali della dottrina eminente di Gregorio: 1) il senso 
del peccato e dei limiti dell’uomo, incapace di parlare di Dio e con Dio, 
senza la meditazione del Verbo incarnato; 2) la riflessione dogmatica sul 
mistero della Santissima Trinità, in cui egli vedeva riflessa l’anima umana, 
ma anche un’analogia con le tre virtù teologali; 3) la difesa dell’efficacia 
soprannaturale dei sacramenti e il loro ruolo nella trasmissione e la me-
diazione della Chiesa, ribadendo l’importanza della grazia di Dio e la vita 
interiore; 4) la devozione alla Vergine Maria, la Panagia, «Colei che è solo 
santità», la «Tutta Santa» esaltando «l’invulnerabilità assoluta del Santo di 
fronte al peccato», oltre al suo ruolo di mediatore come un «ponte tra Dio 
e l’uomo».

Nella Lettera Apostolica, il Papa, oltre ad elencare i suddetti punti, ri-
prende un passaggio della positio, nel quale si constata come la popolarità 
degli scritti di Gregorio sia sempre cresciuta, come egli sia stato sempre più 
paragonato a Efrem il Siro, a Giovanni Crisostomo e a Gregorio l’Illumina-
tore e come le sue opere siano penetrate in tutti i campi della vita religiosa 
e della cultura102. 

Nel Messaggio agli Armeni del 12 aprile, Francesco dedica due passaggi 
rilevanti a Gregorio. «Più di ogni altro ha saputo esprimere la sensibilità 
del vostro popolo, dando voce al grido, che diventa preghiera, di un’uma-
nità dolente e peccatrice, oppressa dall’angoscia della propria impotenza 

101 Sottosegretario della Congregazione per le Chiese Orientali dal 1985 al 2001, poi Nunzio in 
Armenia, Georgia e Azerbaigian fino al 2011.

102 «L’Osservatore Romano», 13-14 aprile 2015, pp. 4-5.
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ma illuminata dallo splendore dell’amore di Dio e aperta alla speranza del 
suo intervento salvifico, capace di trasformare ogni cosa». «Formidabile in-
terprete dell’animo umano, sembra pronunciare per noi parole profetiche: 
“Io mi sono volontariamente caricato di tutte le colpe, da quelle del primo 
padre fino a quello dell’ultimo dei suoi discendenti, e me ne sono conside-
rato responsabile” (Libro delle Lamentazioni, LXXII). Quanto ci colpisce 
questo suo sentimento di universale solidarietà! Come ci sentiamo piccoli 
di fronte alla grandezza delle sue invocazioni»103.

Insieme ad Efrem il Siro, dichiarato Dottore nel 1920 da Benedetto XV, 
Gregorio rappresenta significativamente le chiese orientali non di area gre-
ca. Con Gregorio di Narek, i Dottori della Chiesa diventano trentasei, di-
ciotto per millennio. Efrem visse nel sec. IV, quando nessuna divisione ave-
va ancora ferito la Chiesa; Gregorio visse nel sec. X, quando gli Armeni da 
mezzo millennio non erano più in comunione con Roma e Costantinopoli. 
È quindi legittimo chiedersi se il dottorato di Gregorio rappresenti un caso 
di «ecumenismo dei santi». Egli è iscritto nel Martirologio Romano, ma 
questo testo liturgico testimonia che la santità supera le barriere «in qualche 
caso anche confessionali»104. 

3. L’ecumenismo dei santi
Con l’espressione «ecumenismo dei santi» possiamo intendere due 

concetti: la venerazione comune di santi vissuti prima della separazione 
di due o più chiese oppure la venerazione da parte di una chiesa di santi 
canonizzati da un’altra chiesa. Nel primo caso si tratta di rilevare che ci fu 
un tempo in cui le chiese erano unite; venerare insieme i santi dei secoli pas-
sati è un auspicio di ritrovare l’unità. Nel secondo caso si tratta di compiere 
un passo teologicamente impegnativo: una chiesa che riconosce la santità di 
un fedele di un’altra chiesa sta ammettendo di non essere l’unica chiesa vo-
luta da Cristo, ma il magistero della chiesa cattolica e delle chiese ortodosse 
non ha questa concezione. Ogni chiesa sente di essere «la chiesa» e pur sti-
mando il martirio o la santità morale di fedeli di altre chiese, non li venera 

103 «L’Osservatore Romano», 13-14 aprile 2015, p. 5.
104 Così si espresse Mons. Tamburrino, Segretario della Congregazione per il Culto Divino e 

della Disciplina dei Sacramenti dal 1999 al 2003, presentando la nuova edizione del Martirologio 
Romano il 10 gennaio 2001 http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/
rc_con_ccdds_doc_20011002_conf-martirologio_it.html [05-03-2015]. V. anche: Rivista liturgica 
2004/2; Santi e santità nel nuovo «martyrologium romanum».
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come santi. In alcuni casi, però, i martirologi, la prassi e alcune espressioni 
dei pontefici sembrano andare oltre questa visione esclusiva della santità. 

3.1. Venerazione comune dei santi
La finalità ecumenica della venerazione comune dei santi dei primi se-

coli è espressa in modo particolare nei rapporti con gli Armeni105. Giovanni 
Paolo II, in occasione del 1700° anniversario del Battesimo dell’Arme-
nia donò delle reliquie di san Gregorio l’Illuminatore a Karekin II di 
Etchmiadzin, ad Aram I di Cilicia e a Nerses Bedros XIX.106 Consegnandole 
al Patriarca armeno cattolico disse: «Presenti tra cattolici ed apostolici, le 
reliquie dello stesso Santo sono il simbolo di una stretta unità di fede e da 
loro viene una forte spinta all’unità in Cristo. Sono certo che esse, venerate 
dal popolo armeno senza distinzione, faranno crescere quella comunione 
che Cristo vuole per la sua Chiesa. In tal modo la fraternità si rafforzerà 
nella carità. Non dividiamo le reliquie, ma operiamo e preghiamo perché si 
uniscano coloro che le ricevono. Le stesse radici e la continuità di una sto-
ria di santi e di martiri possano preparare per il vostro popolo un domani 
di piena partecipazione e di visibile condivisione della fede nel medesimo 
Signore»107. Nella già citata lettera ad Aram I, il Papa scrisse: «Come regali 
condivisi tra Cattolici ed Apostolici, le reliquie dello stesso Santo sono il 
simbolo di una stretta unità di fede e un forte incoraggiamento all’unità 
in Cristo108». 

Le speranze di papa Wojtyła ebbero una realizzazione straordinaria nel 
pellegrinaggio comune dei tre patriarchi a Napoli l’11 aprile 2015, presso 
la chiesa di San Gregorio Armeno, da dove provenivano le reliquie donate 
loro dal Pontefice109. I Catholicoi presiedettero un servizio liturgico al quale 
parteciparono il Patriarca armeno cattolico ed il card. Sepe.

105 Cfr. ad es.: Omelia nella divina liturgia in rito armeno durante l’anno mariano: «Volgi il tuo 
sguardo sulla terra d’Armenia, sulle sue montagne, ove vissero schiere immense di monaci santi 
e sapienti», Basilica di S. Maria in Trastevere 21 novembre 1987; Messaggio per l’inaugurazione 
dell’ospedale donato al popolo armeno dopo il terremoto del 1988: «Io affido il vostro popolo a 
tutti i Santi, di cui è giustamente orgogliosa la nazione armena: da Gregorio Illuminatore, a Mesrob-
Mashtotz, a Gregorio di Narek, a Nerses Shnorhali, a Nerses di Lambron» in IS 80 (1992/II), p. 6.

106 Sulle reliquie, San Gregorio l’Illuminatore. Patrimonio comune della Cristianità, Milano 2013.
107 Cfr. IS 107 (2001/II-III), pp. 80-81.
108 20 maggio 2001, in «AAS», 93 (2001), pp. 681-684 (traduzione nostra).
109 http://www.armenianchurch.org/index.jsp?sid=3&nid=2838&y=2015&m=3&d=12 

[15-04-2015]
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3.2  Venerazione dei santi di altre chiese
Fin dalla metà degli anni novanta, il magistero di Giovanni Paolo II si 

apre a una prospettiva nuova: una sorta di riconoscimento ecumenico del-
la santità. Da più parti è stato evidenziato l’apporto di papa Wojtyła alla 
ricerca della composizione di un martirologio comune alle confessioni cri-
stiane, ma forse non si è ancora compreso che egli fosse pronto a varcare il 
confine della Chiesa Cattolica nel riconoscere non soltanto i martiri, ma 
in generale i santi di altre chiese, poiché la santità è un vero ponte ecume-
nico. Qui non possiamo trattare a fondo l’argomento, ma sarà sufficiente 
ricordare alcuni segni e parole. 

Nella lettera apostolica in preparazione al giubileo del 2000, Giovanni 
Paolo II scrisse: «L’ecumenismo dei santi, dei martiri, è forse il più convin-
cente. La communio sanctorum parla con voce più alta dei fattori di divisio-
ne. […] Il più grande omaggio, che tutte le Chiese renderanno a Cristo alla 
soglia del terzo millennio, sarà la dimostrazione dell’onnipotente presenza 
del Redentore mediante i frutti di fede, di speranza e di carità in uomini 
e donne di tante lingue e razze, che hanno seguito Cristo nelle varie for-
me della vocazione cristiana110». Ma è nell’enciclica sull’ecumenismo che 
il Papa esprime in modo più approfondito il suo pensiero: «Se per tutte le 
Comunità cristiane i martiri sono la prova della potenza della grazia, essi 
non sono tuttavia i soli a testimoniare di tale potenza. Sebbene in modo 
invisibile, la comunione non ancora piena delle nostre comunità è in verità 
cementata saldamente nella piena comunione dei santi, cioè di coloro che, 
alla conclusione di una esistenza fedele alla grazia, sono nella comunione 
di Cristo glorioso. Questi santi vengono da tutte le Chiese e Comunità 
ecclesiali, che hanno aperto loro l’ingresso nella comunione della salvezza. 
Quando si parla di un patrimonio comune si devono iscrivere in esso non 
soltanto le istituzioni, i riti, i mezzi di salvezza, le tradizioni che tutte le co-
munità hanno conservato e dalle quali esse sono state plasmate, ma in pri-
mo luogo e innanzi tutto questa realtà della santità. […] Laddove esiste la 
sincera volontà di seguire Cristo, spesso lo Spirito sa effondere la sua grazia 
in sentieri diversi da quelli ordinari. L’esperienza ecumenica ci ha permesso 
di comprenderlo meglio111».

110 Lettera apostolica Tertio Millennio Adveniente 37, 10 novembre 1994, «AAS», 87 (1995), 
pp. 29-30. La memoria dei martiri sarà indicata come uno dei segni del giubileo: Incarnationis 
Mysterium 13, 29 novembre 1998, «AAS», 91 (1999), pp. 142-143.

111 Lettera Enciclica Ut Unum Sint, 25 maggio 1995, n. 84, «AAS», 87 (1995), pp. 971-972.



gregorIo dI narek   103

L’enciclica Ut Unum Sint stimolò la riflessione teologica sul tema del 
riconoscimento dei santi di altre chiese, che portò ad un ulteriore interro-
gativo: la comunione non ancora piena delle chiese viene cementata dalla 
comunione dei santi o i santi sono coloro ai quali le chiese hanno aperto 
l’ingresso alla salvezza e alla comunione col Cristo glorioso112? 

Un contributo arrivò ancora da Giovanni Paolo II, che volle rendere 
visibile la venerazione ecumenica dei santi nel Palazzo Apostolico nella 
Cappella Redemptoris Mater113, un luogo liturgico che «alle soglie del ter-
zo millennio professa l’incontro tra la chiesa d’Oriente e la chiesa d’Occi-
dente114». Nella parete frontale115, che rappresenta la Gerusalemme celeste, 
sotto la Santissima Trinità e come suoi riflessi sono raffigurati trentasei santi 
(compare anche Gregorio l’Illuminatore), seduti a gruppi di tre, «novità 
iconografica assoluta della Cappella116». I santi delle triadi sono misti: alla 
stessa mensa siedono orientali e occidentali «per indicare un’unità già realiz-
zata, compiuta».117 Tra loro vi sono santi orientali vissuti dopo lo scisma del 
1054, tra cui Serafino di Sarov (1759-1833). Nella parete di fondo vi sono 
le processioni dei martiri del sec. XX, appartenenti a diverse confessioni118.

Nello stesso clima ecumenico si situa una significativa pubblicazione da 
parte di un’editrice cattolica, di due volumi sui santi delle chiese orienta-
li non cattoliche119. Nell’introduzione al primo volume sono riportate le 

112 Confronto ad esempio, L. Sartori, L’auspicato martirologio, in «Studi ecumenici», 13 (1995), 
pp. 501-509; M. Cassese, Martirologio ecumenico: esperienze storiche, in «Studi ecumenici», 13 
(1995), pp. 511-518; A Antón, El ministerio petrino y/o papado en la Ut unum sint y desde la eclesio-
logia sistematica (II), in «Gregorianum», 79 (1998), p. 681.

113 Completata nel 1999, la Cappella fu progettata e realizzata dal Centro Aletti, sotto la dire-
zione di Padre Marko I. Rupnik e con la supervisione teologica di Padre Tomáš Špidlìk. L’aspetto 
della venerazione ecumenica dei santi è soltanto uno dei tanti messaggi della teologia a due polmoni 
della Cappella.

114 T. Špidlìk, Le coordinate teologiche fondamentali della Cappella Redemptoris Mater, in La 
Cappella Redemptoris Mater del Papa Giovanni Paolo II, a cura di M. Apa – O. Clément – C. 
Valenziano,Città del Vaticano 1999, p. 24.

115 Opera dell’artista russo ortodosso Alexander Kornooukhov.
116 I. I. Iča Jr., La Cappella “Redemptoris Mater”. Interpretatio theologica, in La Cappella 

Redemptoris Mater…cit., p. 205.
117 Ufficio Delle Celebrazioni Liturgiche Del Sommo Pontefice, Il percorso di teologia e 

spiritualità della cappella “Redemptoris Mater”, Città del Vaticano 2007, p. 5.
118 Dietro S. Stefano e S. Prassede troviamo: Maria Svveda (greco-cattolica ucraina), Pavel 

Florenskij (ortodosso russo), Christian de Chergé (cattolico francese) ed Elisabeth von Thadden 
(luterana tedesca).

119 Bibliotheca Sanctorum Orientalium, Enciclopedia dei santi. Le Chiese Orientali, 2 voll., Roma 
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lettere del Card. Cassidy e del patriarca di Costantinopoli Bartolomeo I. 
Cassidy esprime l’auspicio che anche le chiese ortodosse studino la testimo-
nianza cristiana nella chiesa cattolica, per camminare verso la realizzazione 
di «un nuovo e più ampio santorale comune per rendere finalmente insieme 
una grande dossologia a Dio attraverso i suoi Santi120». Bartolomeo I fu più 
prudente: volle distinguere tra la venerazione dei Santi della Chiesa indivisa 
e la venerazione di figure «onorate da alcune Chiese per santità di vita e da 
altre criticate per l’allontanamento dalla verità121». Indicò l’apprezzamento 
per l’opera e sottolineò che non dovendo sostituire i sinassari approvati dalla 
Chiesa ortodossa, non veniva sollevata la questione del riconoscimento di 
Santi vissuti dopo le divergenze e le divisioni tra le Chiese orientali. 

Come Giovanni Paolo II, anche Benedetto XVI testimoniò il desiderio 
di voler varcare il confine della santità. Nel discorso ad Aram I disse: «In 
questo anno di san Paolo, visiterete la tomba dell’Apostolo delle Nazioni e 
pregherete con la comunità monastica presso la basilica eretta in sua me-
moria. In quella preghiera, sarete uniti alla grande schiera di santi e di mar-
tiri armeni, maestri e teologi, la cui eredità di dottrina, di santità e risultati 
missionari sono parte del patrimonio di tutta la Chiesa. Pensiamo a San 
Nerses Shnorkhali e a San Nerses di Lambon che, come Vescovo di Tarso, 
era noto come “il secondo Paolo di Tarso”122». Nell’Esortazione Apostolica 
che seguì il Sinodo sul Medio Oriente, scrisse: «I martirologi attestano che 
santi e martiri di ogni appartenenza ecclesiale sono stati – e alcuni lo sono 
oggi – testimoni viventi di questa unità senza frontiere nel Cristo glorioso, 
anticipazione del nostro “essere riuniti” come popolo finalmente riconci-
liato in Lui [cfr. Ut Unum Sint 83-84]123».

3.3. Il «caso» di Gregorio di Narek
È legittimo chiedersi se la dichiarazione a Dottore della Chiesa di 

Gregorio di Narek si debba considerare soltanto un caso di venerazione 
comune di un santo vissuto in un tempo in cui Cattolici e Armeni erano 
in comunione oppure del riconoscimento da parte cattolica della santità 
e della dottrina eminente di un armeno che visse in un tempo in cui le 

1998-1999.
120 Bibliotheca Sanctorum…cit., vol. I, p. VII.
121 Bibliotheca Sanctorum…cit., vol I, p. IX.
122 24 novembre 2008, IS 130 (2008/IV), p. 253.
123 Ecclesia in Medio Oriente 11, Beirut 14 settembre 2012, in «AAS», 104 (2012), p. 756.
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chiese non erano in comunione. Non è ancora stato definito con preci-
sione il momento storico della divisione definitiva della Chiesa Armena 
con la Chiesa di Costantinopoli e con la Chiesa di Roma, anche perché in 
epoca medievale vi furono diversi tentativi, talvolta riusciti, di riunificazio-
ne con l’una o con l’altra sede124. Ma se resta difficile voler sostenere che 
nel secolo X vi fosse una piena comunione, questo non risulta un impedi-
mento per la comunione con la Chiesa universale di Gregorio, grazie alla 
sua comprovata fede calcedonese. Il card. Amato scrive, infatti, che «la sua 
ortodossia dottrinale ne fa un dottore della Chiesa ancora indivisa125». È 
una considerazione simile a quella che troviamo nell’introduzione all’edi-
zione del Libro della Lamentazione di Gregorio nella collezione di Sources 
Chrétiennes, dove era rimarcato il fatto che il monastero di Narek era in 
buone relazioni con la Chiesa bizantina, che ne condivideva la fede calce-
donese e quindi attraverso essa era in comunione con la fede universale126. 
La comunione dottrinale, verificata dai dicasteri della Santa Sede, ha quin-
di permesso la dichiarazione dottorale di Gregorio di Narek, anche se alla 
sua epoca non vi fosse stata comunione della gerarchia armena con Roma, 
cosa alquanto probabile. 

Conclusione
Nella Ut Unum Sint Giovanni Paolo II scrisse a proposito della comu-

nicazione di grazia che avviene tra le Chiese attraverso i santi e nonostante 
le divisioni. «Poiché nella sua infinita misericordia, Dio può sempre trarre 
il bene anche dalle situazioni che recano offesa al suo disegno, possiamo 
allora scoprire che lo Spirito ha fatto sì che le opposizioni servissero in al-
cune circostanze ad esplicitare aspetti della vocazione cristiana, come avvie-
ne nella vita dei santi. Malgrado la frammentazione, che è un male da cui 
dobbiamo guarire, si è dunque realizzata come una comunicazione della 
ricchezza della grazia che è destinata ad abbellire la koinonia. La grazia di 
Dio sarà con tutti coloro che, seguendo l’esempio dei santi, si impegnano 

124 R. Pane, La Chiesa Armena. Storia, spiritualità e istituzioni, Bologna 2005, pp. 64-71. L’autore 
fa notare che i rapporti con Roma non si sono mai interrotti e che la netta distinzione tra le Chiese 
Cattolica ed Armena Apostolica «è una realtà moderna, determinata dalla istituzione di una gerar-
chia armena-cattolica parallela» p. 68.

125 Amato, Gregorio di Narek…, p. 45.
126 Introduction a Grégoire de Narek, Le livre de prières, S. Ch. 78, Paris 1961, p. 34. Si tratta 

di una citazione di J. Mécérian, La Vierge Marie dans la littérature médiévale de l’Arménie, Beyrouth 
1954, p. 9. 
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ad assecondarne le esigenze. E noi, come possiamo esitare a convertirci alle 
attese del Padre? Egli è con noi127».

Francesco, nel viaggio apostolico in Turchia, indicò una via per passare 
dalla comunicazione di grazia all’unità. Il ristabilimento della piena comu-
nione «non significa né sottomissione l’uno dell’altro, né assorbimento, 
ma piuttosto accoglienza di tutti i doni che Dio ha dato a ciascuno per 
manifestare al mondo intero il grande mistero della salvezza realizzato da 
Cristo Signore per mezzo dello Spirito Santo». E con un tono umile e so-
lenne, rivolgendosi a Bartolomeo I e agli Ortodossi, continuò: «Voglio as-
sicurare a ciascuno di voi che, per giungere alla meta sospirata della piena 
unità, la Chiesa cattolica non intende imporre alcuna esigenza, se non quel-
la della professione della fede comune, e che siamo pronti a cercare insie-
me, alla luce dell’insegnamento della Scrittura e della esperienza del primo 
millennio, le modalità con le quali garantire la necessaria unità della Chiesa 
nelle attuali circostanze: l’unica cosa che la Chiesa cattolica desidera e che 
io ricerco come Vescovo di Roma, “la Chiesa che presiede nella carità”, è la 
comunione con le Chiese ortodosse».128 

Uno dei modi di esercitare il ministero petrino in chiave ecumenica 
può già essere, ad oggi, il riconoscimento della santità dei fedeli battezza-
ti in altre chiese? Se l’unica esigenza richiesta agli Ortodossi è quella della 
professione della fede comune, il papa può riconoscere santo della chiesa 
universale un battezzato che abbia professato la fede comune? La dichiara-
zione dottorale di san Gregorio di Narek apre concretamente questa nuova 
prospettiva: si è trattato di un atto solenne ed ecumenico del Vescovo di 
Roma, compiuto alla presenza dei due Catholicoi armeni apostolici e del 
Patriarca armeno cattolico, che hanno dato il segno di quella collegialità 
che per ora è possibile attuare. 

Francesco ha compiuto un gesto concreto, che interpella le chiese, ed 
è a livello collegiale che è necessario proseguire il cammino: il Vescovo di 
Roma ed i patriarchi orientali possono far crescere l’unità visibile attraver-
so quella già realizzata dei santi. La venerazione ecumenica dei santi vissu-
ti dopo le divisioni tra le chiese favorisce l’unità anche perché si esprime 
nella liturgia, che è per natura il segno della comunione. Il primo passo da 

127 Lettera Enciclica Ut Unum Sint, 25 maggio 1995, n. 85, «AAS», 87 (1995), p. 972.
128 Omelia nella Divina liturgia presieduta da Bartolomeo I, Chiesa Patriarcale di San Giorgio, 

Istanbul 30 novembre 2014, in: «L’Osservatore Romano», 1-2 dicembre 2014, p. 9. Alla celebrazio-
ne era presente anche il vicario patriarcale armeno apostolico.
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compiere, da tempo negli auspici delle chiese, è la redazione di un marti-
rologio nel senso stretto del termine: l’elenco di fedeli che hanno versato il 
sangue testimoniando la pienezza della fede in Cristo. Quello successivo è 
l’allargamento del martirologio comune ai santi non martiri che risultino 
universalmente esemplari. 

In conclusione rileggiamo una nota frase di Giovanni Paolo II, scritta a 
proposito del mistero di Cristo, Dio e Uomo, ma la riferiamo al cammino 
ecumenico: «accanto all’indagine teologica, un aiuto rilevante può venirci 
da quel grande patrimonio che è la “teologia vissuta” dei Santi».129

129 Lettera apostolica Novo Millennio Ineunte 27, 6 gennaio 2001, «AAS», 93 (2001), p. 283 
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Incontro con Moni Ovadia

Tina Venturi (Milano)

«La bellezza di ogni incontro umano costella inevitabilmente la fatica 
del confronto e il fantasma del tradimento. Ma non potremo mai sottrarci 
al richiamo dell’ignoto che avanza verso di noi con le sembianze dell’altro 
o dell’altra, perché attraverso tutto il bene e tutto il male che può provenir-
ci dall’incontro noi veniamo plasmati, assumiamo un profilo psicologico 
personale, ci viene dato un volto e un nome».

Aldo Carotenuto

Alcuni incontri modificano il nostro modo di pensare. Chi è aper-
to all’altro scopre risorse inattese in se stesso e nel suo interlocutore. 
Riconoscere la dignità di chi abbiamo di fronte è la conditio sine qua non 
per iniziare e proseguire un dialogo  che possa portare cambiamento e in-
novazione. Tra le figure di questi due secoli più rappresentative nel pano-
rama italiano dell’impegno al dialogo vi è Moni Ovadia, cantante, attore, 
drammaturgo, musicista, autore.

Biografia
Nato nel 1946 a Plovdiv, in Bulgaria, da una famiglia di origine sefar-

dita, Moni Ovadia vive a Milano da quand’era ragazzino e conosce il mila-
nese come pochi. Laureato in scienze politiche e già attivo nel teatro, deve 
il successo di pubblico al suo spettacolo di cabaret yiddish Oylem Goylem 
del 1993. Con la TheaterOrchestra Moni si esibisce in ballate su musica 
klezmer e storie impregnate di umorismo ebraico, il famoso witz.  Tanti gli 
spettacoli e i libri pubblicati con le sue opere. Ovadia è molto attivo poli-
ticamente e si definisce agnostico.
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L’accoglienza
Lo incontro un giorno di luglio nella sua bella dimora a Milano.  Un 

caffè, un bicchier d’acqua e pezzi di cioccolato da consumare senza fretta 
nel giardino che dà sul cortile interno del palazzo. Qualche frase scambiata 
con grande cortesia e un racconto quasi inedito sull’origine dello spettacolo 
che lo ha portato al successo. Come esordio, niente male…

Tutto inizia in una libreria specializzata in piccoli editori il cui pro-
prietario, un amico di Moni, lo invita a far qualcosa nello scantinato per 
un centinaio di persone. Propone anche una cifra che, nel 1988, l’attore 
non poteva certo rifiutare!  Divertito racconta: «Dico al mio amico: ven-
go con Gallotta,1 Marazza2 e qualcun altro... Ho portato due libri, legge-
vo dei pezzetti, raccontavo una storiella, una storia, cantavo una canzone 
poi eseguivamo una musica. Questo è stato l’embrione di Cabaret Yiddish. 
Alla fine c’era la gente in piedi sulle sedie. Molti erano anche amici» ag-
giunge con modestia. Serata di complimenti a profusione: così l’attore, 
per primo stupito dell’impatto ottenuto, parla con i musicisti, tra i quali 
Maurizio Dehò3, e insieme decidono di tenere quella traccia per altre even-
tuali occasioni. 

Una sera si recano nel varesotto, «un paese di cinquemila anime» ricor-
da Moni e ad accoglierli il deserto di quelle quattro case. Un vecchietto dà 
loro le informazioni per trovare il luogo dell’esibizione: «De drè la gesa!»4. 
Sconforto... o forse no, la gente di spettacolo è preparata anche a queste 
cose... Ad attenderli un piccolo club dove avevano allestito lo spazio in 
modo incantevole. Sapendo che si trattava di uno spettacolo yiddish gli or-
ganizzatori si erano prodigati con tendaggi e oggetti per creare un’atmosfera 
consona. In quel teatrino semi-improvvisato si affollano duecentocinquan-
ta persone. Risultato? Doppio spettacolo per venire incontro alle esigenze 
di un pubblico affamato verso una formula dal sapore inedito, per lo meno 
per il teatro italiano. Pubblico letteralmente in visibilio.

Lo spettacolo cresce di volta in volta, nel frattempo Ovadia debutta 
con Golem in condizioni agghiaccianti: paghe da fame ma ottimi riscontri. 
L’attore invita a una replica un amico produttore che rimane affascinato e 

1 Cosimo Gallotta, chitarrista.
2 Gian Pietro Marazza, fisarmonicista, chitarrista e arrangiatore.  
3 Maurizio Dehò, violinista e compositore.
4 Dietro la chiesa.
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decide di distribuire l’opera. Poi, un giorno, chiede all’attore  di andare nel 
suo ufficio per fare due chiacchiere. 

«Lo spettacolo è bellissimo, Moni, ma ha un problema: dovresti mettere 
in ordine alcune cose; quando tu parli i musicisti sono un po’ deconcentra-
ti, dai una sistemata al tutto» dice il produttore.  Così, nasce l’impostazio-
ne più teatrale anche con penuria di mezzi: infatti, alla richiesta dell’attore 
di avere un proiettore per proporre delle immagini, una struttura per col-
locare l’orchestra in maniera scenica e altre accorate petizioni, la risposta 
secca dell’amico è sempre e solo  no. Esasperato Ovadia esprime le «ultime 
volontà»: 

«Mi dai almeno un palcoscenico con delle assi dal cantiere?». 
«Va bene».
«Quattro vestiti vecchi per i musicisti, dei costumacci?».
«Va bene».
«E delle sedie vecchie e un baule vecchio?».
«Ce li ho in cantina». 
Vede la luce Oylem Goylem. Costo totale: 700.000 lire.  Debutto a 

Roma, recensioni bellissime. A Milano avviene il finimondo. Non c’è tv 
o giornale che non parli dello spettacolo: eccezionale, un capolavoro... 
«Millecinquecento repliche» conclude quasi distratto il fine oratore men-
tre prende dalla fruttiera un grappolo d’uva.  Una capacità di raccontare, 
quella di Moni Ovadia, in parte innata, in parte frutto delle tante storie 
sentite. Cultura ebraica non mente.  Ma facciamo un passo indietro. O for-
se in avanti, verso il contenuto di questo nostro appuntamento. 

Presupposti per un dialogo
Nel silenzio del cortile defilato dalla strada, introduco al nostro ospite 

gli argomenti che vorrei trattare. Immediatamente Ovadia m’investe con la 
sua forza vitale: «Il presupposto per costruire dialoghi è il riconoscimento 
della mutua dignità. Il dialogo nasce dal riconoscimento che l’altro, con le 
sue idee e il suo sentire, è titolare della tua stessa dignità. Perché il dialogo 
è iscritto». In questo, l’arte la fa sicuramente da padrona. Gli escono fiumi 
di parole ben coordinate, senza incertezze, tono pacato e riflessivo, padro-
nanza di sé e grande carisma. Lo ascolto affascinata mentre mi spiega che 
«l’universalità è dialogica, non omologante, altrimenti parleremmo tutti la 
stessa lingua, saremmo tutti uguali... Se io non riconosco la dignità dell’altro 
significa che costruisco i presupposti perché la mia non venga riconosciuta». 
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Sono concetti così profondi che espandono la mente e allargano il cuore. 
Ovadia sottolinea che l’universalità umana è costituita dalle molteplici 

differenze che sono espressioni variegate di questa universalità, che rende il 
dialogo iscritto anche in questo fatto e rende la relazione con l’altro mag-
giormente interessante. 

«Il problema è capire che siamo tutti titolari della stessa dignità» affer-
ma. Da non credente egli riconosce che i monoteismi hanno avuto un’in-
tuizione prodigiosa e che hanno centrato il segno. Infatti, la dignità umana 
e il tratto universale della dignità che il monoteismo ci dice consistono nel 
fatto che l’essere umano porta in sé l’impronta del divino.  «Un’intuizione 
poderosa che anticipa di quattromila anni la scoperta del DNA. Perché noi 
siamo portatori, tutti, del codice della vita. Ciascuno di noi ne è portatore 
in una maniera unica, irripetibile». L’attore continua dichiarando che se, 
quindi, neghiamo all’uomo la dignità è come se in lui la negassimo a Dio. 
Nella concezione di fede Dio è la dignità per antonomasia. E qual è il mes-
saggio che, per lo meno nel monoteismo, il Divino dà ai suoi partner ebrei, 
ma prima di darlo ai partner ebrei lo dà al suo partner umano? «L’uomo è 
partner del Divino, non è suddito, non è sottomesso, questo è un grande 
equivoco».  Ovviamente, Dio ci dà il libero arbitrio e, personalmente cre-
do nella sottomissione dell’uomo a Dio, in un rapporto da figlio a Padre e 
non certo da suddito. 

Ovadia prosegue nel suo ragionamento ricordando il racconto bibli-
co della creazione. Tutti argomenti che troviamo, sparsi qua e là, nei suoi 
spettacoli che promuovono cultura, arte, dialogo. È risaputo che, quando  
Dio crea l’uomo, lo chiama e gli dà il compito di nominare; se diamo il 
compito di nominare vuol dire che attribuiamo una collaborazione nella 
creazione perché, finché non è definita, la creazione è in uno stato di man-
cato compimento. 

«Quindi una compartecipazione?» azzardo io.
«Soci!» incalza lui: «Ora, venendo al movimento ebraico, il divino pro-

pone quest’associazione a livello spirituale. Sarete santi perché Io sono 
Santo»5.

Il termine ebraico è Qādōš6, santo, separato. Per Ovadia, in senso esteso, 
anche diverso, differente. Per cui cosa vuole dire il Divino? Perché deve dire 

5 Lv. 19,1-2: «Il Signore disse ancora a Mosè: “Parla a tutta la comunità degli Israeliti e ordina 
loro: Siate santi, perché io, il Signore, Dio vostro, sono santo”».  

.Qādōš, Santo, sacro, consacrato ,קָדוֹשׁ 6
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agli uomini di essere come Lui? Se gli uomini sono diversi dal Divino perché 
dovrebbero essere come il Divino? Perché non sono separati! C’è una rela-
zione di pari dignità. Ed Egli intende: «Non siate come quei popoli che scel-
gono gli idoli e che non riconoscono la dignità dell’esistenza». L’idolatria, in 
tutte le sue forme, è lo strumento e la forma più perversa del potere. Tutti i 
poteri sono idolatrici. Quindi, essere differenti vuol dire essere liberi, svin-
colati dalla sudditanza al potere, alla materia. Sulla base di questi presuppo-
sti, che noi siamo portatori della dignità universale, nel momento in cui io 
incontro l’altro, la prima cosa che dovrei percepire è la sua dignità.

La dignità è quell’elemento assoluto che c’è in ogni essere umano, la 
capacità di percepirsi come assoluto. E il fatto che siamo titolari di digni-
tà ci permette di emanare una legislazione che nel suo testo iniziale affer-
ma: «Tutti gli esseri umani nascono con uguali e inalienabili diritti e libertà 
fondamentali»7. «Perché facciamo quest’affermazione apodittica e assiomati-
ca?» mi chiede Moni Ovadia mentre osserva le nuvole che si addensano sopra 
di noi. «Perché siamo titolari di dignità. Possiamo concepire in noi stessi l’as-
soluto. Ma non ne possiamo essere padroni. Perché quell’assoluto appartie-
ne a tutti gli esseri umani. Il problema principale dell’umanità è il problema 
dell’altro. Secondo la narrazione monoteista la prima verità che si stabilisce 
è quella fra il Divino e l’umano. Ma il Divino mostra subito che la sua cre-
atura, che è altro rispetto a Lui, è tuttavia suo partner. L’alterità è il luogo 
della dignità, dell’accoglienza alla dignità. Non è il luogo della separazione 
dalla dignità». E così si arriva ad analizzare l’episodio di Sodoma e Gomorra8. 

7 Dichiarazione Universale dei Diritti Umani emanata dall’Assemblea dell’Onu il 10 dicembre 
1948.

8 Gn. 18,16-33: «Quegli uomini si alzarono e andarono a contemplare Sodoma dall’alto, men-
tre Abramo li accompagnava per congedarli. Il Signore diceva: “Devo io tener nascosto ad Abramo 
quello che sto per fare, mentre Abramo dovrà diventare una nazione grande e potente e in lui si 
diranno benedette tutte le nazioni della terra? Infatti io l’ho scelto, perché egli obblighi i suoi figli 
e la sua famiglia dopo di lui ad osservare la via del Signore e ad agire con giustizia e diritto, per-
ché il Signore realizzi per Abramo quanto gli ha promesso”. Disse allora il Signore: “Il grido con-
tro Sodoma e Gomorra è troppo grande e il loro peccato è molto grave. Voglio scendere a vedere 
se proprio hanno fatto tutto il male di cui è giunto il grido fino a me; lo voglio sapere!”. Quegli 
uomini partirono di lì e andarono verso Sodoma, mentre Abramo stava ancora davanti al Signore. 
Allora Abramo gli si avvicinò e gli disse: “Davvero sterminerai il giusto con l’empio? Forse vi sono 
cinquanta giusti nella città: davvero li vuoi sopprimere? E non perdonerai a quel luogo per riguardo 
ai cinquanta giusti che vi si trovano? Lungi da te il far morire il giusto con l’empio, così che il giusto 
sia trattato come l’empio; lungi da te! Forse il giudice di tutta la terra non praticherà la giustizia?”. 
Rispose il Signore: “Se a Sodoma troverò cinquanta giusti nell’ambito della città, per riguardo a 
loro perdonerò a tutta la città”. Abramo riprese e disse: “Vedi come ardisco parlare al mio Signore, 
io che sono polvere e cenere... Forse ai cinquanta giusti ne mancheranno cinque; per questi cinque 
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Secondo l’attore nel racconto Abramo dimostra di rivolgersi al Divino 
con assoluta parità di condizione per chiedere la salvezza di quelle città.  
«Certo, perché l’uomo percepisca in sé la dignità come valore assoluto deve 
riconoscere all’altro da sé la stessa dignità. È la grande lezione del Divino».  
Il cantante spiega che il Divino non minaccia Abramo, accetta il dialogo, 
anche a muso duro: perché non può essere titolare di dignità se non proma-
na dignità verso l’altro, se non genera contestualmente la dignità dell’altro. 
Allora le questioni della dignità e dell’alterità sono il fondamento del pen-
siero etico di tutti i tempi, del pensiero monoteista. Il pensiero monoteista 
lo risolve, lo afferma, lo proclama e, se vogliamo, risolve la questione in 
quel super comandamento di Levitico 19,18, presente in tutti i monotei-
smi e non solo, quello che noi traduciamo un po’ imprecisamente come: 
«Amerai il tuo prossimo come te stesso»9.

«Il grande filosofo Levinas10» prosegue Ovadia «riflette in modo sconvolgen-
te su questo comandamento della Scrittura e dice che nella lingua santa, 
l’ebraico, come in altre lingue non c’è il verbo “essere” presente indicati-
vo, non esiste, è sottinteso; allora noi possiamo leggere il comandamento: 
“Amerai il prossimo tuo è come te stesso”. Sono due proposizioni in cui 
l’amore per il prossimo è la priorità, il “te stesso” emerge dall’amore per il 
tuo prossimo. Tu sei, quella è la tua identità, in quanto ami il tuo prossi-
mo. Cioè il riconoscimento alla dignità dell’altro nella sua piena dignità e 
alterità è quello che dà a te la tua identità11». 

distruggerai tutta la città?”. Rispose: “Non la distruggerò, se ve ne trovo quarantacinque”. Abramo 
riprese ancora a parlargli e disse: “Forse là se ne troveranno quaranta”. Rispose: “Non lo farò, per 
riguardo a quei quaranta”. Riprese: “Non si adiri il mio Signore, se parlo ancora: forse là se ne tro-
veranno trenta”. Rispose: “Non lo farò, se ve ne troverò trenta”. Riprese: “Vedi come ardisco parlare 
al mio Signore! Forse là se ne troveranno venti”. Rispose: “Non la distruggerò per riguardo a quei 
venti”. Riprese: “Non si adiri il mio Signore, se parlo ancora una volta sola; forse là se ne troveranno 
dieci”. Rispose: “Non la distruggerò per riguardo a quei dieci”. Poi il Signore, come ebbe finito di 
parlare con Abramo, se ne andò e Abramo ritornò alla sua abitazione».

9 Lv 19,18: «Non ti vendicherai e non serberai rancore contro i figli del tuo popolo, ma amerai 
il tuo prossimo come te stesso. Io sono il Signore». Mt 22,34-39: «Allora i farisei, udito che egli ave-
va chiuso la bocca ai sadducei, si riunirono insieme e uno di loro, un dottore della legge, lo interro-
gò per metterlo alla prova: “Maestro, qual è il più grande comandamento della legge?”. Gli rispose: 
“Amerai il Signore Dio tuo con tutto il cuore, con tutta la tua anima e con tutta la tua mente. Questo 
è il più grande e il primo dei comandamenti. E il secondo è simile al primo: Amerai il prossimo tuo 
come te stesso. Da questi due comandamenti dipendono tutta la Legge e i Profeti”».

10 Emmanuel Levinas (1906-1995) è stato un filosofo francese di origini lituane. La sua opera 
più famosa è Totalità e infinito (1971). 

11 «Dall’altro all’io, questa è la sequenza nel processo di costituzione dell’io. E se l’io, una vol-
ta costituito, può liberamente andare verso l’altro (con un movimento che prevede o no il ritorno, 
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Leggendo gli scritti di Levinas trovo passaggi molto significativi come il 
seguente: «La lunga collaborazione storica fra giudei, cristiani e musulmani, 
la loro vicinanza geografica intorno al Mediterraneo […] crea, lo si voglia o 
no, una comunità di fatto fra giudei, musulmani e cristiani, anche se gravi 
malintesi li separano e persino li oppongono gli uni agli altri. […] Ciascuna 
di queste famiglie spirituali ha insegnato al mondo l’universalismo, anche 
se non sempre erano d’accordo sulla pedagogia. […] Il monoteismo non è 
un’aritmetica del divino. È il dono, forse soprannaturale, di vedere l’uomo 
assolutamente simile all’uomo sotto la diversità delle tradizioni storiche 
che ciascuno porta avanti. È una scuola di xenofilia e di antirazzismo. Ma 
è anche di più: obbliga l’altro a entrare nel discorso che lo unisce a me»12. 

Per Ovadia la relazione con l’altro fonda l’identità «essere umano». Il 
dialogo è iscritto nel senso della specie «essere umano». Laddove sostitu-
iamo la violenza al dialogo noi rientriamo nella perversione dell’idolatria. 

È davvero straordinaria la conoscenza della Bibbia di questo personag-
gio dello spettacolo che cita il passaggio di Esodo 23,4-5:  «Quando incon-
trerai il bue del tuo nemico o il suo asino dispersi, glieli dovrai ricondurre. 
Quando vedrai l’asino del tuo nemico accasciarsi sotto il carico, non ab-
bandonarlo a se stesso: mettiti con lui ad aiutarlo». 

L’autore vede in quel versetto forse il punto in cui Gesù ha tratto l’amo-
re per il nemico. «Riconosci al nemico la stessa dignità, la stessa necessità 
che riconosci in te» dice. Sembra una cosa difficile da realizzare e: «laddo-
ve il dialogo si sospende, si cortocircuita ed entra al suo posto la violenza, 
noi stiamo in quel momento  distruggendo il senso dell’identità “essere 
umano”». 

Uomini di fede che promuovono il dialogo e la giustizia
E, a proposito di “altro da noi”, quali sono le figure che hanno avuto un 

impatto nell’esistenza dell’attore per la loro influenza e il loro esempio di 
vita in dialogo, a servizio del prossimo? Ovadia ha conosciuto uomini di 
tante convinzioni e di tante fedi e ha trovato questa capacità di scavare nel 
profondo il valore, cioè di coniugare la dimensione dell’impegno sociale e 
dell’impegno nei confronti del prossimo, con anche la dimensione spiritua-
le, nel mondo cattolico, in grandi sacerdoti di battaglia come il suo amico 

anche nel senso di guadagno) è dall’altro che questo viene ordinato “io”». E. Levinas, Dall’altro 
all’io, Meltemi editore, Roma, 2002, p. 18-19.

12 Levinas, Dall’altro all’io, 81.
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Andrea Gallo. E trova papa Francesco una figura significativa e coraggiosa. 
Suor Marie Keyrouz13 è una donna che ha fatto del canto il magistero di 

pace nella propria vita, perché «suor Marie non si limita a cantare ma i co-
spicui guadagni delle sue attività (perché suor Marie è una star mondiale) li 
destina a un centro per la pace, e lei costruisce la pace togliendo i bambini 
dalla violenza della strada e facendo loro scuola. Suor Marie è una donna 
che incontri e immediatamente senti spirare l’alito di quella profondità 
umana che permette di trascendere la routine quotidiana del piccolo torna-
conto e di esprimere l’Assoluto». 

Per non parlare dei coraggiosissimi amici sacerdoti di Ovadia come 
Luigi Ciotti, e il suo magistero contro la mafia, contro l’ingiustizia. 

Torniamo al Vangelo. E come non farlo visti gli argomenti? Ovadia mi 
segnala che tra le beatitudini elencate in Matteo capitolo 5 ce ne sono ben 
due legate alla giustizia. Vediamole. 

V. 6: «Beati quelli che hanno fame e sete della giustizia, perché saranno 
saziati».

V. 10: «Beati i perseguitati per causa della giustizia, perché di essi è il 
regno dei cieli».

Il dovere del cristiano, secondo il musicista, sarebbe quello di praticare 
la giustizia perché «la giustizia è una delle dimensioni più pregnanti di sen-
so e ripristina la dignità nella relazione fra le persone. Non pensiamo alla 
giustizia come a quella roba ridicola che vediamo noi! La giustizia è risar-
cire il torto, ricomporre l’infranto, lo sbranato nella relazione fra uomini; 
allora ecco che lì raggiungiamo grandezze formidabili. Credo che uno dei 
più grandi cattolici dei nostri tempi sia stato l’arcivescovo Hélder Pessoa 
Câmara che era solito dire una cosa molto significativa: “Quando io do da 
mangiare a un povero, tutti mi chiamano santo. Ma quando chiedo perché 
i poveri non hanno cibo, allora tutti mi chiamano comunista”. Nessuno 
è credibile se dà da mangiare ai poveri, se contestualmente non combatte 
la povertà. L’esistenza di un povero è un’offesa per il cielo e per la terra».  

«Gesù nel Vangelo ha detto che i poveri ci saranno sempre...»14 incalzo io. 
«Attenzione» prosegue risoluto lui «dobbiamo fare una distinzione sulla 

parola povertà: come modo di intendere la vita che è sobrietà, significa sa-
pere che il valore della vita non consiste nell’abbondanza dei beni materiali. 

13 Suor Marie Keyrouz (1963), cantante di origine libanese, appartenente alla chiesa cristiana 
maronita.

14 Mt. 26,11: «I poveri infatti li avete sempre con voi, me, invece, non sempre mi avete».
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Ma il povero che non ha di che sostentarsi è un’offesa che grida vendetta 
al cielo perché gli uomini, appunto, sono titolari di dignità e tutti devono 
ricevere quella dignità». E quindi torniamo al testo delle beatitudini. «Il ter-
mine “beato”15 viene dall’ebraico osher16, felice, ed è usato per la prima volta 
da Gesù che l’ha preso dai salmi di Davide». Ovadia specifica che beato è 
una traduzione di cui si servono molti rabbini, ma nell’accezione comune 
tale termine sembra aver preso più una connotazione di festoso, lieto. 

Il nostro drammaturgo mi spiega che il grande traduttore francese delle 
Scritture André Chouraqui17, di origine marocchina, è stato anche il primo 
ebreo a tradurre i Vangeli. E la sua traduzione è stata salutata dal mondo 
cattolico con grandi ovazioni (Lacroix, Civiltà Cattolica). 

Chouraqui ha fatto una traduzione fortemente ebraizzante. Gesù predi-
cava in aramaico, non in greco, si sa. Ma «che cos’è successo nel passaggio 
delle traduzioni, cioè “i tradimenti”?», mi chiede il mio interlocutore, senza 
una vera attesa di risposta. 

André Chouraqui traduce così: «On marche les derniers qui seront les 
premiers». E mentre Ovadia cita la frase del fine pensatore, si espande un 
suono di campane nell’aria. «In marcia gli ultimi che saranno i primi», l’in-
dicazione sembra più rivoluzionaria; Gesù individua negli ultimi, questo è 
profondamente ebraico, l’avanguardia che trasformerà il mondo e porterà 
il Regno dei Cieli sulla terra. 

«Gesù era un rivoluzionario, parlava con le donne», dichiaro assertiva.
«Non è quello che pensano tutti, però».
«Qualcuno...».
«Qualcuno... folle, folle pervertono il messaggio di Gesù!».
«La cultura di base purtroppo è quella, però qualcuno qualche appro-

fondimento l’ha fatto».
«Il popolo che redime il mondo sono gli ultimi; redimendo se stessi re-

dimono l’intera umanità. È un’idea che ha avuto un certo successo perché 
per la prima volta è lanciata... certo, è il divino del monoteismo che com-
pie questo saltus impressionante. È la prima volta che ascoltiamo una voce 
divina proclamarsi il Dio dello schiavo e dello straniero, cioè dell’ultimo, 

15 In greco μακαριος, makàrios, beato, felice.
ֹרׁ 16 .ōšer, felicità, beatitudine, fortuna‘ ,אשֶ
17 Nathan André Chouraqui (1917-2007), avvocato, scrittore, pensatore e uomo politico fran-

co-israeliano, conosciuto per la sua traduzione della Bibbia, la cui pubblicazione, a partire dagli anni 
‘70, è stata molto apprezzata per la sua originalità.
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della schiuma della terra, dei derelitti; quindi “sono Dio universale”, perché 
ha come proprio popolo gli schiavi (gli ebrei non erano eletti perché erano 
ebrei ma perché erano schiavi e stranieri, bisogna uscire da questo equivo-
co). Schiavi e stranieri che ascoltarono quella voce; e allora se in un proget-
to di trasformazione del mondo non c’è alla testa lo schiavo e lo straniero, 
cioè l’ultimo, vuol dire che è sbagliato».

Il Vangelo ha, quindi, come proprio popolo “gli ultimi”, la chiesa dei 
poveri, che diventa universale quando il ricco riconosce che il povero è 
quello di cui lui deve seguire le indicazioni. 

«Io dico che le maggioranze hanno torto per definizione, perché sono la 
legittimazione del potere. Una cosa buona fanno le maggioranze: quando 
riconoscono che le minoranze hanno ragione... Una volta un mio amico 
professore della Cattolica mi chiese in un dibattito che stava aprendo (la 
chiesa cattolica è in pieno fermento e dibattito da un po’ di tempo): “Moni 
secondo te qual è il problema di noi cattolici? Tu che hai un punto di os-
servazione diverso...”. E io: “Non avete nessun problema. Quando siete mi-
noranza siete i migliori, quando diventate maggioranza... (scuote la testa). 
Ecco che lì vi compare dentro la hýbris18 della maggioranza”».

Secondo l’attore la sindrome della maggioranza è terrificante. La mag-
gioranza dovrebbe in ogni tempo sapere che rispetto al mondo costituisce 
comunque una minoranza perché, per quanto i cattolici siano circa un 
miliardo, vivono con altri sei miliardi di persone che professano modi di 
pensare o confessioni differenti. Ecco quindi che la profondità del detto 
biblico che troviamo in più Vangeli: «È più facile che un cammello passi 
per la cruna di un ago» ci sprona a riflettere anche sulla “sindrome della 
maggioranza”19».

Per Ovadia la condizione del ricco è una condizione iniqua, o per lo 
meno una condizione da tenere costantemente sotto controllo perché «non 
è detto che un uomo ricco non possa essere un galantuomo». La ricchez-
za rischia di diventare idolatria e l’amore per il denaro porta l’uomo lon-
tano da Dio. Gesù avvertiva del rischio. E così, approdare a parlare di un 
uomo spirituale come Francesco d’Assisi è un passaggio quasi naturale. 
Moni Ovadia descrive l’opera e la vita di questo frate come un «passaggio 
significativo nella storia della chiesa cattolica, a mio modestissimo parere: 

18 In greco uβρις, ýbris, tracotanza, superbia, prevaricazione. 
19 Mc. 10,25: «È più facile che un cammello passi per la cruna di un ago, che un ricco entri nel 

regno di Dio».
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una provocazione. La Chiesa ci ha messo parecchio per decidere se tenerlo 
dentro o dichiararlo eretico. Era rischioso, sono stati molto lungimiranti». 

Lo definisce un «colpo di reni» che ha permesso alla chiesa di riattivarsi.  
Ovadia concorda con me sull’attuale apertura della chiesa cattolica al dia-
logo con le altre religioni e suggerisce che la figura di papa Ratzinger, teo-
logo e personalità singolare, abbia contribuito non poco a incoraggiare la 
Chiesa in questa direzione. Noi tutti, rappresentanti di ogni fede, saremmo 
insomma titolari di opinioni e il dialogo sarebbe possibile se considerassi-
mo e trattassimo le nostre idee come opinioni; mentre quando affermiamo 
di essere depositari della verità blocchiamo il dialogo. 

A questo punto Ovadia mi sorprende spiegando che Dio stesso ha ri-
nunciato alla Sua ragione assoluta, mentre parlava con Abramo, pur di sal-
vare il dialogo con lui. «Eh sì», mi spiega, «perché Abramo dice al Signore: 
“Che giudice sei? Metti l’ingiusto sullo stesso piano dell’innocente?”20. Il 
Padreterno pazientemente risponde: “Va bene, se mi troverai cinquanta 
giusti salveremo loro e tutta Sodoma”. E Abramo replica a sua volta... e il 
dialogo diventa un suk, come per la vendita di un tappeto: “E se a Sodoma 
troveremo solo quaranta giusti cosa farai, Dio?” Così il Padreterno con 

20 Gn. 18,16-33: «Poi quegli uomini si alzarono e volsero gli sguardi verso Sodoma; e Abraamo 
andò con loro per congedarli. Il Signore disse: “Dovrei forse nascondere ad Abraamo quanto sto per 
fare, dato che Abraamo deve diventare una nazione grande e potente e in lui saranno benedette tutte 
le nazioni della terra? Infatti, io l’ho prescelto perché ordini ai suoi figli, e alla sua casa dopo di lui, 
che seguano la via del Signore per praticare la giustizia e il diritto, affinché il Signore compia in fa-
vore di Abraamo quello che gli ha promesso”. Il Signore disse: “Siccome il grido che sale da Sodoma 
e Gomorra è grande e siccome il loro peccato è molto grave, io scenderò e vedrò se hanno veramente 
agito secondo il grido che è giunto fino a me; e, se così non è, lo saprò”. Quegli uomini partirono 
di là e si avviarono verso Sodoma; ma Abraamo rimase ancora davanti al Signore. Abraamo gli si 
avvicinò e disse: “Farai dunque perire il giusto insieme con l’empio? Forse ci sono cinquanta giusti 
nella città; davvero farai perire anche quelli? Non perdonerai a quel luogo per amore dei cinquanta 
giusti che vi sono? Non sia mai che tu faccia una cosa simile! Far morire il giusto con l’empio, in 
modo che il giusto sia trattato come l’empio! Non sia mai! Il giudice di tutta la terra non farà forse 
giustizia?” Il Signore disse: “Se trovo nella città di Sodoma cinquanta giusti, perdonerò a tutto il 
luogo per amor di loro”.Abraamo riprese e disse: “Ecco, prendo l’ardire di parlare al Signore, benché 
io non sia che polvere e cenere. Forse, a quei cinquanta giusti ne mancheranno cinque; distruggerai 
tutta la città per cinque di meno?”. E il Signore: “Se ve ne trovo quarantacinque, non la distrugge-
rò”. Abraamo continuò a parlargli e disse: “Forse, se ne troveranno quaranta”. E il Signore: “Non lo 
farò, per amore dei quaranta”.Abraamo disse: “Non si adiri il Signore e io parlerò. Forse, se ne trove-
ranno trenta”. E il Signore: “Non lo farò, se ne trovo trenta”. Abraamo disse: “Ecco, prendo l’ardire 
di parlare al Signore. Forse, se ne troveranno venti”. E il Signore: “Non la distruggerò per amore di 
venti”.Abraamo disse: “Non si adiri il Signore, e io parlerò ancora questa volta soltanto. Forse, se ne 
troveranno dieci”. E il Signore: “Non la distruggerò per amore dei dieci”. Quando il Signore ebbe 
finito di parlare ad Abraamo, se ne andò. E Abraamo ritornò alla sua abitazione.
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pazienza e bonomia non dice “Abramo, come ti permetti?” ma accetta di 
salvare tutta la città se vi si troveranno quaranta giusti». È noto che il “mer-
canteggiare” fra Dio e Abramo prosegue fino ad arrivare a dieci giusti e che 
Dio asseconda ogni volta la proposta del patriarca.

Moni Ovadia si aggancia al Talmud per suffragare la tesi del Dio che 
rinuncia all’essere titolare di verità pur di dar valore al dialogo: «Nel libro 
forse più bello del Talmud, Le Massime dei Padri21, è detto, è la voce di Dio 
che parla: “Per la pace fra marito e moglie Io – dice Dio – sono disposto 
a lasciare sciogliere il mio nome scritto in santità come polvere nell’acqua, 
quanto più fra la pace tra i popoli Io sono disposto a lasciare sciogliere 
come polvere nell’acqua il mio nome scritto in santità”. Ovvero, purché la 
gente viva in pace, Dio è disposto a negarsi». 

Il mio interlocutore è affascinato, e io con lui, mentre mi svela che la 
vera sovranità di Dio non può essere manipolata dagli uomini. Dio non è 
un Essere becero e punitivo, come alcune mediocri catechesi (siano catto-
liche, ebraiche o cristiane) Lo descrivono. Alcuni credenti invece che servi-
re Dio vorrebbero incasellarlo in definizioni ristrette, comprimerlo in una 
mentalità umana e, in definitiva, rubargli il posto. «Trattano Dio come 
un minus sapiens. Sono sempre lì che sembra vogliano dire a Dio: “Te lo 
spiego io cosa devi volere Tu”. Questa è la più terribile forma di hýbris che 
annienta il dialogo. Ho scritto un libretto insieme a Gabriella Caramore22 
intitolato Difendere Dio; il titolo che in realtà volevo dargli era Difendere 
Dio dai credenti». Un vero coup de théâtre, penso.

L’arte, strumento per una cultura al dialogo
Per Moni Ovadia creare una cultura al dialogo usando l’arte si può; ov-

viamente, ciascuno di noi deve trovare le modalità che gli sono più conge-
niali e familiari. E mai arrendersi, perché significherebbe smettere di vivere, 
abdicare al proprio statuto di essere umano, smettere di pensare. I momen-
ti di stanchezza fanno parte della natura dell’essere umano che è fragile e 
fallibile, ma dovrebbero essere considerati come la fisiologia della vita. Ci 
sono situazioni in cui sperimentiamo spinte espansive e altri momenti in 
cui diamo voce a spinte che chiudono le forze della comunicazione fra gli 
esseri umani. «Bisogna rigenerare, volta dopo volta, le persone con la stessa 

21 Pirkei Avot (תובא יקרפ), Massime dei Padri.
22 Gabriella Caramore (1945), saggista, conduttrice della trasmissione di Rai Radio 3 Uomini e 

profeti.
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determinazione che c’era all’origine, e poi toccherà alle prossime genera-
zioni». L’arte è un mezzo straordinario perché permette di attivare processi 
conoscitivi e relazionali non solo attraverso la mente ma anche mediante il 
sentimento, l’animus, le viscere, gli smarrimenti, la rimessa in discussione, 
lo sgomento... tutto questo diventa materia grazie alla quale si conosce, a 
differenza di quanto fa un saggio che mette in campo soprattutto l’aspetto 
intellettuale e concettuale.

«Lo strumento artistico opera attraverso tutti i sensori; l’amore, la rela-
zione, sono strumenti di conoscenza, non solo strumenti di uso, o peggio 
ancora di sopraffazione». 

Per l’attore, cantante, drammaturgo, musicista, autore Moni Ovadia, 
l’arte, il sapere artistico, mette in campo tutti i sensori che appartengono 
all’essere umano, quelli concettuali e intellettuali così come quelli emotivi 
e sentimentali. Come dargli torto?

Nel silenzio, un tuono ben distinto squarcia i nostri pensieri. 
«Anche Dio è d’accordo» esclamo io. 
«A questo proposito... non avevo dubbi».
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FaMIglIe MIssIonarIe a kM0
Abitare in Parrocchia per un’esperienza di accoglienza, di 
corresponsabilità pastorale e di Annuncio Del Vangelo. 
Appunti sulle esperienze in atto nella Diocesi di Milano. 

Emanuela Iacono Costa (Milano)1

La canonica come luogo di accoglienza, dove i legami fraterni si vivono nella 
gioia e nella fatica; un luogo dove i talenti, i ministeri, le vocazioni si incon-
trano, si condividono, si «scambiano»; un luogo in cui custodire nell’ascolto, 
nell’incontro, nella preghiera la comunità parrocchiale ed il quartiere. Questo 
è il volto che cercano di dare alla parrocchia le famiglie del Gruppo famiglie 
missionarie a Km0 della Diocesi di Milano.

Il gruppo è nato nel 2013 dall’incontro tra alcune famiglie che già abitavano 
in parrocchia ed i preti che ne condividevano il cammino con il desiderio di 
fare tesoro comune di vissuti e riflessioni e di metterli a servizio della Chiesa. 
Dal 2014 Il Servizio per la Famiglia, l’Ufficio Missionario ed il Vicario di per 
la Cultura, la Carità, la Missione e l’Azione Sociale della Diocesi di Milano ac-
compagnano questo percorso. In contemporanea è iniziato anche un prezioso 
confronto con i Vicari delle diverse zone pastorali. 

Gli incontri sono soprattutto un’occasione in cui preti e coppie - chi già 
abita in parrocchia, chi in discernimento, chi in fase di progetto - cercano 
di gettare uno sguardo sulla «Chiesa che sarà» e a partire da ciò che vediamo 
oggi, nel quotidiano, aprendo la porta di casa. Una casa che è ad un passo dal 
Tabernacolo.

Partecipano oggi una decina di realtà, quasi tutte avviate in modo autono-
mo l’una dall’altra ed ognuna con una sua struttura ed una sua regola di vita. 
Alcune mettono a tema l’accoglienza di chi è in difficoltà, altre prevedono la 
vera e propria gestione pastorale della parrocchia (magari nel contesto di una 
più grande un’unità pastorale), altre mettono al centro la vita fraterna tra prete 

1 Per il Gruppo famiglie missionarie a Km0, Diocesi di Milano. Riferimenti, letteratura 
e contatti su: https://famigliemissionariekm0.wordpress.com/
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e famiglia. Nel tempo abbiamo imparato che queste diverse formule dicono 
la versatilità e la ricchezza di questa opzione di «fare Chiesa» e che, senza tra-
scurare le doverose differenze, tutte hanno una comune radice ed un comune 
orizzonte di senso. 

Il gruppo ha promosso un incontro aperto che si è tenuto il 14 Marzo 2015 
a Milano. Un momento pensato per rielaborare il percorso fatto fino ad oggi 
e soprattutto per ascoltare le voci e l’esperienza di altri: preti, famiglie, missio-
nari e anche quella delle comunità parrocchiali che hanno scelto di accogliere 
una famiglia in canonica. 

Una Storia non solo Ambrosiana
La preparazione dell’incontro è stata l’occasione per andare alla ricerca delle 

esperienze simili esistenti in Italia. Alcune erano già conosciute per passaparola, 
altre le abbiamo intercettate attraverso articoli, pubblicazioni o testimonianze 
sul web. Si è composto così un panorama di una ventina di realtà sparse in di-
verse regioni italiane: Piemonte, Veneto, Toscana, Emilia Romagna per citar-
ne alcune. Alcune sono recentissime, altre invece, sono state avviate da diversi 
anni o addirittura decenni. Citiamo, a titolo di esempio, due esperienze di lun-
go corso su cui è facilmente reperibile materiale e letteratura: la parrocchia di 
Santa Lucia a Trespiano (Firenze)2 e la Fraternità Cristo Sposo presso la Pieve di 
Cavriglia (Arezzo)3. Anche a livello nazionale si ripropone la pluriformità delle 
strutture organizzative e delle forme di collaborazione tra parrocchia e famiglia 
residente. Del tutto simile invece il desiderio di queste coppie di un investi-
mento totalizzante e “formato famiglia” nel mettersi al servizio della Chiesa.

Una storia dunque che non è solo della Diocesi Ambrosiana, un «fenome-
no» che in contesti ecclesiali diversi e distanti-è doveroso sottolinearlo- è vivo 
e diffuso senza che via sia alcuna regia o progettazione pastorale. 

Alcuni elementi in comune
Un forte vissuto ecclesiale e il desiderio di «restituire» ciò che si è ricevuto
Tutte le coppie che hanno scelto questa esperienza hanno un forte vissuto 

ecclesiale alle spalle: cammini nelle associazioni o movimenti, nelle parrocchie, 
negli istituti religiosi o provengono da percorsi missionari. Un vissuto signifi-
cativo che si desidera «restituire» alla Chiesa e che è fortemente legato ad una 

2 M. e R. Burigana, Una famiglia in canonica, in «La Rivista del Clero Italiano», ?? 
(2009), pp. 876-885.  

3 http://www.oratoriodellapieve.it/2010/04/fraternita-cristo-sposo-la-nostra-storia/
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lettura vocazionale della propria esperienza di famiglia. Dentro la «vocazione» 
al matrimonio, leggiamo una «vocazione» specifica al servizio alla Chiesa come 
coppia ed insieme ai nostri figli. Una chiamata che mette in conto anche la fa-
tica di rivoluzionare le proprie coordinate: i ritmi, le abitudini, i percorsi pro-
fessionali e anche il luogo di residenza. 

Il desiderio della vita fraterna 
In comune anche un’immagine di Chiesa dal volto accogliente che, in un 

tempo di grande disgregazione come il nostro, cura e fa crescere i legami sul 
territorio, tra le generazioni, tra famiglie, tra ministri ordinati e famiglie; una 
chiesa che si offre come luogo di relazioni autentiche piuttosto che farsi ammi-
nistratrice di grandi strutture e promotrice di servizi e attività. 

Nelle realtà che prevedono momenti di vita comune con il parroco, la vita 
fraterna diventa anche occasione di scambio vocazionale. La casa parrocchiale 
si fa luogo familiare in cui anche il prete ha occasione di condividere il pasto, 
trovare un spazio di confronto informale sugli eventi del giorno, vivere insieme 
ad altri la preghiera e l’ascolto della Parola. La vocazione del presbitero e quella 
della coppia trovano in questi momenti un’opportunità continua per alimen-
tarsi e sostenersi vicendevolmente.

Dal desiderio di condivisione della vita, nascono anche le tante esperienze 
di accoglienza e di affido tra le famiglie che abitano in parrocchia. Una scelta 
di sostegno a chi è in difficoltà ma anche un modo per affermare che è attra-
verso la condivisione concreta del nostro quotidiano, con le sue gioie ed i suoi 
conflitti, che ci educhiamo come famiglia e come Chiesa ad vivere in modo 
veramente fraterno.

Pensare «missionario»
L’esperienza missionaria ad gentes accomuna molte delle famiglie che abita-

no in parrocchia. Alcune coppie rientrando dalla missione come fidei donum 
hanno chiesto di poter continuare il loro servizio in una parrocchia della dioce-
si. Dalla loro esperienza viene certamente l’invito a costruire una chiesa mini-
steriale o, più precisamente, di una chiesa “sinodale” ove il ruolo dei laici non è 
quello della collaborazione quanto quello della vera e propria corresponsabilità 
pastorale nella conduzione delle comunità; dove è ridisegnato anche il ruolo del 
prete a cui è restituito il suo ruolo di celebrante e di pastore, il compito della 
cura pastorale e spirituale, della sintesi tra le anime ed i gruppi della parrocchia. 

I laici missionari ci insegnano anche un modo di spendersi per il Vangelo 
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entusiasta e totalizzante, disposti a cambiare lingua, paese e a lasciare casa e la-
voro per servire i fratelli. 

Un ‘pensare’ ed un ‘agire’ missionario che risuonano anche in chi, pur non 
avendo una formazione specificatamente missionaria, sceglie di lasciare la pro-
pria abitazione per vivere in parrocchia. 

Quale impegno per il futuro?
Essere vicini alla gente
Questo è l’aspetto che sentiamo più significativo nell’abitare in parrocchia, 

il valore aggiunto.  A chi già frequenta la parrocchia la famiglia offre un saluto, 
un grazie in più, piccole attenzioni che vogliono umanizzare e sostenere la vita 
di chi già spende tempo e fatica per la comunità. La famiglia ha è inserita nel 
tessuto sociale del quartiere in modo molto diverso rispetto al presbitero. I luo-
ghi informali come scuola, la palestra, il mercato offrono occasioni di incontro, 
di invito, di annuncio, ma anche di «traduzione» della vita della parrocchia e di 
confronto rispetto alle scelte che essa fa. Chi è più distante dalla comunità ha 
così una possibilità in più di riavvicinarsi e creare legami con l’istituzione che 
tante volte appare distante dalla vita di tutti i giorni. La parrocchia si dà così un 
volto accogliente da offrire anche ai cristiani «sulla soglia», a chi passa fuori dal-
le attività parrocchiali per chiedere un aiuto, un’informazione, un sacramento. 

Non solo. «Avere una famiglia residente, ha dato coraggio e motivazione 
anche a noi, come famiglie del territorio per rinnovare il nostro impegno nono-
stante i ritmi e gli impegni lavorativi»: questo ribadiva una mamma di una delle 
comunità coinvolte. Sorprendentemente non sono le competenze bibliche o le 
capacità pastorali a incidere in primo luogo nella comunità: ciò che colpisce è la 
disponibilità a condividere la propria vita di famiglia, con i dubbi, le povertà, le 
fatiche, anche spirituali. Ciò che risulta significativo è questo farsi prossimi gli 
uni gli altri senza eroismi, in uno stile di sobrietà e di servizio. In questo essere 
vicini alla gente ritroviamo certamente la cifra della Chiesa Ambrosiana che è, 
per la sua storia, chiesa di popolo che vuole farsi casa fra le case. 

Visitare ed ospitare
Nel suo intervento all’incontro aperto del 14 Marzo don Mario Antonelli, 

teologo e per alcuni missionario in Brasile, ha sottolineato il bisogno che il 
mondo esprime di gesti di «santità domestica»4. «Una forma di santità che com-

4 Sintesi dell’intervento su: https://famigliemissionariekm0.wordpress.com/
laici-antonelli/
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porta l’assunzione aperta, generosa del Vangelo che viene non già a censurare, 
ma a modificare e trasfigurare il modo di vivere quelle forme più elementari del 
nostro esistere: dagli affetti alla relazione coniugale, dalla responsabilità di un 
lavoro alla responsabilità di essere figli e figlie di genitori anziani, all’onere di 
prendersi cura del convivere buono dei cittadini».  Ad essa don Mario accosta 
l’immagine della «santità ospitale»: di un agire cristiano che si esprime in uno 
stile di cura gli uni degli altri all’interno della comunità parrocchiale, di una 
parrocchia che si fa presente casa per casa e a sua volta si fa ospitale. Due forme 
di santità che don Mario definisce «persuasive», ancora capaci arrivare al cuore 
della gente. Due declinazioni della vita cristiana che noi laici dobbiamo sentire 
in particolar modo nostre. 

Come gruppo, come famiglie e come sposi ci sentiamo oggi fortemente 
coinvolti in questa costruzione di un laicato più autentico e più consapevole: 
un laicato posto ‘nel cuore del mondo’ e, allo stesso tempo, ‘nel cuore della 
Chiesa’.

Rifiutare la logica della «supplenza» 
Nel camminare insieme siamo invitati a tenere in considerazione tutti i ri-

schi in cui possiamo incorrere: il rischio ad esempio di usare le famiglie che via 
via esprimono la loro disponibilità a vivere per un periodo in una canonica per 
rispondere a un deficit organizzativo determinato dalla carenza di presbiteri. 
Cedere a questa tentazione, dando spazio all’idea che la famiglia possa “sostitui-
re” il parroco, avvierebbe nel tempo una sorta di clericalizzazione della famiglia 
snaturando il senso di questa esperienza così come la viviamo oggi. 

In conclusione: ritrovare le ragioni di questo cammino comune

Tempi nuovi
Ci siamo chiesti più volte perché questa esperienza conosca oggi il primo 

vero processo di rielaborazione ecclesiale, a distanza di ben quattordici anni 
dall’avvio della prima esperienza sperimentale nella nostra diocesi (Parrocchia 
Pentecoste, Milano), perché proprio oggi sia stato possibile dare solidità al 
gruppo e consistenza alla riflessione.  Una prima risposta può essere nel fatto 
che oggi si percepisce più che in passato la crisi delle grandi strutture che hanno 
tradizionalmente sostenuto la Chiesa: l’esiguità del numero dei preti, la con-
trazione numerica delle comunità parrocchiali, la fatica della testimonianza in 
un mondo disgregato. In questa fase di ripensamento e di verifica dello «stato 
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di salute» delle parrocchie, la famiglia residente si propone come un nuovo e 
diverso «operatore pastorale». 

Un altro elemento, anch’esso contingente, è legato ad una specifica rior-
ganizzazione degli uffici diocesani ambrosiani che ha portato il Servizio per la 
Famiglia e l’Ufficio Missionario ad essere inclusi insieme entro lo stesso “set-
tore” e avere come unico referente il Vicario per la per la Cultura, la Carità, la 
Missione e l’Azione Sociale. Uno sguardo ampio sull’agire della Chiesa che ha 
permesso anche al gruppo una visione trasversale trascendendo le singole espe-
rienze, le appartenenze ecclesiali ed i percorsi specifici delle coppie.

Non ultima, la docilità - come è stata definita in uno degli interventi all’in-
contro aperto - del gruppo e della Chiesa. Il percorso compiuto negli ultimi 
due anni è frutto dell’incontro tra la determinazione delle famiglie nel voler 
vivere il proprio progetto in parrocchia al passo e con l’accompagnamento della 
Chiesa locale e la disponibilità dei responsabili (vicario di settore e uffici dioce-
sani) ad lasciarsi interrogare da questa realtà e a mettere a disposizione la loro 
cura ed il loro tempo.

Continuare il cammino
Il tempo ci dirà quale segno possa essere questa esperienza nella vita della 

Chiesa confermando alcune intuizioni di oggi e smentendone altre. La logica 
dello Spirito, che è diversa dalla nostra, necessita la nostra pazienza e la nostra 
cura. Pensiamo sia ancora un tempo in cui far emergere le domande e i dubbi, 
liberi dalla fretta di voler definire nomi, strutture, ruoli e compiti. Vogliamo 
approfondire la fase del discernimento piuttosto che agire anche efficacemente, 
ma in una logica puramente organizzativa.

L’impegno del gruppo è dunque quello di mantenere uno stile work in pro-
gress: vivere con consapevolezza il presente crescendo insieme su alcuni temi 
e imparando gli uni dall’esperienza degli altri, stimolare il confronto con la 
Diocesi e con la Chiesa; rimanere in ascolto della Parola e delle comunità par-
rocchiali; far conoscere questa esperienza e testimoniare l’immagine - viva tra 
noi- di una Chiesa ancora giovane e piena di Spirito.
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Riflessioni sul cammino della Chiesa italiana verso il 
Convegno Ecclesiale di Firenze 20151

Nessuna affermazione può essere letta o fatta in modo accademico o 
astratto. Il Convegno Ecclesiale di Firenze non è luogo dove affermare prin-
cipi. È un’occasione per interrogarsi e riscoprire che il Vangelo e la Parola di 
Dio sono da accogliere e riscoprire nel contesto in cui viviamo, partendo da 
quella novità conciliare che è stata la Dei Verbum, ma insieme avvertendo 
la portata ecumenica e dialogante con l’umano che è in tutti. 

La Parola ci immerge nel mondo. Ci appassiona all’umanità. Ci fa sen-
tire in cammino e in ricerca. Ci fa ascoltare il gemito dell’umanità, le sue 
gioie, le sue speranze. Ci fa sentire parte di un cammino comune. È la po-
sizione di una Chiesa in ascolto, accogliente e contemplante. 

La Parola che ci alimenta e dà origine anche al nostro narrare la fede è 
una Parola incarnata, che chiede sia a livello personale sia nelle relazioni 
con gli altri sia nello sguardo verso l’umanità nel suo complesso (a fronte 
anche dei grandi cambiamenti che si stanno attuando, pur nella loro am-
biguità e a volte nella loro potenzialità distruttiva) di ritrovare il senso di 
attesa e di gioia per la vita, di ridare corpo alla speranza. 

Il Convegno Ecclesiale di Firenze può essere autentico se le speranze 
che si intravedono attraversano la sofferenza e il gemito delle vittime. La 
Evangelii Gaudium è popolata da questa speranza «crocifissa» ma gioiosa, 
radicata nel nostro vivere la storia in cui siamo immersi. 

Il nostro cammino di fare rete è un dare ascolto ai tanti laboratori di 
umanità condivisa che attraversano le nostre esperienze e che sono un dono 
da condividere, non da sciupare in un’ottica prevalentemente di risposta. 
La carità evangelica prima di essere un «fare» è un «dono», un’urgenza. Dice 
Paolo: «La carità urge dentro di me». Noi crediamo che si debba partecipare 

1 Testo presentato a Milano, presso la Casa della Carità, il 5 maggio 2015, alla presenza di 
mons. Nunzio Galantino, Segretario della Conferenza Episcopale Italiana.
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al cammino della Chiesa senza enfasi ma con l’accoglienza, seguendo l’in-
vito di Papa Francesco che, con la sua sollecitudine al cambiamento e alla 
radicalità della proposta evangelica, ci sprona a porre il Vangelo al centro. 

1. Dobbiamo contribuire a non disperdere e a non annacquare la novità 
del cammino di Chiesa che Papa Francesco ci indica. Il punto di partenza 
è la povertà intesa come categoria teologica, cioè come percorso necessario 
e urgente per comprendere la novità del Vangelo e riscoprirlo nella storia 
che viviamo. 

Bisogna partire dai poveri, dalla nostra povertà come condizione esi-
stenziale. Questa povertà è popolata dal volto degli ultimi, dei piccoli, dei 
fragili, di coloro che non hanno voce. Sono costoro a fare la nostra storia, 
la nostra obbedienza e per questo dobbiamo ascoltare ma rifiutare ogni at-
teggiamento di utilizzo dei poveri, ogni uso della carità «di potere». I poveri 
ci chiamano alla conversione, in tutte le loro condizioni di vita esistenziali, 
sociali e culturali. La povertà narrata e ascoltata è davvero la categoria per 
intravedere il volto di Dio e la presenza di Dio nella storia che ci conduce 
ad attendere l’oltre. «Curalo, ti rifonderò al mio ritorno», dice il samarita-
no al locandiere. È questa la Chiesa dal volto ospitale, che si prende cura, 
che non ha la fretta di correre al rito ma scende da cavallo e cammina in-
sieme all’umanità sofferente ed esclusa. Questo è il volto di Chiesa che va 
intravisto! 

I poveri devono diventare il cuore e il centro per qualsiasi atteggiamen-
to credente. Poveri non solo economicamente. Poveri per la loro fragilità 
esistenziale. Poveri perché vittime segnate dalle ingiustizie, dalle tirannie, 
dalle violenze, dalle guerre e dall’odio. Tenerezza, commozione, indigna-
zione, intercessione, pace, devono diventare il modo per svegliare l’umano 
che vibra dentro di noi e che ha come orizzonte la fraternità e la sororità. 
La bussola deve essere la carità, che è la dimensione che riceviamo in dono 
e che ci porta a vivere con gli altri nella concretezza delle relazioni. La cari-
tà che chiede di vivere con uno stile di sobrietà. Non una Chiesa, quindi, 
che aiuta i poveri, ma una Chiesa povera che , in quanto povera, sta nel 
mondo senza rivendicazioni ne privilegi. Da Firenze deve poter emergere 
questa urgenza che mette in discussione come la Chiesa in Italia si misura 
con i privilegi. Bisogna resistere alla tentazione di rileggere la povertà solo 
come azione assistenziale, perché la povertà è il nostro avvertire la vicinanza 
con il volto del Signore Gesù. 

Questa spiritualità, anche mistica, è il grande terreno di confronto e 
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dialogo con credenti e non credenti. È la «eccedenza della carità», intui-
zione del cardinale Carlo Maria Martini. È stata ed è l’esperienza di tanti 
testimoni di «nonviolenza attiva» (quotidiana e planetaria), rivolta a «ri-
comporre i rapporti della convivenza in un ordine genuinamente umano 
e cioè in un ordine il cui fondamento è la verità, l’obbiettivo è la giustizia, 
l’amore è la forza propulsiva, la libertà è il metodo di attuazione» (Pacem 
in terris, 78). 

Papa Francesco propone il Vangelo della pace come cammino di uma-
nizzazione nella fraternità, nella giustizia e nella custodia del creato, in-
trecciando continuamente povertà e pace nei campi dell’economia, della 
politica, delle culture, del dialogo sociale e interreligioso, degli stili di vita 
(Evangelii gaudium 185-241) e come parte integrante della «riforma della 
Chiesa in uscita» (EG 17). Il duro giudizio del vescovo di Roma sulla corsa 
alle armi si unisce a quello contro le «guerre meno visibili ma non meno 
crudeli che si combattono in campo economico e finanziario con mezzi al-
trettanto distruttivi di vite, di famiglie e di imprese» (1.1.2014). 

Richiamandoci al realismo profetico di papa Francesco, incarnato in 
parole, gesti, iniziative coinvolgenti, vogliamo operare insieme al popolo 
di Dio in cammino, nelle direzioni proposte: Uscire, Annunciare, Abitare, 
Educare, Trasfigurare. 

Uscire dalla spirale dei conflitti armati e delle guerre economiche, cioè 
dalle logiche del nemico, dello scarto, della corruzione, dell’asservimento, 
dell’indifferenza. 

Uscire dalle moderne schiavitù, da ogni offesa ai diritti umani, dalle 
ingiustizie, dalla tratta delle persone, dal dominio mafioso, dalla violenza 
maschilista sulle donne. 

Annunciare e testimoniare «la gioia del Vangelo» lasciandoci evange-
lizzare dai poveri e accompagnando i percorsi di liberazione (EG 239, 
197-201). 

Vivere «il ministero dei segni conviviali» curando germogli e aprendo 
cammini. Dispiegare la nostra dignità sacerdotale, profetica e regale (Lumen 
gentium 31-38). 

Proclamare un «Giubileo degli esclusi». 
Abitare e trasformare le pietre scartate in testate d’angolo (Atti 4, 11) per 

edificare città amiche e solidali. Costruire una cittadinanza umana respon-
sabile. Favorire l’accoglienza in una civiltà del diritto. Saper gestire e tra-
sformare i conflitti. Praticare «la mistica del vivere insieme, di mescolarci, 
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di incontrarci, di prenderci in braccio, di appoggiarci…» (EG 87-88). 
Educare per accendere la passione del conoscere, del conoscersi, del ri-

conoscersi e del convivere. 
Educare-educarci a una cultura della pace che sia memoria attiva di tan-

ti volti di pace, per assumere una pedagogia dell’incontro, per addestrarci 
all’arte della compassione e della riconciliazione. Per imparare a commuo-
verci, a piangere e a rallegrarci. Per adottare stili di vita sobri e trasparenti. 

Trasfigurare per curare la bellezza e custodire il creato. Per vivere una 
robusta spiritualità trinitaria. Per pregare, adorare, contemplare il volto di 
Cristo nei volti degli altri. Per valorizzare esperienze creative, artistiche, 
umanizzanti, festose. Per lasciarci condurre dallo Spirito e avvertire la forza 
della Resurrezione (EG 275-280). Per raccogliere e unire i sogni dei poveri 
per sognare con loro «una Chiesa che, se non sogna, non è Chiesa ma solo 
apparato e non può recare lieti annunci a 

chi non viene dal futuro» (don Tonino Bello). 
La dimensione contemplativa della povertà permette di guardare anche 

ad altre questioni che hanno rilevanza dal punto di vista di una riflessio-
ne che deve restituirci il senso di un cammino epocale, ecumenico, dia-
logante, dove l’essere Chiesa non è annunciare una realtà che si possiede 
ma una realtà che dialoga. Questioni che vogliamo approfondire, come la 
questione femminile, i temi della pace, delle disabilità, delle grandi que-
stioni etiche che sorgono quando si sta vicino ai malati, della sofferenza e 
dell’esclusione sociale, dello straniero come cifra simbolica. I percorsi del 
prossimo Convegno ecclesiale di Firenze sono una sequenza senza fine che 
prende tutta la nostra vita. Sono una spirale ascendente che ci ripropone 
ciclicamente gli stessi temi ma da posizioni diverse: Uscire. Per accogliere 
«Non temere Maria perché hai trovato grazia presso Dio. Ecco concepirai 
un figlio, lo darai alla luce e lo chiamerai Gesù. (…) In quei giorni Maria, 
messasi in viaggio, si recò in fretta verso la regione montuosa, in una città 
di Giuda…» ( Lc 1, 31-32 e39 ). Un viaggio nelle montagne. Una donna 
che esce dalla sua casa per andare in un’altra. Una donna che parte in fretta 
per stare accanto ad un’altra donna, Elisabetta. Una donna ricolma di Dio 
che raggiunge la sua pienezza nell’incontro con una donna portatrice di 
profezia. Annunciazione e Visitazione sono icone che raccolgono il mistero 
di una vita cristiana che vuole «uscire per accogliere», condividere per in-
camminarsi insieme con gli altri fratelli e sorelle sulle strade del quotidiano 
per raccogliere accanto alle nostre povertà, fragilità e sofferenze, germi di 
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bene e di speranza. 
L’accoglienza di Dio in noi che ci professiamo cristiani è una chiamata 

a partire, ad andare in strada, a uscire da noi stessi. Questo Dio incarnato 
inizia la sua missione di redenzione da dentro un grembo che lo ha accolto 
e amato da subito, non ha aspettato di nascere per fare il suo primo incon-
tro, ma lo ha fatto subito, poiché un grembo ha detto «sì», e da questo «sì» 
è nato un sussulto di gioia che ha dato il «là» al Magnificat. 

Queste due donne si sono venute incontro e hanno gioito d’amore. 
Com’è possibile? Stando sulla soglia della porta del cuore. È stando qui che 
si vede chi passa e chi passa vede noi, incrocia il nostro sguardo, intravede 
la nostra disponibilità ad accogliere, qualsiasi sia la storia di ognuno. In 
quanto cristiani questo atteggiamento dovrebbe essere uno stile di vita, un 
modus vivendi vis per avvicinare ed avvicinarsi, come Chiesa, al comanda-
mento che Gesù ci ha dato: «Amatevi gli uni gli altri come io vi ho amato». 
Tutti hanno diritto a questo amore. Ogni uomo ha diritto a questo amore 
che salva. 

Papa Francesco nel suo pontificato chiede di uscire. Ma dietro questa 
richiesta c’è di più: c’è chi è solo, l’abbandonato, l’ammalato… Perché 
chiunque sentendosi amato rinasce a nuova vita. Ma soltanto colui che si 
lascia amare facendo entrare nella propria vita chi è solo e ultimo, troverà 
la vera gioia dell’accoglienza. Soltanto così, attraverso lo scambio di fidu-
cia, non sempre facile, molte volte compromesso da culture diverse e feri-
te profonde, chi viene accolto riscopre la sua identità e torna protagonista 
della propria storia. 

Non più un insieme di bisogni da soddisfare, non più un trofeo da mo-
strare, bensì un uomo diverso nella sua identità ma uguale nella dignità. 
Questo ci viene chiesto: che i poveri nella Chiesa diventino protagonisti, 
come il Papa ci ha indicato nella prima domenica di Quaresima dove gli 
ultimi diventano portatori di un annuncio di salvezza per noi che pensiamo 
di essere i forti, quelli che non hanno bisogno di niente. 

La Chiesa che si fa madre! Che bello il gesto di lavare i piedi ai giovani 
detenuti il giovedì santo. 

Che bello il cortile della curia di Molfetta, con i panni stesi al sole, in 
cui don Tonino Bello ospitava gli sfrattati. Che toccante la presenza dei 
preti accanto alle tante vittime di violenza o a tavola in una mensa Caritas 
accanto al «puzzo» di umanità. Che gioia trovare una porta aperta di una 
canonica o di un convento dove l’uomo può passare un momento di sosta 
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accanto ai fratelli. 
Che tenerezza lasciarsi stringere da braccia straniere un dì accolte ed ora 

accoglienti. Quanti scorci d’incontro vengono alla nostra mente appena si 
esce da noi stessi? Appena il nostro pensiero e il nostro vivere escono nella 
piazza del mondo lasciandosi toccare dal vissuto che la abita?

Facciamo una Chiesa che vive di più in questa piazza, che ascolta chi 
abita questa piazza, che prega con i poveri, che non ha paura di condividere 
se stessa con i suoi figli ultimi, sicuramente i primi davanti a Dio. 

Annunciare. Per esprimere gioia
È molto più di un’ipotesi che tante realtà dove i cristiani si trovano ad 

operare si riducano soltanto a efficienti Ong. In una situazione, economi-
camente sempre più pesante, è difficile dare risposte concrete alle situazioni 
emergenziali e le organizzazioni, anche per la carenza di mezzi e risorse a di-
sposizione, richiedono sempre più attenzione per la loro gestione e ammi-
nistrazione con il risultato che non si dedica abbastanza tempo all’incontro 
con l’altro, a riflettere sulla presenza del Signore nel nostro agire quotidiano 
e ad annunciare il Vangelo. 

C’è sempre meno tempo per annunciare. E non è contemplato uno spa-
zio dedicato espressamente all’annuncio della «buona novella» nelle realtà 
caritative, quasi che dare notizia del messaggio di Gesù sia un’azione distin-
ta dal consueto operare. Così, si finisce per dimenticare che il cristianesimo 
è essere, prima ancora di fare, e che il fare non è altro che la conseguenza 
dell’essere. 

Le miserie e le contraddizioni del nostro vivere ed agire non devono tut-
tavia tradursi in un eccesso di critica fine a se stessa o in atteggiamenti di 
resa. Devono essere il punto di partenza di un profondo esame di coscien-
za che ci invita a mettere in discussione le nostre certezze, a smantellare le 
nostre strutture mentali, a superare i nostri limiti. 

Le domande che dobbiamo porci - e a cui la nostra riflessione intende 
dare in qualche modo risposta -sono semplici ma dense di significato: come 
possiamo essere portatori del messaggio di Cristo? 

Quale stile dobbiamo adottare? Quali azioni dobbiamo compiere? Quali 
paure dobbiamo sconfiggere? 

Per prima cosa, occorre essere in grado di esprimere la gioia che porta 
in sé l’annuncio del Cristo. 

La stessa gioia provata dalle donne dinanzi al Mistero della Resurrezione, 
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la gioia dei discepoli di Emmaus, la gioia di ogni uomo che da Cristo e 
in Cristo si è riconosciuto amato, perdonato, accolto e guarito. Una gioia 
vera, autentica e profonda che, come tale, non può essere taciuta ne celata 
ma al contrario comunicata e condivisa. Si tratta di un sentimento pieno, 
gratuito e traboccante che deriva dalla certezza di aver sperimentato l’amore 
che il Padre nutre verso i propri figli. Senza aver fatto esperienza dell’amore 
di Dio non saremmo credibili: i nostri gesti e le nostre parole manchereb-
bero di fluidità e non avrebbero la stessa presa. Insieme alla gioia bisogna 
sperimentare la compassione come forma più alta d’amore. Una compas-
sione intesa come partecipazione alle sofferenze altrui (dal latino: [cum] 
insieme, [patior] soffro), come comunione intima con un dolore che non 
è nostro ma che, se vissuta, porta ad un’unione ben più profonda e pura di 
ogni altro sentimento che lega gli esseri umani. La compassione azzera le 
differenze, cancella dal cuore e dalla mente pregiudizi, sentimenti contra-
stanti, indifferenza, rendendoci capaci di accogliere l’altro nella sua unicità 
di persona, figlio di Dio e di conseguenza fratello. 

Il secondo aspetto riguarda lo stile dell’annunciare, uno stile che deve 
avere come esempio il brano relativo alla missione di predicare affidata da 
Gesù agli apostoli contenuto nei Vangeli sinottici (Mt 10,1.9-14; Mc 6,7-
13; Lc 9, 1-6). La lieta notizia, si legge, deve essere annunciata in maniera 
sobria ed essenziale, sia sotto l’aspetto prettamente materiale (né bastone, 
né pane, né sacca, né denaro nella cintura, né due tuniche, né calzari), sia 
nella sua dimensione psicosociale. Il «gratuitamente avete ricevuto, gratu-
itamente date» del Vangelo di Matteo può e deve ricordarci che nulla vie-
ne da noi e che siamo solo strumenti dello Spirito chiamati ad operare su 
questa terra. Se non interiorizziamo questa convinzione, corriamo il rischio 
di esaltarci, di ostentare un certo compiacimento, di sentirci onnipotenti 
creando una netta distanza con le persone, specie con chi, esprimendo un 
bisogno, si sente debole e fragile. 

Il terzo elemento è la coerenza. «Non si può annunciare il Vangelo 
di Gesù senza la testimonianza concreta della vita», ha ricordato Papa 
Francesco nell’omelia tenuta dalla tomba dell’apostolo Paolo. Diversamente, 
riusciremmo a stento a riconoscerci come cristiani. Diversamente, si cre-
erebbe una disarmonia che renderebbe l’annuncio sterile, privo di sostan-
za e soprattutto inficerebbe la genuinità del messaggio, compromettendo 
la relazione di fiducia creatasi con chi ci ascolta, con chi ci guarda o con 
chi condivide con noi momenti di vita. E poiché l’incontro con Cristo è 
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conversione del cuore, messa in discussione di sé e delle proprie convin-
zioni, azione trasformativa dello Spirito nella vita di chi si è lasciato amare, 
non può esservi spazio per l’incoerenza. 

Se la nostra vita sarà conforme a quella che Cristo ci ha indicato e la-
sciato in eredità spirituale allora il nostro annuncio, incarnato in testimo-
nianza, potrà davvero concorrere a realizzare il Regno dei Cieli su questa 
terra, a portare la Buona Novella ad ogni uomo, in particolare ai poveri, 
agli oppressi, agli affamati, ai diseredati. In quanto cristiani, prima anco-
ra di essere operatori sociali, siamo chiamati ad essere seguaci di Cristo, a 
comportarci come Lui, ad imitarLo, ad essere riverbero della Sua luce. Se 
dimentichiamo questa missione, prendendo in prestito le chiarissime pa-
role di Papa Francesco, «dimentichiamo la povertà, dimentichiamo lo zelo 
apostolico e mettiamo la speranza in questi mezzi (nelle organizzazioni e 
nelle strutture che ci aiutano nel nostro intento di alleviare le varie forme 
di miseria), la Chiesa lentamente scivola in una Ong e diviene una bella 
organizzazione: potente ma non evangelica, perché manca quello spirito, 
quella povertà, quella forza di guarire». 

Abitare. Per essere casa
In latino «habitare», derivando da «habere», assume il senso di durata 

dell’azione nel tempo e cioè di continuare ad avere, di aver consuetudine 
in un luogo, di considerarlo la propria casa, di dimorare. Il verbo abita-
re specifica dunque una determinazione del posto in cui si risiede, luogo 
generalmente condiviso nella vita pubblica con una comunità di uomini 
e in quella privata con la propria famiglia. Si tratta, quindi, di uno spazio 
che investe il piano delle relazioni, degli affetti e che è vissuto con amore. 
Abitare può indicare uno spazio comprensivo dell’intero pianeta o un pic-
colo paese, una nazione o una città fino a restringersi alla sola dimensione 
della casa, o della teda per i popoli nomadi, dove normalmente il cuore 
dell’uomo si concede uno spazio e un tempo per sé. Il senso dello stare in 
un luogo significa non starsene chiusi all’interno delle mura domestiche 
ma avere una consuetudine con le persone e con i luoghi: è uno stare nel 
tempo. 

L’abitare rappresenta l’azione propria di Dio, nell’Incarnazione, e 
dell’uomo. Chi sceglie di abitare riflette e non subisce l’esistenza e le fatiche 
del vivere. Abitare assume dunque il senso del prendersi cura, cura di sé ma 
soprattutto cura degli altri. Una casa con le sue mura offre riparo all’uomo 
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per le necessità basilari del suo esistere -nutrirsi, riposarsi, riprodursi -attivi-
tà in cui tutti noi diventiamo fragili e vulnerabili. Nella casa ci «mettiamo a 
nudo», ci spogliamo del nostro «vestito sociale», ci sentiamo a casa là dove 
non abbiamo più bisogno di difenderci da nessuno e dove non abbiamo 
più bisogno di dimostrare nulla per essere autenticamente quelli che siamo. 

Gesù, dal momento in cui ha scelto di «abitare» in mezzo a noi, ha de-
ciso non soltanto di stare con noi, ma di «esserci» e di prendersi cura di 
noi. Ha scelto anche, trovando riparo nella nostra povera natura umana, 
di diventare fragile e vulnerabile. Gesù, scrive Paolo, «non considerò un 
tesoro geloso la sua uguaglianza con Dio; ma spogliò se stesso, assumendo 
la condizione di servo e divenendo simile agli uomini». Così facendo ha 
comandato a noi di fare altrettanto. 

Da quel momento siamo cristiani se siamo capaci di trovare, di offrire 
e di costruire relazioni affettive «sane» da abitare, all’interno delle quali sia 
possibile crescere ed esprimersi, sperimentare l’aver cura e donare accudi-
mento. Quando questo si verifica, quando si sceglie di abitare, l’effetto be-
nefico si riverbera in circuiti sempre più ampi e bonifica tutta la comunità. 
E dunque l’obiettivo più elevato cui sia possibile ambire consiste proprio 
nell’essere casa l’uno per l’altro, accogliersi e lasciarsi abitare. Perché, come 
ha scritto Kalhil Gibran: «Una stanza, o una casa, diventa sempre simile a 
chi vi abita. Perfino la grandezza di una stanza varia a seconda della gran-
dezza del cuore». 

Educare. Per essere consapevoli 
L’emergenza educativa ha impegnato a lungo l’attività pastorale della 

Chiesa italiana dall’inizio del nuovo millennio con un rilevante investimen-
to pastorale, non sempre fondato criticamente, visto che spesso si è enfatiz-
zato quel residuo di credibilità e di efficacia almeno nello spazio pubblico 
nel confronto con le altre agenzie educative. Questo ha spesso comportato 
un eccesso di concentrazione sulla funzione di supplenza rispetto a quell’al-
tra voragine aperta nel cuore stesso della vita dei cristiani che è l’efficacia 
della catechesi, quasi sempre ridotta alla possibilità di ricevere i sacramenti. 

Gli anni della più recente deriva educativa coincidono con il berlusco-
nismo, cui gran parte della Chiesa italiana ha svolto un ruolo di supporto, 
riproponendo in forma moderna la tradizionale alleanza tra trono ed altare 
(spesso in cambio di un piatto di lenticchie) anche a causa della difficoltà a 
sottrarsi agli atavici condizionamenti dovuti al regime di cristianità. 
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L’approccio metodologico dell’esortazione Evangelii Gaudium, nella 
quale Papa Francesco ha proposto l’indifferibile necessità per la Chiesa di 
essere criticamente consapevole della realtà spazio-temporale in cui vive e 
di essere capace di manifestare il dono operoso ed operante della fede in 
Cristo, rende necessario un radicale ripensamento. La Chiesa italiana deve 
saper cercare nelle sue migliori esperienze, per esempio negli insegnamenti 
di don Milani, il terreno concreto per un nuovo «educare» che rimedi alle 
devastazioni causate dal predominio della logica dello scarto. Il dono della 
fede e la sua consapevolezza, che sono elementi essenziali e performativi di 
ogni processo educativo cristiano insieme al saper guardare, al saper ascol-
tare, al saper crescere in compagnia delle donne e degli uomini, sono tratti 
costitutivi del poter essere oggi uomini e donne e non scarti. 

Stiamo a fatica uscendo da una percezione collettiva delle povertà e dei 
poveri che anche nelle comunità cristiane ha espresso nel migliore dei casi 
una deriva assistenzialistica. 

Fatichiamo non poco ad apprezzare e a far nostre le parole del Papa 
pronunciate in occasione dell’incontro mondiale dei movimenti popolari: 
«Oggi viviamo in immense città che si mostrano moderne, orgogliose, ad-
dirittura vanitose. Città che offrono innumerevoli piaceri e benessere a una 
minoranza felice, che negano una casa a migliaia di nostri vicini e fratelli, 
persino bambini, chiamandoli elegantemente «persone senza fissa dimora». 
È curioso come nel mondo delle ingiustizie abbondino gli eufemismi. Non 
si dicono le parole con precisione e si cerca la realtà nell’eufemismo. Una 
persona, una persona segregata, una persona accantonata, una persona che 
sta soffrendo per la miseria, per la fame, è una persona senza fissa dimora; 
espressione elegante, no? Voi cercate sempre, potrei sbagliarmi in qualche 
caso, ma in generale dietro un eufemismo c’è un delitto». 

Nello stesso tempo non possiamo non essere colpiti dal paradosso del-
la povertà che per il credente è reso evidente e vivente nell’immagine del 
Crocefisso. «Non lasciamoci rubare la speranza! Non lasciamoci rubare la 
comunità!», ci ha esortato il vescovo di Roma assicurando che questo non 
avverrà se ciascuno di noi saprà ascoltare il grido dei poveri, il grido per la 
giustizia, il grido possente che oggi proviene da interi popoli. 

Educare implica essere formati. Significa formare a quella capacità di 
ascolto che sente in tutta la sua forza evidente e drammatica queste invo-
cazioni. Significa vivere ed operare di conseguenza per sanare e essere gua-
riti. Questo è il compito dei credenti per ritornare a essere un popolo in 
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cammino in condivisione con tutti gli uomini e le donne della terra. 

Trasfigurare. Per vedere oltre il contingente
La società attuale è basata soprattutto sul peso economico e sull’ideo-

logia di una finanza creativa per la quale l’uomo è una «risorsa» da usare 
e gettare quando è superata, quando non serve più, quando costa troppo. 
Una società che genera disuguaglianze e riproduce ingiustizie, che è indi-
spensabile superare per passare a una società guidata dalla speranza creativa 
di cui parla Papa Francesco, una speranza che non è un generico «speriamo 
vada meglio» ma che parte dalla persona, con la sua storia, le sue radici, la 
sua capacità di vivere responsabilmente il presente e programmare un fu-
turo insieme agli altri. 

In questo passaggio «trasfigurare» è la capacità della fede di vedere oltre 
il contingente. È la possibilità di dare luce nuova al quotidiano. E’ il modo 
di dare significato ad ogni momento della vita. Èa possibilità di riconoscere 
nei fatti la presenza di Dio e del suo amore per ogni uomo. 

Se i discepoli sul monte Tabor hanno visto Cristo nella sua gloria, tra i 
nostri compiti c’è quello di far intuire la grandezza dell’amore di Dio che 
opera nel mondo. Tutti i giorni. E per tutti. 

Post Scriptum 
La struttura delle Reti della Carità è semplice e fondata su scelte-chiave. 
1) Condivisione di alcuni valori nell’ambito dell’opzione cristiana e del-

la convinta partecipazione alla Chiesa povera per i poveri, «ospedale da 
campo» non Ong incentrata solo sul servizio assistenziale (pur necessario) 
ma testimonianza dell’Evangelo nel dialogo con i poveri, gli emarginati, i 
sofferenti accolti e amati come persone «guardate negli occhi»: ispirandosi 
alle Beatitudini, al Samaritano, all’Abramo della Quercia di Mamre. 

2) Piena pariteticità senza organi dirigenti, gerarchie, burocrazie: all’in-
segna dell’orizzontalità, dello scambio fraterno, della messa in comune di 
esperienze, dell’approfondimento di rilevanti questioni etiche, teologiche, 
culturali nello spirito del Concilio e del magistero di Papa Francesco. Il tut-
to tramite riunioni periodiche a rotazione nelle varie sedi, il sito web www.
retidellacarita.org aperto a ogni contributo, continui contatti bilaterali e 
multilaterali e varie iniziative condivise. 

3) Comune cammino di riflessione, preghiera, contemplazione e azione 
di cristiani in ricerca, desiderosi di farsi prossimo e di vivere in comunione 
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lo sforzo di conquistare una povertà intesa come positiva essenzialità umi-
le e lontana dal materialismo consumistico, combattendo in noi e negli 
altri la povertà di spirito, l’assenza di valori e di senso, la dimenticanza di 
Gesù, della compassione, dell’amore gratuito, del sacrificio oblativo, della 
penitenza. 

4)L’impegno per un rinnovamento profondo della Chiesa italiana, biso-
gnosa di rigenerazione e di un ampliato sforzo di testimonianza nella vici-
nanza a chi soffre, a chi ha fame e sete, a chi chiede casa e lavoro, a chi cerca 
ascolto e accoglienza, a chi è piegato dalla povertà materiale e morale, a chi 
chiede riconoscimento della propria dignità, a chi paga le conseguenze dei 
conflitti e della debolezza della cultura. 

Testimonianza di un credente
Un elemento molto prezioso dell’incontro e della conversazione tra i 

luoghi, le esperienze e le situazioni diverse di Reti della carità, è l’essere 
un segno - anche se forse non del tutto capito e voluto - di quella «Chiesa 
povera e dei poveri» che Papa Francesco sogna sin dall’inizio del suo epi-
scopato romano e che ogni giorno lui stesso promuove con le sue parole e 
i suoi gesti. 

Per i nostri gruppi l’incontro e la comunione con i poveri e con le po-
vertà non è un’impresa «speciale», non è un progetto «costruito ex-novo», 
ma è il semplice cammino della comunità ecclesiale nella storia e quindi 
nelle povertà che in essa s’incontrano. 

Talvolta, come per la Casa della Carità di Milano, tutto parte per la vo-
lontà e il mandato di un Vescovo. Talaltra, come nel caso della Parrocchia 
della Dozza a Bologna, dalla semplice e comune storia di una parrocchia 
di campagna o di una periferia urbana, che incontra i poveri nel cammino 
di ogni giorno, ne scopre il dono straordinario di provocazione e di gioia 
evangelica, e riceve dal Signore anche il dono di approfittarne allegramente. 

Piano piano si scopre come questi nostri luoghi, seppur diversi tra loro, 
si dilatano nel dono della povertà e dei poveri e si arricchiscono in modi 
impensati. Si scopre come la presenza di un povero possa essere grande ric-
chezza anche per una famiglia che da questa presenza e da questa esperienza 
trae un aiuto straordinario proprio per la crescita e l’educazione dei figli. Ed 
è straordinario anche l’incontro tra due povertà: quella materiale che bussa 
alla porta di una parrocchia per una bolletta da pagare o per avere qualcosa 
da mangiare - proprio come chiedeva il 
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Signore quest’anno, nella Terza Domenica di Pasqua: «Avete qualcosa 
da mangiare?» - un povero che diventa segno e conferma della presenza del 
Risorto tra noi - e la povertà morale e spirituale con la quale s’incontra una 
comunità credente, cordiale, aperta e lieta di accogliere quello che spesso 
è stato altrove respinto. C’è fame e fame, ed è la Chiesa povera che può 
entrambi accoglierle. E, infine, c’è l’incontro con una terza povertà, quella 
materiale e spirituale della comunità stessa. Quella che sulle rive del Lago 
si sente domandare da un misterioso pellegrino: «Figlioli, avete qualcosa da 
mangiare?» e scopre di non avere proprio niente, ma di potere, proprio per 
questa sua povertà, gettare la rete sulla Parola di Colui che per arricchirci di 
Se si è fatto il più povero di tutti noi. E la rete si riempi di centocinquanta-
tre grossi pesci. E non si spezza… Ed è questa la scoperta più importante: 
i poveri ci fanno scoprire la nostra povertà, ci testimoniano che non siamo 
una sontuosa dama vincenziana che distribuisce il suo superfluo, ma una 
mensa dove il pane si può e si vuole sempre spezzare affinché tutti, ma pro-
prio tutti, se ne possano nutrire. 

Testimonianza di una non credente
Mi piace la scelta della parola «Umanesimo». Quando qualcuno mi 

chiede in che cosa credo, io non credente rispondo: credo nell’Uomo e 
nella Storia che vedo come lungo e faticoso cammino - fatto anche di con-
traddizioni, di errori, di dolori, di atrocità e di tragici passi indietro -ma 
comunque un percorso rivolto verso una meta e in questo viaggio vedo 
tutti gli uomini di buona volontà impegnati a diventare sempre più umani. 

Per chi non si ritiene creato, essere umani non è un dono ma una fati-
cosa conquista. E la Chiesa cristiana è una delle forze più grandi che hanno 
operato ed operano nel mezzo delle difficoltà, degli errori e delle contrad-
dizioni che sono proprie della storia dell’umanità. 

La scelta del termine Umanesimo mi sembra felice perché offre imme-
diatamente a tutti, credenti e non credenti, la certezza dii muoverci su un 
terreno comune, condividendo la fiducia nell’uomo e la speranza e l’aspi-
razione di diventare sempre più umani. 

Mi piace la scelta di «Nuovo» come aggettivo premesso ad Umanesimo, 
termine con una forte connotazione storica. L’umanesimo ha segnato, in 
Europa, la nascita della modernità. Ha corretto la visione e la concezio-
ne pre-galileiana dell’universo che vedeva al centro dell’universo la terra e 
dunque l’uomo. 



142   per una chIesa poVera deI poVerI

Per secoli l’uomo ha sognato di dominare la terra e tutti gli altri esseri 
viventi. In parte continua a farlo anche oggi, nonostante le conseguenze 
che sono davanti a tutti: la distruzione di moltissime specie e la messa a 
rischio di altre, compresa quella umana, e nonostante che la terra stia ri-
spondendo al dominio violento con mutamenti che l’uomo non è in grado 
di governare. 

Serve dunque un Nuovo Umanesimo. Arricchito, però, di quella giu-
sta dose di «Umiltà» che fornisca l’indispensabile «senso del limite» a una 
cultura contemporanea che pare averlo perso quando, per fare un esempio 
tra tanti, insegue il sogno di prolungare a dismisura la vita, di esorcizzare la 
morte, di sostituire parti del corpo usurate dalla vecchiaia, di applicare con 
accanimento ai morenti terapie intensive. L’umiltà è la premessa per rende-
re possibile una «nuova assunzione di responsabilità» verso tutti i viventi e 
per recuperare (senza inventare nulla) concezioni già presenti nelle culture 
preindustriali dove una decisione sul futuro di una comunità veniva presa 
solo dopo essersi interrogati sui suoi effetti positivi o negativi sulle genera-
zioni a venire. Assumersi responsabilità vuol dire opporsi a ogni forma di 
dominio di alcuni uomini su altri uomini, vuol dire abbandonare qualsi-
asi presunzione di superiorità, vuol dire abbattere molte ragioni dell’odio, 
dell’insofferenza, del razzismo, delle diversità sociali.  

Papa Francesco ha indicato la sfida più ardua ma entusiasmante che sta 
di fronte all’umanesimo dei nostri giorni: fare dell’uomo e dell’individuo, 
anche il più piccolo, il più debole, il più apparentemente inutile agli altri, 
la «misura di tutte le cose e di tutte le scelte». 

Questo è il Nuovo umanesimo in cui tutti gli uomini di buona volontà, 
credenti e non credenti, si possono ritrovare. Per riprendersi in mano, come 
umanità, le scelte sullo sviluppo della tecnologia e delle forze produttive. 
Per ridare alla politica il primato sull’economia. Per affermare il diritto di 
tutti, compresi i deboli, gli emarginati e gli esclusi, a una vita felice. 
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la tenda dI abraMo

«per crIsto la benedIzIone dI abraMo raggIunge anche I 
paganI» col. 3,141

Renzo Bertalot †

1. La promessa
Al lettore usuale della Bibbia nelle nostre traduzioni moderne, può sem-

brare sorprendente che il termine «promessa» non si riscontri nell’origina-
le ebraico del testo. Il termine non c’è, ma c’è il suo contenuto specifico. 
Ogni volta che Dio interviene con la sua parola e con i suoi profeti trovia-
mo verbi al futuro. Nel bene o nel male Dio ci fa sapere quali sono le tappe 
della sua gestione della storia del popolo d’Israele. Questa presentazione 
degli avvenimenti futuri di Dio costituisce appunto la promessa. Lo sguar-
do benigno di Dio verso Israele è descritto con il termine «benedizione». 
Così all’inizio Dio benedisse gli animali (Gen. 1,22), benedisse l’uomo e la 
donna (Gen. 5,2) e benedisse il settimo giorno, il giorno del riposo (Gen. 
2,3). Con la benedizione Dio aggiunge al suo creato una «parola specifica» 
che ci autorizza a parlare di vocazione.

V’è anche un aspetto soggettivo della benedizione che si verifica quando 
l’uomo benedice il Signore per ringraziarlo della sua presenza, per espri-
mergli la sua riconoscenza e per rallegrarsi dei suoi interventi e della sua 
salvezza.

Nel caso di Abramo abbiamo un aspetto del tutto particolare. Si tratta 
di promessa, di benedizione e di vocazione.

Il cammino verso la terra di Canaan era stato iniziato su scelta di Terach, 

1 Viene qui ripubblicato un testo pronunciato da Renzo Bertalot, nella XXII Sessione di 
Formazione Estiva e poi edito negli atti della Sessione, Riempiti di Spirito Santo si misero a parlare 
in altre lingue. Verso la comunione dei popoli, a cura del SAE, Roma, 1995, pp. 178-182.
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padre di Abramo. Terach e i suoi famigliari fecero una tappa nella città di 
Carran e vi si stabilirono. Nel frattempo Terach morì. È a questo punto che 
il Signore aggiunge una sua parola specifica per Abramo: «Lascia la tua ter-
ra, la tua tribù, la famiglia di tuo padre e va’ nella terra che io ti indicherò» 
(Gen. 12,1). Dio ridà al Abramo la vecchia destinazione scelta dal padre 
Terach. Ora è proprio in questo «ridare» di Dio che ci permette di fare un 
salto qualitativo dal momento del racconto biblico delle origini a quello 
della storia della salvezza. Tra i due momenti c’è la parola specifica di Dio 
che è appunto contemporaneamente promessa, vocazione e benedizione. 
L’intervento divino, il ridare di Dio, segna sempre un cambiamento qua-
litativo della nostra vita. Ed ecco la nuova parola: «Farò di te un popolo 
immenso…Ti benedirò. Sarai fonte di benedizione…Per mezzo tuo bene-
dirò tutti i popoli della terra». Abramo parte e quando arriva a Canaan il 
Signore aggiunge ancora una promessa: «Questa è la terra che darò ai tuoi 
discendenti» (Gen. 12,1ss). Il futuro di Abramo si presenta, tuttavia, molto 
complesso all’interno della gestione di Dio.

Abramo deve far fronte alle prime disavventure. La carestia lo costrin-
ge a lasciare Canaan e a rifugiarsi in Egitto. Che ne era della promessa? A 
viste umane gli avvenimenti volgevano al peggio. In Egitto deve escogitare 
uno stratagemma per salvarsi la vita. Facendo passare sua moglie per una 
sorella lascia che Faraone se ne invaghisca e la corteggi. È un azione che non 
corrisponde ai canoni morali della gente cosiddetta per bene del XX seco-
lo. Ma anche in questo caso viene scoperto e deve nuovamente andarsene. 
Queste sono le linee generali del racconto biblico della piccola storia di un 
nomade di nome Abramo.

Tuttavia Abramo appartiene ormai alla grande storia di Dio e alla storia 
della salvezza. Non ha a sua disposizione altro che un ordine. Non ha figli e 
quindi non ha discendenti. Non può contare, riporre la sua fiducia, se non 
sulla benedizione. Il contesto storico gli è contrario. Eppure la storia nella 
mani di Dio va oltre Abramo.

La «parola nuova» che Dio ha voluto aggiungere alla storia di questo no-
made antico è rivolta all’uno per tutti (pars pro toto) e la terra che gli viene 
promessa è una terra per tutte le terre (anche qui pars pro toto). Attraverso 
le pagine della Bibbia la dimensione della nuova parola data ad Abramo 
acquista un orizzonte sempre più ampio fino ad assumere un carattere uni-
versale: «manderò il mio Spirito su tutti gli uomini» (Gl. 3,1-5).
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2. Tutti gli uomini
A differenza dell’Antico il Nuovo Testamento ha il termine «promessa» 

e lo usa molto frequentemente. I termini «promessa» e «benedizione» sono 
spesso messi in parallelo secondo lo stile ebraico e a volte sono addirittura 
sinonimi. Nel caso del nostro testo (Gal. 3,14) alcuni manoscritti li riten-
gono intercambiabili.

Con il versetto proposto alla nostra meditazione possiamo fare un passo 
avanti verso l’orizzonte aperto dall’Antico Testamento: «Così per mezzo di 
Gesù Cristo la benedizione che Dio aveva promesso ad Abramo raggiunge 
anche i pagani…» (Gal. 3,14). Sulla croce Cristo fa sua la maledizione che 
pesa sugli uomini, elimina la distanza che ci separa da Dio e si fa carico di 
tutto ciò che in noi è contrario al Signore. Siamo finalmente liberi dal dito 
puntato contro di noi. Possiamo a nostra volta passare il Mar Rosso, il de-
serto e il Giordano; possiamo entrare nella terra promessa. Il tempo della 
schiavitù è finito e inizia quello della libertà e della riconoscenza. È una 
libertà che parte dall’uno per raggiungere i molti e mette quindi a fuoco la 
promessa e la benedizione di Abramo in vista di tutte le nazioni. È il punto 
decisivo della nostra storia, una svolta determinante di cui i cristiani non 
potranno non tener conto.

Attraverso Gesù Cristo la promessa fatta ad Abramo si estende a tutti i 
popoli come era previsto.

È interessante fermarci un momento sul verbo che viene adoperato. È 
stato tradotto in vari modi nel senso che la promessa «perviene» (TOB), 
«viene su» (Riv), «raggiunge» (Tilc). È stato usato molto frequentemente 
e con sfumature diverse. In Mt. 5,18 indica che «tutto passerà»; in Mat. 
21,19 è detto del fico sterile che non «porterà» mai frutto; in Efesini 6,3 
esprime l’augurio dell’apostolo per un suo conoscente: «che stia bene». In 
Rm. 7,3 si parla di una donna che «diventa» di un altro uomo. Sono solo 
pochi esempi che indicano il multiforme uso del verbo originale. Lo sguar-
do dal presente è rivolto verso il verificarsi di una situazione futura. È un 
momento del divenire sul quale si riversa l’effetto del presente. Con Gesù 
Cristo la promessa di Abramo si estende, porta il frutto promesso anche 
sui pagani, perviene loro e li raggiunge perché quel che li separava da Dio 
è stato eliminato sulla croce e il cammino che va dall’uno a tutti deve af-
fermarsi come benedizione per ogni popolo. «Non ha più nessuna impor-
tanza l’essere Ebreo o pagano, schiavo o libero, uomo o donna…» (Gal. 
3,28). Il filosofo ebreo Maimonide (1135-1204) ha ricordato che cristiani 
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e musulmani hanno fatto conoscere la legge di Dio e quindi anche la pro-
messa fatta da Abramo) a tutto il mondo anche se le vie per raggiungere un 
tale scopo sono divergenti e non condivisibili. Importante è non dimenti-
care che la promessa e il suo compimento non sono eventi naturali, ma il 
costante dono di Dio che solo unisce i tempi giusti. Il dono è oggetto della 
salvaguardia di Dio ed è incondizionatamente legato alla sua fedeltà. Lo si 
può ricevere , ma non conquistare. È una sorpresa a volte sconvolgente e 
sempre imprevedibile.

L’apostolo Paolo pone questa domanda: «Ma allora gli Ebrei hanno an-
cora dei vantaggi in confronto agli altri popoli?» E risponde: «Senz’altro, e 
per molti motivi. Anzitutto perché Dio ha affidato le sue promesse al po-
polo ebraico» (Rm. 3,1-2). Non dobbiamo dimenticare il cammino che 
Dio ha percorso nella storia estendendo man mano la sua promessa a tut-
ti. Durante questo secolo i cristiani lo hanno tragicamente dimenticato e 
rischiamo continuamente di dimenticarlo se non impariamo a contestare 
biblicamente la nostra storia millenaria.

3. «Venga il tuo Regno»
La fede di Abramo era orientata verso il futuro della promessa. La fede 

cristiana è suscitata dallo Spirito nel contesto di quella promessa già com-
piuta in Cristo e che attende di essere pienamente manifestata negli ultimi 
giorni e nel veniente Regno di Dio. Il segno di questa nuova era è il dono 
dello Spirito. Egli attualizza tra le genti il compimento della promessa fatta 
ad Abramo. Lo Spirito non è certo il sostenitore dei nostri ideali di progres-
so e il difensore dei nostri beni. Ci distoglie da simili prospettive esigendo 
conversione e aprendo nuovi orizzonti. Ci «ricorda» (Gv. 16,15) quello 
che il Signore ha detto e insegnato e ci coinvolge nelle tappe della storia 
della salvezza. Nell’ultima assemblea mondiale del Consiglio Ecumenico 
delle Chiese tenutasi a Canberra (7-20 febbraio 1991), nel contesto della 
riflessione sullo Spirito Santo, venne messo in evidenza con molta forza 
che siamo fratelli a causa di Cristo e non perché abbiamo gli stessi interessi.

Nel tempo, che ci separa ancora dalla piena manifestazione del Regno 
di Dio, il costante rinvio al compimento della promessa fatta ad Abramo 
è opera dello Spirito. La presenza del Cristo è la presenza dello Spirito. 
L’apostolo Paolo non esita ad affermare che «il Signore è lo Spirito, e dove 
c’è lo Spirito c’è libertà» (2Cor 3,17). Altrove afferma: «…siete stati strap-
pati al peccato, siete stati uniti a Cristo e accolti da Dio nel nome del 
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Signore Gesù Cristo, mediante lo Spirito del nostro Dio» (1Cor 6,17). 
Questo ci permette di richiamare un’altra delle espressioni forti emerse 
nell’assemblea di Canberra: senza lo Spirito la libertà diventa anarchia.

Il cammino lungo il sentiero tracciato dalla benedizione di Abramo di-
venta una marcia nella libertà gestita dallo Spirito. Sono parole usate e ripe-
tute che non sembrano più scalfire la nostra attenzione. Eppure sono parole 
di una novità incredibile che suona rivoluzione in tempi come i nostri in 
cui la parola «libertà» diventa una bandiera per giustificare tutte le ingiu-
stizie, le sofferenze e anche i massacri così ampiamente descritti dai nostri 
giornali. Di fronte a noi rimangono due esigenze poste dalla Parola di Dio. 
Dobbiamo imparare a contestare la nostra istintiva definizione di libertà 
perché soltanto allora potremo riscoprire al di là degli interessi dei singoli e 
delle nazioni il nostro fratello: l’uomo che abita con noi sul nostro pianeta.

Ed ora ritorniamo al punto in cui eravamo partiti: Dio ci ridà la sua pa-
rola, la sua benedizione e la nostra vocazione. Dio ci ridà il senso d’orien-
tamento della nostra vita all’interno della sua gestione della storia. Gli ebrei 
esprimono questa fedeltà di Dio alla sua promessa con la circoncisione, i 
cristiani con il battesimo. Per gli uni e per gli altri Dio ci ridà il significato 
della nostra ragione dispensando il suo Spirito. 

Aspettiamo tutti con ansia che ci ridia la vita al di là della nostra morte.
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una FInestra sul MedIterraneo

portI «che sI guardano»: Il MedIterraneo e le sue cIttà

Andrea Bonesso (Venezia)

Le città che si affacciano sul Mediterraneo, in analogia a qualunque al-
tra realtà urbana, si nutrono della linfa vitale costituita dalla propria storia. 
Consapevolezza e narrazione del proprio passato innervano il presente e 
possono rappresentare la scaturigine del futuro.

Qualunque riflessione sulle città mediterranee non può prescindere dal 
fatto che esse, in quanto tali, vivono della vicinanza del mare. Prossimità 
che suggerisce precisi riferimenti geografici e storici ma pure artistici ed 
urbanistici.

L’anello costiero che circonda il Mediterraneo vede la presenza di vari 
centri urbani, molti dei quali possono vantare una storia plurisecolare. Si 
possono tuttavia distinguere città costiere e città portuali; la prima espres-
sione sembrerebbe più adeguata a descrivere quelle nate in prossimità di 
baie o insenature naturali, mentre la seconda definizione appare più appro-
priata a definire le città che si sono dotate nel tempo di strutture artificiali, 
al fine di renderle attivi centri di imbarco/sbarco e di traffici commerciali.

Questa seconda tipologia urbana suggerisce ulteriori considerazioni. Tali 
contesti, infatti, in virtù del loro essere luoghi di scambio, assumono la ca-
ratteristica di spazi «originali».

Detta originalità si misura nel loro essere ambiti, il porto e le immediate 
adiacenze o, al massimo, i quartieri che nei paraggi insistono, costitutiva-
mente votati alla «relazione». Si osservi che questa dimensione relazionale 
non è detto valga ipso facto per tutta la città; occorre finalmente prendere 
atto che, se ogni città, contrariamente a quanto molti pensano, non for-
ma un unicum unitario, a maggior ragione le città portuali mediterranee 
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presentano aspetti caratteristici nelle aree in qualche modo legate alla «vita 
sulla banchina».

Con questa sottolineatura, si vorrebbe invitare a considerare le zone 
portuali come «spazi aperti particolari»; un microcosmo dove si sperimen-
tano potenzialità e limiti della globalizzazione, in tutte le sue declinazioni.

Si obietterà che quanto sostenuto vale per ogni città di mare con annes-
so porto; in realtà un’osservazione siffatta rischia di non tenere nel debito 
conto una specificità di molte città mediterranee portuali, che ne rafforza 
la «vocazione» relazionale. Esse sono nate intorno al porto, che ne costitu-
isce dimensione essenziale. Porti sulle due sponde, sud e nord, che, anche 
grazie alla geografia del bacino, da sempre «si guardano» e sono centri di 
scambio/relazione.

Evidenziare questa situazione non significa ignorare i problemi, a volte 
gravi e di non immediata soluzione, che ci sono e spesso presentano molti 
elementi in comune con le città dell’entroterra. Si pensi, ad esempio, alla 
difficile convivenza tra gruppi etnici di diversa provenienza, alla valorizza-
zione del patrimonio artistico-culturale o alla pianificazione territoriale ed 
ambientale.

Sguardi chiamati ad incontrarsi
In ogni caso, adottando la prospettiva «portuale» che in precedenza si è 

cercato di delineare, si tratterebbe di affrontare tutte le questioni sul tap-
peto partendo dalla dinamica di un ambiente costitutivamente aperto ed 
imperniato sulla relazione-scambio che contraddistingue le città che si tro-
vano lungo le coste del Mare nostrum.

Valorizzare questa situazione significa anche dare il giusto peso al pro-
cesso comunicativo tra quanti risiedono nelle vicinanza del porto e gli altri 
abitanti dei centri in esame. Si creerebbe così un sistema di connessioni a 
cerchi concentrici; dall’area portuale, fulcro, fino alle periferie. Una rete di 
relazioni, adeguatamente supportata anche sul versante urbanistico, che 
potrebbe rendere i contesti urbano-portuali del Mediterraneo una sorta di 
«laboratorio», nel quale sperimentare soluzioni innovative, non soltanto 
a livello antropologico, ma pure in quello logistico e delle infrastrutture.

Il futuro che potrebbe aprirsi
La sfida e la posta in gioco sono enormi. Taluni, per giustificare l’iner-

zia o l’inazione, invocano nuove rotte mercantili o fenomeni migratori 
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incontrollati che minaccerebbero il bacino mediterraneo; mentre altri, 
sia residenti che ospiti, si accontentano di città ridotte oramai a «porti 
turistici».

Alla luce di quanto si è tentato di proporre, appare oramai necessario e 
improcrastinabile il recupero della categoria di “porto”, nella sua valenza 
antropologica; ovvero, un luogo in cui può avvenire una feconda contami-
nazione fra diversità, chiamate ad incontrarsi senza rinunciare alla propria 
irriducibile specificità.
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cronache

negare o rIcordare?
lettura o selezIone della storIa 

Ada Prisco (Foggia)

Sulla libertà religiosa
La Fcei in collaborazione con la Commissione delle chiese evangeliche 

per i rapporti con lo Stato (Ccers), ha promosso un convegno (16 e 17 
febbraio 2015 presso il Senato della Repubblica, Sala Zuccari di Palazzo 
Giustiniani), sul tema: «Dai culti ammessi alla libertà religiosa». È noto 
come questo tema pregnante abbia sostenuto la proposta di abrogare la leg-
ge sui «culti ammessi» (degli anni 1929-1930) in vista di una garanzia più 
ampia della libertà di religione garantita dalla costituzione italiana (art. 19). 
La stessa Conferenza episcopale italiana, presente al simposio nella persona 
del segretario generale, Mons. Nunzio Galantino, si è dichiarata a favore di 
un traguardo più ampio delle ristrettezze della «tolleranza».

Vi sono, dunque, tracce del passato, che permangono nel presente, di-
mostrandosi inadeguate, tanto da richiedere un esame continuo di catego-
rie e definizioni capaci di soddisfare lo spirito del tempo, salvaguardando 
il valore positivo che veicolano. Questo processo comporta una rilettura, 
una valutazione, un continuo inchinarsi della storia sulla storia stessa lungo 
lo scorrere del tempo. 

Perché continuare a parlare dei massacri del passato?
In questo salutare ripiegarsi sulle categorie del passato possiamo certa-

mente trovare ancora oggi una valida ragione per tornare a parlare soprat-
tutto delle pagine più drammatiche, quelle più difficili da rileggere, come 
la triste pagina della Shoah e, in particolare, della Shoah in riferimento alle 
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comunità cristiane, o come quella del genocidio armeno, ancora contro-
verso e molto meno conosciuto. 

L’etica Collegata Alla Storia, Cosa Vogliamo Vedere Della Storia E Perché?
Come la storia si ripiega su se stessa per ritrovarsi, adeguarsi ad un’età 

sempre nuova, al futuro che germoglia di continuo, al suo grembo sempre 
gravido di ciò che nasce ora sotto i nostri occhi, così può assumere pure 
l’attitudine a distruggersi, a non riconoscersi. Che ne siamo consapevoli o 
no vediamo della storia quello che vogliamo e come vogliamo. In ogni let-
tura ci serviamo di una lente fatta dalla conoscenza e anche dall’etica, che 
altri preferiscono denominare «ideologia». 

Un’icona dal passato – L’angelo della Storia di Walter Benjamin
Il pittore astrattista svizzero Paul Klee (1879-1940) dal 1913 iniziò a 

dipingere angeli e ne ritrasse una cinquantina. Quello probabilmente più 
noto è del 1920, è rappresentato in un acquerello e divenne una figura 
ispiratrice per il filosofo ebreo Walter Benjamin (1892-1940), soprattutto 
nel suo modo di leggere alla storia, nella sua nona tesi di filosofia della sto-
ria1. La introduce2 con un verso di Gerhard Scholem molto significativo: 
«La mia ala è pronta al volo, ritorno volentieri indietro, poiché restassi pur 
tempo vitale, avrei poca fortuna.»

Successivamente Benjamin interviene articolando così3 la sua interpre-
tazione speculativa applicata alla storia dell’icona di Klee: «C’è un quadro 
di Klee che s’intitola Angelus Novus. Vi si trova un angelo che sembra in 
atto di allontanarsi da qualcosa su cui fissa lo sguardo. Ha gli occhi spalan-
cati, la bocca aperta, le ali distese. L’angelo della storia deve avere questo 
aspetto. Ha il viso rivolto al passato. Dove ci appare una catena di eventi, 
egli vede una sola catastrofe, che accumula senza tregua rovine su rovine 
e le rovescia ai suoi piedi. Egli vorrebbe ben trattenersi, destare i morti e 
ricomporre l’infranto. Ma una tempesta spira dal paradiso, che si è impi-
gliata nelle sue ali, ed è cosi forte che egli non può più chiuderle. Questa 
tempesta lo spinge irresistibilmente nel futuro, a cui volge le spalle, men-
tre il cumulo delle rovine sale davanti a lui al cielo. Ciò, che chiamiamo il 

1 W. Benjamin, Schriften, Münich 1955, tr. it. Angelus Novus. Saggi e frammenti, Torino 1995, 
pp. 75-86.

2 Benjamin, Angelus… cit., p. 80.
3 Benjamin, Angelus… cit., p. 80.
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progresso, è questa tempesta.»
 Anche senza entrare troppo nel merito della complessità del dina-

mismo cui accenna Benjamin4 e della relazione drammatica che ingaggia 
con l’oggetto storico, con la memoria, attraverso lo schizzo del pensiero sol-
lecitato dallo schizzo del pittore, ci insegna che l’attualità è sempre inedita, 
ma che, al tempo stesso, deve fare i conti con il polverone di macerie che 
si innalza dal passato. Come? Si può riferirsi al passato per analogie, ripe-
tendo slogan, facendo della sofferenza uno spettacolo. Nella Bibbia e nella 
tradizione ebraica permane il dovere della memoria, «ricorda» è l’impera-
tivo ripetuto ai padri perché trasmettano il ricordo ai figli, è il cuore della 
haggadah di Pasqua. Ricordare contiene certamente anche un tributo alla 
memoria di quanto non sono più, ma veicola soprattutto un’indicazione 
molto più pratica e impellente, carica di conseguenze. Ricordare la schia-
vitù d’Egitto non è solo celebrare Dio che conduce alla libertà, non è solo 
contristarsi per quanti hanno lasciato questo mondo senza arrivare alla terra 
promessa, è tenere presente che la lotta contro il male è attuale, perché il 
male che schiavizza è qui a minacciare quella libertà. 

Di qui la domanda: scegliamo oggi chi vogliamo servire, scegliamo se 
ricordare e fare i conti con le provocazioni di un passato che ci restituisce 
le sue macerie nel vento del progresso, o se preferiamo altre strade.

Ogni cosa è illuminata il viaggio nella memoria, una risposta al presente
Nel romanzo di Jonathan Foer5, Ogni cosa è illuminata, grazie a un viag-

gio a ritroso nella memoria, intrapreso con alla mano una foto di una don-
na che forse aveva salvato il nonno del protagonista dai nazisti. E questa 
motivazione è così forte da indurre il giovane Jonathan a intraprendere un 
viaggio dagli Stati Uniti in Ucraina in compagnia di un amico che funge da 
interprete, del nonno dello stesso, antisemita e cieco, pur guidando la mac-
china, e di un cane e sulla scorta di un’agenzia di viaggi dal nome Viaggi 
tradizione. Lo scopo del protagonista è far sì che suo nonno ritrovi questa 
donna, Augustine, veda realmente chi è e possa così morire in pace, come 
una sorta di novello Simeone davanti a Gesù6.

4 R. Di Castro, Salvare la memoria dalla sua catastrofica trasmissione. Walter Benjamin e la me-
moria della Shoah, in www.giornaledifilosofia.net, 2008. 

5 J. Safran Foer, Everything is illuminated, New York 2003, tr.it Ogni cosa è illuminata, Milano 
2006.

6 Cf. Lc. 2,29.
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Ragioni dal presente per ricordare
Di recente almeno due avvenimenti ci inducono a ritornare sul pas-

sato per approfondire la memoria e migliorare la nostra conoscenza delle 
idee che hanno mosso la storia. Sappiamo grazie al lavoro della studio-
sa Donatella Di Cesare7 che il celebre filosofo tedesco, Martin Heidegger 
(1889-1976), anche rettore dell’università di Friburgo, scrisse nei Quaderni 
neri, taccuini di riflessioni risalenti al periodo tra dal 1931 al 1969, che gli 
ebrei si sarebbero auto annientati. Il filosofo parla degli ebrei come di «privi 
del mondo», estranei alla storia, privi di contatto con l’Essere. L’ebreo che 
finisce nei campi di sterminio è «semplicemente la fine che deve finire». 
La Shoah rende possibile la purificazione dell’Essere. L’11 febbraio 2015 
il Senato italiano ha approvato il disegno di legge8 54 contro il negazio-
nismo che passerà alla Camera e che ha sollevato un importante dibatti-
to sulla opportunità di un provvedimento simile che pure esiste in diversi 
paesi europei (Austria, Francia, Germania, Belgio, Nuova Zelanda, Svezia, 
Australia, Rep. Ceca, Slovacchia, Lituania, Polonia, Romania – è esteso a 
tutti i genocidi Israele, Portogallo, Spagna).

Le facce del negazionismo
Il non voler ricordare, il timore di fare i conti con il passato, o la con-

vinzione che sia inutile, perché senza rapporto con il presente, è però di-
verso dal negare, che comporta, invece, una lettura caricaturale del passa-
to. La negazione non interviene indiscriminatamente, ma sceglie con cura 
gli eventi su cui  concentrarsi e da sminuire, ridicolizzare, accusare. Pone 
in atto un vero e proprio capovolgimento della dinamica storica, additan-
do le vittime come colpevoli, come veri registi della loro stessa disfatta. 

7 D. Di Cesare, Heidegger: “Gli ebrei si sono auto annientati. Nei nuovi “Quaderni neri” del fi-
losofo l’interpretazione choc della Shoah, in “La Lettura” #167, domenica 8 febbraio 2015, pp. 10-11.

8 All’articolo 3, comma 1, della legge 13 ottobre 1975, n. 654, e successive modificazioni, 
dopo la lettera b) è aggiunta la seguente. «b-bis) con la reclusione fino a tre anni e con la multa fino 
a 10.000 euro chiunque pone in essere attività di apologia, negazione, minimizzazione dei crimini 
di genocidio, dei crimini contro l’umanità e dei crimini di guerra, come definiti dagli articoli 6, 7 
e 8 dello statuto della Corte penale internazionale, ratificato ai sensi della legge 12 luglio 1999, n. 
232, o propaganda idee, distribuisce, divulga o pubblicizza materiale o informazioni, con qualsiasi 
mezzo, anche telematico, fondati sulla superiorità o sull’odio razziale, etnico o religioso, ovvero, con 
particolare riferimento alla violenza e al terrorismo, se non punibili come più gravi reati, fa apolo-
gia o incita a commettere o commette atti di discriminazione per motivi razziali, etnici, nazionali 
o religiosi, anche mediante l’impiego diretto od interconnesso di sistemi informatici o mezzi di 
comunicazione telematica ovvero utilizzando reti di telecomunicazione disponibili».
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Ciò avviene con l’evidente scopo di riabilitare la personalità, la politica, il 
pensiero di coloro che sono riconosciuti come responsabili di un crimine 
storico, quale un genocidio, quale la Shoah. La funzione negazionista non 
si limita a rivedere la storia inficiando la realtà documentale, ma amplifica 
l’ideologia retrostante ai grandi crimini che occulta. 

Oltre che semplicemente il negare il negazionismo sa distorcere gli even-
ti del passato. Il negazionismo mostra diverse facce, ma inevitabilmente 
sfocia in una vera e propria ideologia imbastita ad arte e nutrita di retorica. 
A tal proposito il nostro scrittore Antonio Tabucchi scrisse che i negazio-
nisti hanno «uno scopo ben preciso: creare i presupposti per realizzare una 
seconda [soluzione], possibilmente ‘finale’»9.

Una lezione per i cristiani
La relazione fra fede e memoria è fondata nella Bibbia, adoriamo il 

Signore della storia, il Dio diventato uomo in un tempo ben individuato. 
Scegliamo oggi come cristiani chi vogliamo servire, come e perché voglia-
mo interrogare e discernere i fatti della storia e le scelte da assumere per il 
presente.

9 A. Tabucchi, L’oca al passo. Notizie dal buio che stiamo attraversando, Milano, 2006, p. 67.
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dIscorso IntroduttIVo all’apertura deI laVorI della 68ª 
asseMblea generale della conFerenza epIscopale ItalIana 
(ceI)

Papa Francesco1

Cari fratelli, buon pomeriggio!
Saluto tutti e saluto i nuovi nominati dopo l’ultima Assemblea, e anche 

i due nuovi Cardinali, creati dopo l’ultima Assemblea.
Quando io sento questo passo del Vangelo di Marco, io penso: ma que-

sto Marco ce l’ha con la Maddalena! Perché fino all’ultimo momento ci ri-
corda che lei aveva ospitato sette demoni. Ma poi penso: e io quanti ne ho 
ospitati? E rimango zitto. 

Vorrei innanzitutto esprimervi il mio ringraziamento per questo incon-
tro, per il tema che avete scelto: l’Esortazione apostolica Evangelii gaudium.

La gioia del Vangelo, in questo momento storico ove spesso siamo ac-
cerchiati da notizie sconfortanti, da situazioni locali e internazionali che 
ci fanno sperimentare afflizione e tribolazione – in questo quadro realisti-
camente poco confortante – la nostra vocazione cristiana ed episcopale è 
quella di andare contro corrente: ossia di essere testimoni gioiosi del Cristo 
Risorto per trasmettere gioia e speranza agli altri. La nostra vocazione è 
ascoltare ciò che il Signore ci chiede: «Consolate, consolate il mio popolo, 
dice il vostro Dio» (Is. 40,1). Infatti, a noi viene chiesto di consolare, di 
aiutare, di incoraggiare, senza alcuna distinzione, tutti i nostri fratelli op-
pressi sotto il peso delle loro croci, accompagnandoli, senza mai stancarci 
di operare per risollevarli con la forza che viene solo da Dio.

1  Viene qui pubblicato il discorso di papa Francesco, del 18 maggio 2015, all’Assemblea ge-
nerale della CEI, nella versione presente nella pagina web della Santa Sede (www.vatican.va)
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Anche Gesù ci dice: «Voi siete il sale della terra; ma se il sale perdesse il 
sapore, con che cosa lo si potrà rendere salato? A null’altro serve che a essere 
gettato via e calpestato dagli uomini» (Mt. 5,13). È assai brutto incontrare 
un consacrato abbattuto, demotivato o spento: egli è come un pozzo secco 
dove la gente non trova acqua per dissetarsi. 

Oggi perciò, sapendo che avete scelto, quale argomento di questo in-
contro, l’Esortazione Evangelii gaudium, vorrei ascoltare le vostre idee, le 
vostre domande, e condividere con voi alcune mie domande e riflessioni.

I miei interrogativi e le mie preoccupazioni nascono da una visione glo-
bale – non solo dell’Italia, globale – e soprattutto dagli innumerevoli in-
contri che ho avuto in questi due anni con le Conferenze Episcopali, ove 
ho notato l’importanza di quello che si può definire la sensibilità ecclesiale: 
ossia appropriarsi degli stessi sentimenti di Cristo, di umiltà, di compas-
sione, di misericordia, di concretezza – la carità di Cristo è concreta – e di 
saggezza. 

La sensibilità ecclesiale che comporta anche di non essere timidi o irri-
levanti nello sconfessare e nello sconfiggere una diffusa mentalità di corru-
zione pubblica e privata che è riuscita a impoverire, senza alcuna vergogna, 
famiglie, pensionati, onesti lavoratori, comunità cristiane, scartando i gio-
vani, sistematicamente privati di ogni speranza sul loro futuro, e soprattut-
to emarginando i deboli e i bisognosi. Sensibilità ecclesiale che, come buoni 
pastori, ci fa uscire verso il popolo di Dio per difenderlo dalle colonizzazio-
ni ideologiche che gli tolgono l’identità e la degnità umana.  

La sensibilità ecclesiale si manifesta anche nelle scelte pastorali e nella 
elaborazione dei Documenti – i nostri -, ove non deve prevalere l’aspetto 
teoretico-dottrinale astratto, quasi che i nostri orientamenti non siano de-
stinati al nostro Popolo o al nostro Paese – ma soltanto ad alcuni studiosi 
e specialisti – invece dobbiamo perseguire lo sforzo di tradurle in proposte 
concrete e comprensibili. 

La sensibilità ecclesiale e pastorale si concretizza anche nel rinforzare 
l’indispensabile ruolo di laici disposti ad assumersi le responsabilità che a 
loro competono. In realtà, i laici che hanno una formazione cristiana au-
tentica, non dovrebbero aver bisogno del Vescovo-pilota, o del monsignore-
pilota o di un input clericale per assumersi le proprie responsabilità a tutti 
i livelli, da quello politico a quello sociale, da quello economico a quello 
legislativo! Hanno invece tutti la necessità del Vescovo Pastore!

Infine, la sensibilità ecclesiale si rivela concretamente nella collegialità 



docuMenta   161

e nella comunione tra i Vescovi e i loro Sacerdoti; nella comunione tra i 
Vescovi stessi; tra le Diocesi ricche – materialmente e vocazionalmente – e 
quelle in difficoltà; tra le periferie e il centro; tra le conferenze episcopali e 
i Vescovi con il successore di Pietro.

Si nota in alcune parti del mondo un diffuso indebolimento della col-
legialità, sia nella determinazione dei piani pastorali, sia nella condivisione 
degli impegni programmatici economico-finanziari. Manca l’abitudine di 
verificare la recezione di programmi e l’attuazione dei progetti, ad esem-
pio, si organizza un convegno o un evento che, mettendo in evidenza le 
solite voci, narcotizza le Comunità, omologando scelte, opinioni e persone. 
Invece di lasciarci trasportare verso quegli orizzonti dove lo Spirito Santo 
ci chiede di andare. 

Un altro esempio di mancanza di sensibilità ecclesiale: perché si lasciano 
invecchiare così tanto gli Istituti religiosi, Monasteri, Congregazioni, tanto 
da non essere quasi più testimonianze evangeliche fedeli al carisma fonda-
tivo? Perché non si provvede ad accorparli prima che sia tardi sotto tanti 
punti di vista? E questo è un problema mondiale.

Mi fermo qui, dopo aver voluto offrire soltanto alcuni esempi sulla sen-
sibilità ecclesiale indebolita a causa del continuo confronto con gli enormi 
problemi mondiali e dalla crisi che non risparmia nemmeno la stessa iden-
tità cristiana ed ecclesiale.

Possa il Signore – durante il Giubileo della Misericordia che avrà ini-
zio il prossimo otto dicembre – concederci «la gioia di riscoprire e rendere 
feconda la misericordia di Dio, con la quale tutti siamo chiamati a dare 
consolazione a ogni uomo e a ogni donna del nostro tempo … Affidiamo 
fin d’ora questo Anno Santo alla Madre della Misericordia, perché rivolga 
a noi il suo sguardo e vegli sul nostro cammino» (Omelia 13 marzo 2015). 

Questa è stata soltanto una introduzione. Adesso lascio a voi il tempo 
per proporre le vostre riflessioni, le vostre idee, le vostre domande sulla 
Evangelii gaudium e su tutto quello che volete domandare e vi ringrazio 
tanto!
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dIscorso aI partecIpantI all’asseMblea della rIunIone 
delle opere per l’aIuto alle chIese orIentalI1

Papa Francesco

Cari amici,
do il benvenuto a voi, che prestate il vostro aiuto e la vostra collabora-

zione al cammino delle Chiese Orientali Cattoliche. Saluto il Cardinale 
Sandri e lo ringrazio per la sua introduzione. L’anno scorso ci eravamo ri-
trovati a pochi giorni dal mio pellegrinaggio in Terra Santa e dalla succes-
siva supplica per la pace. Tutti avremmo desiderato che il seme della ricon-
ciliazione avesse prodotto più frutti. Altri eventi che hanno ulteriormente 
sconvolto il Medio Oriente, da anni segnato da conflitti, ci fanno sentire il 
freddo di un inverno e di un gelo nel cuore degli uomini che sembra non 
finire. La terra di quelle regioni è solcata dai passi di quanti cercano rifugio 
e irrigata dal sangue di tanti uomini e donne, tra i quali numerosi cristiani 
perseguitati a causa della loro fede.

È l’esperienza quotidiana dei figli e delle figlie delle Chiese d’Oriente 
e dei loro Pastori, che condividono le sofferenze con tante altre persone; e 
voi, anche in questa Sessione, portate avanti l’opera di ascolto e di servizio 
che contraddistingue lo statuto delle agenzie che rappresentate, coordinate 
dalla Congregazione per le Chiese Orientali.

Nel recente viaggio in Iraq di una vostra delegazione, avete incontrato 
volti concreti, in particolare gli sfollati della Piana di Ninive, ma anche 
piccoli gruppi provenienti dalla Siria. Avete portato loro lo sguardo e la 

1 Viene qui pubblicato il discorso di papa Francesco, del 15 giugno 2015, all’Assemblea della 
Riunione delle Opere per l’Aiuto alle Chiese Orientali (ROACO), nella versione presente nella pa-
gina web della Santa Sede (www.vatican.va).
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benedizione del Signore. Ma al tempo stesso sentivate che in quegli occhi 
che chiedevano aiuto e supplicavano la pace e il ritorno alle proprie case 
era proprio Gesù stesso che vi guardava, chiedendo quella carità che ci fa 
essere cristiani. Ogni opera di aiuto, per non cadere nell’efficientismo o in 
un assistenzialismo che non promuove le persone e i popoli, deve rinascere 
sempre da questa benedizione del Signore che ci giunge quando abbiamo 
il coraggio di guardare la realtà e i fratelli che abbiamo di fronte, come ho 
scritto nella Bolla di Indizione del Giubileo della Misericordia: «Apriamo 
i nostri occhi per guardare le miserie del mondo, le ferite di tanti fratelli e 
sorelle privati della dignità, e sentiamoci provocati ad ascoltare il loro gri-
do di aiuto. Le nostre mani stringano le loro mani, e tiriamoli a noi perché 
sentano il calore della nostra presenza, dell’amicizia e della fraternità. Che 
il loro grido diventi il nostro e insieme possiamo spezzare la barriera di in-
differenza che spesso regna sovrana per nascondere l’ipocrisia e l’egoismo» 
(n. 15).

Nel dramma di questi mesi, sembra che il mondo abbia avuto un sus-
sulto di coscienza e abbia aperto gli occhi, rendendosi conto della presenza 
millenaria dei cristiani nel Medio Oriente. Si sono moltiplicate iniziative di 
sensibilizzazione e di aiuto per loro e per tutti gli altri innocenti ingiusta-
mente colpiti dalla violenza. Tuttavia, ci sarebbe da compiere un ulteriore 
sforzo per eliminare quelli che appaiono come taciti accordi per i quali la 
vita di migliaia e migliaia di famiglie – donne, uomini, bambini, anziani – 
sulla bilancia degli interessi sembra pesare meno del petrolio e delle armi, e 
mentre si proclama la pace e la giustizia si tollera che i trafficanti di morte 
agiscano in quelle terre. Vi incoraggio pertanto, mentre proseguite il servi-
zio della carità cristiana, a denunciare ciò che calpesta la dignità dell’uomo. 

Insieme alla Terra Santa e al Vicino Oriente, in questi giorni dediche-
rete particolare attenzione all’Etiopia, all’Eritrea e all’Armenia. Le prime 
due costituiscono canonicamente da quest’anno due realtà, in quanto 
Metropolie sui iuris, ma rimangono profondamente legate dalla comune 
tradizione alessandrino-gheez. Voi potete aiutare queste antichissime comu-
nità  cristiane a sentirsi partecipi dalla missione evangelizzatrice e ad offrire, 
soprattutto ai giovani, un orizzonte di speranza e di crescita. Senza questo, 
non potrà arrestarsi il flusso migratorio che vede tanti figli e figlie di quella 
regione mettersi in cammino per giungere alle coste del Mediterraneo, a 
rischio della vita. L’Armenia, culla della prima nazione che ricevette il bat-
tesimo, custodisce essa pure una grande storia ricca di cultura, di fede e di 
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martirio. Il sostegno alla Chiesa in quella terra contribuisce al cammino 
verso l’unità visibile di tutti i credenti in Cristo. Che «le nuove generazioni 
[possano] aprirsi a un futuro migliore e il sacrificio di molti [possa] può di-
ventare seme di giustizia e di pace» (Messaggio agli Armeni, 12 aprile 2015).

Vorrei concludere con le parole di sant’Efrem, invocando sulle Chiese 
Orientali Cattoliche e su ciascuno di voi qui presenti la Benedizione del 
Signore per intercessione della Tutta Santa Madre di Dio: «Accetta, nostro 
Re, la nostra offerta, e donaci in cambio la salvezza. Pacifica le terre deva-
state, riedifica le chiese incendiate affinché, quando vi sarà grande pace, una 
grande corona possiamo intrecciarti di fiori provenienti da ogni parte, per-
ché sia incoronato il Signore della pace» (S. Efrem, Inno sulla Resurrezione).

Grazie a tutti voi per il vostro lavoro, e per favore non dimenticate di 
pregare per me.
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In rIcordo

renzo bertalot, apostolo della bIbbIa

Renato Burigana (Firenze)

Lo scorso 19 marzo è morto, a Brescia, il Pastore e teologo valdese 
Renzo Bertalot, papà di Valdo1 membro del Comitato Scientifico della 
Fondazione Giovanni Paolo II. Desideriamo qui, a nome del Presidente 
mons. Luciano Giovannetti e della Fondazione tutta, essere vicini a Valdo 
e alla sua famiglia per la perdita del padre, uno dei precursori e protagoni-
sta del dialogo ecumenico, teologo valdese, Pastore innamorato di Dio e 
del suo popolo.

Renzo Bertalot è stato una delle figure più importanti nel panorama te-
ologico italiano e internazionale, grande maestro per molte generazioni di 
teologi, grazie alla sua lunga carriera universitaria che lo ha portato a inse-
gnare in numerose istituzioni accademiche. Pioniere del dialogo ecumeni-
co, coordinatore della traduzione della Bibbia in lingua corrente, autore di 
oltre 150 pubblicazioni fra libri e articoli. Se dovessi riassumere quanto da 
lui ho imparato, lo definirei un «innamorato della Parola di Dio, e del Gesù 
Risorto». Una Parola viva, che Gesù rende viva e operante in mezzo agli 
uomini e alle donne di ogni tempo, di ogni cultura, di ogni Paese. Durante 
una delle sessioni estive del Segretariato Attività Ecumeniche, al passo della 
Mendola, riflettendo sulla domanda «chi siamo», come cristiano rispondeva 
«sono colui per il quale Cristo è morto e risorto. Il nostro essere viene alla 
ribalta, senza mistero, senza ombra. Qualsiasi altro punto di riferimento è 

1 È stato proprio Valdo Bertalot attuale Segretario generale della Società Biblica in Italia, a 
presentare a Papa Francesco la nuova versione della traduzione della Bibbia interconfessionale della 
Bibbia lo scorso 29 settembre 2014. Cfr. V. Bertalot, La traduzione interconfessionale della Bibbia 
in Italia, in «Colloquia Mediterranea», 4 (2014), pp. 321-322.
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vietato. Questo essere in Cristo è la nostra sola speranza. Con la croce del 
Venerdì Santo il Cristo pone il suo veto a cambiare in qualsiasi altro modo 
la speranza del mondo e degli uomini»2.

Le sue lezioni, le sue conferenze, erano «la pratica di una teoria», come 
scrive lui stesso presentando un volume che raccoglie articoli già pubblicati 
e inediti, perché «l’occhio va sui testi, ma anche sulla gente che siede intor-
no al tavolo. L’orecchio si fa sensibile ai loro interrogativi che, da persona a 
persona, arrivano fino al nostro presente per essere rinnovati e poi trasmessi 
alla generazione che segue».3

Nel 2006, in occasione dei trenta anni dalla pubblicazione della tradu-
zione del Nuovo Testamento interconfessionale in lingua corrente, di cui 
era stato coordinatore unico, la Società Biblica in Italia e la Società Biblica 
Britannica e Foresteria insieme alla casa editrice Elledici pubblicarono un 
volume che raccoglieva studi e ricerche sull’opera di Renzo Bertalot (che 
due anni prima aveva compiuto settantacinque anni) proprio per significa-
re il suo lavoro per la traduzione del Nuovo Testamento, opera che senza 
dubbio non avrebbe visto la luce senza la tenacia, la visione e passione di 
Renzo Bertalot.4 

Renzo Bertalot5 era nato a Ivrea, il 21 giugno 1929, e dopo aver con-
seguito il diploma di geometra presso la Olivetti, aveva iniziato gli studi 
teologici presso la Facoltà Valdese di Teologia a Roma (1948-1952), e a 
Princeton (U.S.A , 1953). In Canada, a Montreal, proseguì gli studi presso 
la Mc Gill University conseguendo la specializzazione in teologia (STM) 
con la tesi «The Social Gospel and the Roman Catholic Modernism» 
(1959) e successivamente il dottorato (PhD) con la tesi «Imago Christi. 
An investigation of the doctrine of Man according to the later writings of 

2 R. Bertalot, Morte e Regno di Dio, in Morte e risurrezione in prospettiva del Regno, Torino, 
1981, p. 371. 

3 R. Bertalot, Per dialogare con la Riforma, Vicenza, 1989, p.12. Nella presentazione a questo 
volume, Padre Tecle Vetrali, a lungo preside dell’Istituto S. Bernardino di Verona definisce il libro 
«un vero regalo il poter trovare, raccolto in un unico volume, il frutto di lunghe ricerche, ma so-
prattutto di una lunga e sofferta esperienza ecumenica. Renzo Bertalot, uno dei padri e dei grandi 
maestri dell’ecumenismo in Italia, è stato e rimane una guida affidabile nella faticosa ricerca dell’u-
nità» (p. 7).

4 Al servizio della Parola. Tradurre la Bibbia in dialogo con le Chiese. Saggi in onore di Renzo 
Bertalot, Roma, 2006. In questo volume si può trovare a firma di Rino Sgarbossa (pp. 207-215), 
l’elenco delle pubblicazioni (volumi e articoli) scritti da Renzo Bertalot.

5 Cfr. V. Bertalot, Soli Deo Gloria. In ricordo di Renzo Bertalot (1929-2015), in «Veritas in ca-
ritate», 8/3 (2015), p. 39.
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K. Barth and P. Tillich» (1961)6. 
Nel 1953 venne consacrato Pastore nel Sinodo della Chiesa Valdese, 

svolgendo il suo ruolo di Pastore in Canada (1954-1961), poi a Torre 
Pellice (1961-1962) e a Venezia (1962-1967). 

Molte le Università che lo hanno avuto come docente, dalla Facoltà 
Valdese di Teologia di Roma, allo Studio teologico del Seminario di 
Verona, allo Studentato delle Missioni di Bologna, all’Istituto Teologico 
Saveriano di Parma, all’Istituto di Scienze Religiose di Sorrento-Napoli, 
alle Università di Sassari e di Milano, al Marianum di Roma e all’Istituto 
di Studi Ecumenici «S. Bernardino» di Venezia.

È a Verona che ho avuto la fortuna e il privilegio di averlo come do-
cente. Nell’anno 1986-1987 tenne due corsi, «Metodologia e fon-
ti dell’ecumenismo»7 e «Metodologia e fonti della teologia protestante». 
Bertalot venne chiamato dal Preside, Tecle Vetrali, insieme a Luigi Sartori, 
Bruno Forte, Giovanni Cereti, Paolo Ricca, Tullo Goffi, solo per citare al-
cuni professori che in quegli anni insegnavano al S. Bernardino di Verona. 
Una squadra di teologici ecumenici che facevano lezione coinvolgendo gli 
studenti (eravamo lì per conseguire la Licenza) e discutendo fra loro di 
tutto quello che avevano imparato negli anni, mettendo le loro ricerche a 
nostra disposizione. Partecipare alle sue lezioni era un piacere, e un grande 
arricchimento. 

Bertalot teneva tre ore il mercoledì pomeriggio e quattro il giovedì mat-
tina. Le sue ore volavano, riusciva a spaziare nella teologia protestante e in 
quella cattolica con grande maestria, non nascondendo mai i problemi: 
«i problemi vanno messi sul tavolo» diceva spesso a lezione. Quando en-
trava nel campo biblico, nella traduzione della Sacra Scrittura, nella sua 
diffusione neppure la campanella lo e ci interrompeva. A Verona, spesso, 
alcuni professori restavano a cena e a dormire, soprattutto, dopo cena di 
fronte al camino acceso si continuavano le riflessioni iniziate in aula. Era 
stato protagonista della stagione conciliare, aveva coordinato la traduzione 

6 R. Bertalot, Verso una morale della responsabilità, con prefazione di mons. Luigi Sartori, 
Bologna, 1972. Il volume raccoglie gli studi e le ricerche fatte da Bertalot per conseguire i gradi 
teologici e la sua abilitazione all’insegnamento. Sartori scrive nell’introduzione: «Ritengo, infine, 
l’autore possa compiacersi di vedere – lui, ecumenista convinto ed attivo fin dalla prima ora – il suo 
lavoro inscriversi nei programmi del Consiglio ecumenico delle chiese, in particolare nella commis-
sione Fede e costituzione», p.9.

7 Tema a lui molto caro come si può leggere, R. Bertalot, Metodologia ecumenica, in «Studi 
Ecumenici», 1 (1983), pp. 41-57. 
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della Bibbia in lingua corrente, e spiegava e rispiegava i criteri che avevano 
seguito i traduttori, «le equivalenze dinamiche», era dispiaciuto che alcuni 
biblisti avessero accolto male quell’esperienza non capendone le motivazio-
ni di fondo. Fumava il sigaro e questo, talvolta, ci consentiva di proseguire 
le nostre conversazioni all’aperto prima di prendere sonno. Quando ho sa-
puto della sua morte, sono andato nel mio studio a recuperare e rileggere 
gli appunti di quei corsi. Terminando una lezione sui criteri che avevano 
guidato la traduzione interconfessionale in lingua corrente della Bibbia 
diceva: «oggi non si può tradurre senza fare una scelta in partenza, si deve 
scegliere il destinatario. Una cosa è tradurre per chi non va in chiesa, altra 
per chi va in chiesa. Si deve scegliere prima (e lo sottolineava anche con la 
voce) il destinatario. L’uomo che non va in chiesa di media cultura: questa è 
stata la scelta della traduzione ecumenica. Ma scegliere il destinatario signi-
fica anche altre due cose. La prima: la data in cui si traduce. La seconda: la 
geografia, in Africa per esempio certe espressioni non sono capite, diviene 
quindi fondamentale la geografia del destinatario.

Inoltre, dobbiamo sempre ricordarci dei due tipi di equivalenze. Quella 
formale è estremamente importante, ci fa rendere conto del testo. Sa un 
po’ di lavoro archeologico. L’altra è quella dinamica che si propone di dare 
tutte le informazioni senza aggiungere o togliere nulla».8

È stato un maestro, un testimone del Cristo Risorto. La sua testimo-
nianza la esprimeva con semplicità e con gioia (anche se contenuta, misu-
rata, ben consapevole dell’enorme compito affidatoci con la Resurrezione di 
Cristo), mai facendo pesare con gli studenti, ne con i colleghi a cui era lega-
to da profonda amicizia, il suo curriculum studiorum veramente fuori dal 
comune. Nel dare l’annuncio della sua morte è stata scelta una frase dell’E-
vangelo secondo Giovanni , «Simon Pietro rispose a Gesù: ’Signore, da chi 
andremo? Tu solo hai parole che danno la vita eterna. E ora noi crediamo 
e sappiamo che tu sei quello che Dio ha mandato’» (Gv. 6,68-69). Molto 
della vita del Pastore Bertalot è racchiusa in questa frase. Questa espressione 
«Signore da chi andremo» venne scelta anche dalla Chiesa cattolica italiana 

8 Appunti personali di chi scrive delle lezioni del prof. R. Bertalot tenute a Verona presso l’Isti-
tuto S. Bernardino nell’anno accademico 1986/1987. 
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come titolo del catechismo per gli adulti9.
Potremmo definirlo «un grande innamorato della Parola di Dio», alla 

quale ha dedicato tutta la sua vita. Un infaticabile «apostolo» della tradu-
zione della Parola, permettendo a tutti di comprenderla, e della sua diffu-
sione. «Ricordiamoci della parabola dei talenti. La Bibbia è certamente un 
talento affidatoci. Non dobbiamo rischiare di perderlo o di nasconderlo. Il 
terzo servitore della parabola (Mt 25,14 ss), che ne aveva ricevuto uno solo, 
aveva paura. Anche noi potremmo aver paura di fronte al compito affida-
toci da Dio. Sempre secondo la parabola non è la paura che è rimproverata 
al servitore, ma piuttosto il non aver scorto le possibilità di lavorare che lo 
attendevano e ciò nonostante le sue poche attitudini»10. Ecco per il pasto-
re Bertalot non si poteva non lavorare alla diffusione della Bibbia, questa 
era non una missione, ma «la missione». Perché «seguendo l’insegnamento 
dell’apostolo Paolo possiamo dire che è compito nostro piantare e innaf-
fiare. Dio soltanto fa crescere (1 Cor 3). Dobbiamo, quindi, lavorare sodo 
e con speranza rimettendo l’opera nostra nelle mani di Dio che conosce i 
tempi e i cuori degli uomini»11.

È stato un pioniere del cammino ecumenico, per lui l’ecumenismo è 
«un dialogo fraterno, tra i settori divisi del cristianesimo, che intende evi-
tare la polemica, il sospetto e l’ostilità facendo leva sul pentimento e sulla 
preghiera. E’ su questa strada che sarà possibile lavorare per il superamen-
to del farisaismo confessionale in vista del rinnovamento e dell’unità del-
la Chiesa»12, scriveva nel 1964. Negli anni ’70 aveva avviato la revisione 
della traduzione della Bibbia utilizzata nel mondo protestante «Riveduta-
Luzzi» e poi il grande lavoro della traduzione interconfessionale in lingua 
corrente. Il Nuovo Testamento venne pubblicato nel 1976 e l’intera Bibbia 

9 Commissione Episcopale per la dottrina della fede la catechesi e la cultura, Signore 
da chi andremo?, Roma, 1981. Dove vi è una nota teologica su «Il cammino ecumenico», pp. 530-
535, che si conclude così: «Perciò lo spirito ecumenico rappresenta un traguardo di maturità, la 
scoperta che la Pienezza resta sempre più in là delle realizzazioni di qualsiasi cristiano e di qualsiasi 
Chiesa. Tutti si è sempre in cammino, tutti bisognosi di aiuto fraterno, e tutti chiamati a prestare 
aiuto fraterno», p. 535.

10 R. Bertalot, Studio e diffusione della Bibbia, in La Parola di Dio e l’Ecumenismo, Roma, 1972, 
pp. 235.

11 R. Bertalot, Il BEM e la credibilità della Chiese, in La credibilità ecumenica delle Chiesa e il 
BEM., Napoli, 1985, p. 329. 

12 R. Bertalot, Necessità del dialogo ecumenico, con prefazione di don Germano Pattaro, Brescia, 
1964, p. 23.
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nel 1985, con la revisione del Nuovo Testamento13. Un suo grande amico, 
il vescovo Alberto Ablondi, così si esprimeva presentano la Bibbia intercon-
fessionale al Presidente della Repubblica italiana, «nel faticoso accordo per 
la traduzione interconfessionale sentiamo però di aver percorso un cammi-
no ecumenico fra le diverse confessioni cristiane italiane, quando queste 
ascolteranno la Parola di Dio in unità di traduzione, e quando insieme di 
impegneranno alla sua diffusione»14.

Nel 1983, Renzo Bertalot, insieme a membri autorevoli delle diverse 
Chiese italiane, ha fondato la Società Biblica in Italia15, associazione inter-
confessionale senza scopo di lucro per la promozione della Bibbia, divenen-
done Segretario Generale fino al 1989, e poi Presidente onorario. 

Bertalot, terminava così un articolo che intendeva fare il punto sul gran-
de lavoro svolto per la traduzione e diffusione della Bibbia «noi siamo sol-
tanto servitori inutili; perché la Parola di Dio, anche nel testo greco, ebrai-
co o aramaico senza lo Spirito, rimane parola muta ed incomprensibile. Il 
nostro gesto non potrà mai sostituire l’azione dello Spirito. È un atto di 
obbedienza. Portiamo due pesci e cinque pani, ma i cinquemila è soltanto 
la preghiera del Signore che può nutrirli. Il contesto, nel quale si muove la 
nostra speranza, è innanzitutto la fiducia nel Signore».16

Renzo Bertalot, insieme a Luigi Sartori, è stato per molti anni 

13 Parola del Signore. La Bibbia in lingua corrente, Padova 1985. In questa traduzione della 
Bibbia si trova l’elenco completo dei traduttori del Nuovo Testamento (uscito nel 1974), dove co-
ordinatore unico è stato Renzo Bertalot, e dell’Antico Testamento dove il lavoro di coordinatore fu 
svolto anche da Mario Cimosa e Mario Galizzi. La Bibbia venne stampata a Padova ma confezionata 
in un’antica tipografia toscana, a San Casciano, dalle Officine Grafiche dei fratelli Stianti. Purtroppo 
oggi al posto di quella grande tipografia ci sono delle case. Per me fu importante anche il giorno 
della pubblicazione: il 24 maggio, giorno di nascita di mia madre Jolanda a cui devo l’amore per lo 
studio e la ricerca teologica. 

14 A. Ablondi, Presentazione della Bibbia Interconfessionale al Presidente della Repubblica, in 
«Lettera di collegamento», n.8 (1985), p. 13.

15 La Società Biblica in Italia, costituita nel 1983 a Roma, è «un’ associazione cristiana indipen-
dente, non legata ad alcuna confessione religiosa, senza scopo di lucro, avente per oggetto la massima 
diffusione delle Sacre Scritture da realizzarsi mediante le attività atte alla promozione di quest’ope-
ra». Fra i fondatori ricordiamo, fra gli altri, mons. Ablondi, mons. Chiaretti, mons. Savio, mons. 
Ghidelli, mons. Paglia, prof. Bachelet, prof. Ricca, prof. Garrone, prof. Corsani, prof. Bianconi, 
past. Saggese, magg. Bruno. Fra coloro che vi hanno attivamente partecipato ricordiamo, fra gli altri, 
mons. Alberto Ablondi, mons. Giuseppe Chiaretti, mons. Vincenzo Savio, mons. Carlo Ghidelli, 
mons. Vincenzo Paglia, don Carlo Buzzetti, prof. Giovanni Battista Bachelet prof. Paolo Ricca, prof. 
Daniele Garrone, prof. Bruno Corsani, pastore Antonnio Saggese e il maggiore Lidia Bruno.

16 R. Bertalot, Bibbia interconfessionale e impegno ecumenico, in Riconciliazione cristiana e for-
mazione ecumenica in Italia oggi, Riano (Roma), 1986, p. 44.



In rIcordo   173

protagonista delle attività del Segretariato Attività Ecumeniche, creato da 
Maria Vingiani. Vera palestra di ecumenismo che per anni ha formato 
persone impegnate nella pastorale, permettendo alla Chiesa, soprattutto a 
quella italiana, un cammino ecumenico che altrimenti non avrebbe potuto 
fare. In una meditazione dell’estate del 1981, propose una meditazione su 
«l’Annunciazione», sulla figura e il ruolo di Maria. «Chi è Maria? Bisogna 
poter rispondere teologicamente a questa domanda e non limitarci alle in-
formazioni di carattere storico. Maria è colei che ha trovato grazia presso 
Dio: Dio è con lei, l’ha colmata di grazia. Il suo essere è tutto racchiuso in 
questa iniziativa di Dio. Non v’è nulla di più grande sulla terra che l’esser 
visti da Dio, visitati da Dio, colmati della sua grazia e della sua Parola»17.

Queste brevi note intendono soltanto ricordare una delle figure più 
importanti del dialogo ecumenico italiano. Sono un sommesso ricordo di 
uno studente che al prof. Renzo Bertalot deve tanto, e non solo in campo 
ecumenico. Per molti di noi lui è stato prima che professore e pastore, te-
ologo e conferenziere, un «maestro», un maestro come intendeva Paolo VI 
«l’uomo contemporaneo ascolta più volentieri i testimoni che i maestri, o 
se ascolta i maestri lo fa perché sono dei testimoni».18

17 R. Bertalot, L’Annunciazione, in Lo Spirito Santo pegno e primizia del regno, Torino, 1982, 
pp. 107-108. 

18 Paolo VI, Discorso ai Membri del «Consilium de Laicis» (2 ottobre 1974), in «AAS», 66 
(1974), p. 568. Espressione che lo stesso Paolo VI riprenderà anche nella Esortazione post sinodale, 
Evangelii nuntiandi, al n.41.
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IMparare l’ecuMenIsMo

La I Giornata di Studio dell’Associazione Italiana Docenti 
di Ecumenismo (Firenze, 15 giugno 2015)

Riccardo Burigana (Venezia)

Imparare l’ecumenismo. Per una metodologia e per una didattica dell’e-
cumenismo: è stato il tema della I Giornata di studio della Associazione 
Italiana Docenti di Ecumenismo  (AIDEcu), che si è tenuta  Firenze, presso 
l’Istituto Avventista di Cultura Biblica Villa Aurora, lunedì 15 giugno. La 
Giornata è stato il primo incontro pubblico dell’Associazione la cui nasci-
ta ha avuto una lunga gestazione, segnata da due passaggi particolarmente 
significativi; un incontro, a Venezia, presso l’Istituto di Studi Ecumenici 
San Bernardino, il 12 ottobre 2013, di confronto sull’opportunità di creare 
un’Associazione che raccogliesse docenti di ecumenismo per una comune 
riflessione su come e su cosa insegnare per trasmettere i tanti passi com-
piuti da cristiani sulla strada dell’unità; a questo momento ne è seguito un 
secondo, a Firenze, presso l’Istituto Avventista Villa Aurora, il 31 maggio 
2014 nel quale, dopo che in tanti si erano espressi a favore della nascita 
dell’Associazione, si è discusso di una carta fondativa, procedendo anche 
all’elezione di un Comitato direttivo incaricato di compiere i passi neces-
sari per la nascita dell’Associazione e per l’organizzazione di una prima 
Giornata di Studio.

A Firenze, dove sono intervenuti complessivamente una quarantina di 
docenti, mentre una ventina hanno manifestato un concreto interesse per 
l’Associazione pur non potendo essere presenti all’incontro, docenti di di-
verse confessioni cristiane, coinvolti nell’insegnamento a vario livello da 
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Matera a Udine, i lavori sono stati aperti dalla lettura di un passo del-
la Scrittura, Atti 2,1-13, che è stato scelto per indicare uno dei compiti 
dell’insegnamento dell’ecumenismo del XXI secolo, cioè quello di trova-
re delle forme adatte per trasmettere il tanto che è stato fatto e condiviso 
dai cristiani, dopo secoli di silenzi e di condanne. Dopo un breve salu-
to di Tiziano Rimoldi, ha preso la parola Riccardo Burigana, presidente 
dell’AIDEcu, per presentare il programma della Giornata di studio che 
era stata pensata secondo una triplice articolazione: un primo momento di 
ascolto, un secondo di riflessione e un terzo di condivisione nella prospet-
tiva di avanzare delle proposte per un comune lavoro dell’AIDEcu per il 
prossimo biennio. Burigana ha poi introdotto Marco Bontempi, al quale 
era stato affidato il compito di affrontare il tema Maestri e testimoni. Per 
una didattica del dialogo nel XXI secolo per suscitare una riflessione su cosa 
deve essere e cosa deve fare un professore di ecumenismo in Italia nel tempo 
presente alla luce della nuova situazione interconfessionale e interreligiosa 
che si sta vivendo in Italia. Bontempi, docente di Sociologia all’Università 
di Firenze,  membro del Comitato di Redazione della rivista «Colloquia 
Mediterranea», anima del gruppo di Dialogo ebraico-cristiano-islamico di 
Firenze, è partito dalla figura di Giorgio La Pira per riflettere su cosa si-
gnifichi vivere e insegnare l’ecumenismo, tenendo conto dei «maestri e 
testimoni» che hanno aperto delle strade al dialogo in modo del tutto pio-
nieristico, senza fermarsi di fronte alle difficoltà che sono sorte all’interno 
delle loro stesse Chiese, quando si sono posti, in termini nuovi, per i loro 
tempi, la questione di cosa voleva dire dialogare con l’altro senza perdere 
la propria identità. Da questa figura, la cui memoria è tuttora ampiamente 
coltivata a Firenze, come una fonte sempre attuale per il dialogo ecume-
nico e interreligioso,  Bontempi ha indicato non solo la necessità di cono-
scere questo passato, che sembra così remoto ma che in realtà offre tuttora 
suggerimenti per superare le asprezze del presente, ma soprattutto di pro-
seguire sulla strada indicata che, spesso, viene condivisa a parole ma non 
costituisce un reale campo di lavoro comune; per Bontempi si deve infat-
ti procedere nella strada  di un lavoro condiviso a partire dalle premesse, 
cioè dalla completa fiducia nell’altro, dalla rimozione dei pregiudizi, dalla 
destrutturazione delle convinzioni che hanno impedito la piena compren-
sione delle ricchezze delle singole confessioni cristiane. Bontempi si è poi 
soffermato sulla dimensione dell’unità, che non può essere la ricostruzione 
dell’unità a partire da una prospettiva, da una Chiesa che accoglie l’altra, 
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ma deve configurarsi come un cammino condiviso nel quale tutti portano 
tutto dando però pesi diversi a elementi, ritenuti fondamentali, soprattut-
to nella logica della contrapposizione e non in quella della comunione che 
tende a valorizzare le differenze in una prospettiva di unità. Per questo, per 
Bontempi, nello studio dell’ecumenismo e nel suo insegnamento si deve 
tenere sempre presente l’importanza delle esperienze personali che non pos-
sono essere ridotte a qualcosa di puramente ancillare rispetto alla riflessione 
teologica; se pure è necessario coltivare e conoscere la teologica ecumeni-
ca, questa non esaurisce il cammino ecumenico che è composto da tante 
esperienze che nascono dal desiderio di immergersi nell’altro, di farsi altro, 
sempre secondo le parole di Bontempi, che ha concluso il suo intervento, 
citando i più recenti dati della percezione dell’altro in Italia. Proprio da 
questi dati per Bontempi emerge quanto i cristiani, anche in Italia, siano 
chiamati a fare per rimuovere pregiudizi e timori nei confronti dell’altro, 
sia rom, musulmano o ebreo, cioè le tre categorie sulle quali si soffermava 
il sondaggio preso in esame. La sconfitta del conflitto passa, per Bontempi, 
dall’ulteriore sviluppo del dialogo ecumenico, con un coinvolgimento pie-
no delle comunità e con la scoperta di nuovi percorsi in grado di aiutare 
a comprendere la propria identità religiosa nell’immersione negli universi 
spirituali delle altre confessioni cristiane e delle altre religioni. 

Alla relazione di Bontempi è seguito un intervento della pastora Anna 
Maffei, che è stata presidente dell’Unione Cristiana Evangelica Battista d’I-
talia, da anni impegnata in prima persona nella promozione del dialogo 
ecumenico; Anna Maffei ha presentato l’esperienza del gruppo del Dialogo 
ebraico-cristiano-islamico (DECI) di Firenze nel quale è entrata a far parte 
dal momento della sua nomina a pastora della comunità battista di Firenze. 
Del DECI la pastora Maffei ha spiegato il metodo di lavoro, che è fondato 
sul camminare insieme, condividendo passo dopo passo tanto da decidere 
di fare solo quello di cui si è tutti convinti; ha raccontato la composizione 
del DECI, che è aperto a nuovi ingressi per sua natura, anche se esiste un 
gruppo che lo ha promosso e lo ha fatto crescere nel corso degli anni; infine 
si è soffermata molto brevemente sulle attività del DECI, che sono rivolte 
al territorio,  nella convinzione che sia necessario non dare niente di scon-
tato costruendo giorno per giorno una cultura dell’accoglienza e dell’ascol-
to. Una volta conclusa l’appassionata testimonianza di Anna Maffei sono 
stati presentati i tre gruppi di studio, ai quali era stato riservato un ampio 
spazio, così come era stato chiesto nella riunione del 31 maggio 2014, per 
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sviluppare una conoscenza personale che favorisse anche la creazione di 
progetti di ricerca, realmente condivisi. Ogni gruppo prevedeva un primo 
tempo di presentazione delle questioni aperte e un secondo momento di 
confronto su proposte e/o esigenze per  giungere alla definizione di alcuni 
temi da sottoporre all’Assemblea; ogni gruppo era coordinato da due per-
sone: Riccardo Burigana e il padre francescano Roberto Giraldo,  docente 
dell’Istituto di Studi Ecumenici San Bernardino di Venezia, per il gruppo 
di Metodologia dell’insegnamento dell’ecumenismo; Franca Landi, docen-
te all’Istituto Superiore di Scienze Religiose Niccolo V di La Spezia, e il 
padre camaldolese Matteo Ferrari, coordinatore del gruppo per i dialoghi 
ebraico-cristiani di Camaldoli, per il gruppo sul Dialogo ebraico-cristiano; 
Brunetto Salvarani, docente della Facoltà di Teologia dell’Emilia Romagna, 
e Marco Bontempi per il gruppo su Ecumenismo e dialogo interreligioso. 

Dopo le due sessioni dei gruppi di studio, sessioni che sono state in-
tervallate dal pranzo comunitario, si è tenuta l’Assemblea conclusiva che 
si è aperta con una breve comunicazione sul lavoro dei tre gruppi di stu-
dio. Per il gruppo sul Dialogo ebraico-cristiano Franca Landi ha riferito 
dell’importanza di ricordare che il dialogo ecumenico debba essere fondato 
sulla comune radice ebraica, così come è stato scritto da alcuni decenni in 
diversi documenti che pure dovrebbe essere conosciuti; per questo parti-
colare attenzione deve essere riservata alla conoscenza di questi documenti 
dottrinali e ai gesti con i quali promuovere il dialogo ebraico-cristiano in 
una prospettiva ecumenica, partendo da quello che viene già fatto in ambi-
to ecumenico. In vista di un eventuale approfondimento del tema da parte 
dell’AIDEcu è stata posta la questione di invitare voci dal mondo ebraico 
per arricchire questa riflessione che è stata considerata fondamentale anche 
per l’avvicinarsi del 50° anniversario della promulgazione della dichiarazio-
ne Nostra aetate sulle religioni non-cristiane del concilio Vaticano II. Per 
il carattere pluriconfessionale dell’AIDEcu è stata avanzata la proposta di 
favorire un confronto su come le diverse tradizioni cristiane affrontano il 
tema del rapporto tra la loro comunità, l’Antico Testamento, l’elezione del 
popolo ebraico e le tradizioni ebraiche. Brunetto Salvarani ha riferito del 
gruppo sul Dialogo interreligioso e ecumenismo dove c’è stato un vivace 
dibattitto, dal quale è emersa la necessità di trovare  un vocabolario comu-
ne alle Chiese per affrontare sempre più ecumenicamente questo tema e 
per dialogare con la società. Questo appare importante non solo per la si-
tuazione presente dell’Italia ma anche alla luce della storia del movimento 
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ecumenico contemporaneo che è nato proprio per un’esigenza missionaria 
di dialogo con le religioni e le culture con le quali il cristianesimo cercava di 
entrare in contatto.  Nel gruppo è stata poi affrontata la questione dell’epi-
stemologia del dialogo interreligioso, una questione che, come è stato sot-
tolineato da Salvarani, porta con sé anche tante altre domande, soprattutto 
su come sono stati vissuti alcuni autori cristiani che si sono interrogati su 
questo tema. In ogni caso appare evidente che i cristiani devono cambia-
re paradigma, utilizzando fino in fondo le ricchezze di Nostra Aetate che  
per certi versi sta ancora «davanti» alla riflessione ecumenica delle Chiese 
relativamente al dialogo interreligioso. Il gruppo ha avanzato quattro pro-
poste: investire sulla pedagogia all’educazione interreligiosa, lavorare sulla 
teologia del pluralismo religioso, operando una scelta che non è solo ter-
minologica, cercare delle forme nuove di dialogo con i mass-media per 
uscire dalla logica della semplificazione banalizzante, definire dei percorsi 
ecumenici per la formazione interreligiosa. Del gruppo sulla Metodologia 
dell’insegnamento dell’ecumenismo Burigana, dopo aver giustificato l’as-
senza di padre Roberto Giraldo, ha riferito che il gruppo si è  confrontato 
su quattro domande: cosa è l’ecumenismo? Quali sono le finalità dell’in-
segnamento dell’ecumenismo? Quali sono gli strumenti a disposizione e 
quali quelli auspicabili per questo insegnamento? Come si colloca l’inse-
gnamento dell’ecumenismo nel contesto italiano? Queste quattro domande 
hanno sollevato altre questioni, che hanno mostrato quante e quali siano 
le proposte dell’insegnamento dell’ecumenismo, nelle diverse strutture ac-
cademiche che erano rappresentate nel gruppo. Tra le molte proposte ne 
sono state avanzate due: una ricognizione puntuale della presenza e della 
tipologia dell’insegnamento in Italia e la definizione di un corso compatto 
di introduzione all’ecumenismo da proporre alle Chiese, con la possibilità 
di attivarlo in luoghi diversi.

 Si è passati, proprio a partire da quanto emerso nei gruppi di stu-
dio, a un confronto per giungere alla definizione di alcuni temi da affi-
dare al Comitato Direttivo in modo da tracciare un programma di lavoro 
dell’AIDEcu; da questo confronto, nel quale sono apparse evidenti le plu-
ralità di approccio e la moltepliclità di interessi all’interno di una riflessio-
ne su quanto sia importante promuovere una sempre migliore conoscenza 
dell’ecumenismo nelle comunità locali in Italia, è emersa l’idea di dedica-
re le prossime due Giornata annuali al tema della Riforma, soffermando-
si nel 2016 sul confronto della presentazione della Riforma dalle diverse 
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tradizioni cristiane, mentre per il 2017, pur in presenza di un panorama 
che sarà previdibilmente ricco di incontri e di iniziative, proporre una lettu-
ra ecumenica delle eredità della Riforma a partire dalle riletture che ne sono 
state fatte nel corso di secoli, con la nascita di nuove tradizioni cristiane. 

Alla fine dell’Assemblea il presidente dell’Associazione ha voluto rin-
graziare Tiziano Rimoldi per il tempo speso per l’organizzazione di questa 
Giornata, formulando, al tempo stesso, l’augurio che l’Istituto Avventista 
possa ospitare anche la Giornata di Studio del 2016; su questo punto il 
Consiglio Direttivo prenderà una decisione nella prossima riunione previ-
sta per settembre.

La Giornata è stata preceduta dalla prima Assemblea Annuale dell’As-
sociazione, che si è tenuta nella serata di domenica 14 giugno, sempre 
nell’Istituto Avventista di Cultura Biblica Villa Aurora. L’Assemblea è 
stata aperta da una relazione di Riccardo Burigana, che ha presenta-
to quanto fatto dal Consiglio direttivo dell’Associazione, dopo aver let-
to un passo della Scrittura, dalla I Lettera di Pietro 2,9 che è stato scelto 
per guidare la Settimana di preghiera per l’unità dei cristiani nel 2016. Il 
Consiglio Direttivo, composto da Riccardo Burigana (presidente), Tiziano 
Rimoldi (Segretario-tesoriere), Franca Landi, Jean-Paul Lieggi e Carmine 
Napolitano, eletti nell’incontro del 31 maggio 2014, si è riunito regolar-
mente, assolvendo alcuni compiti che gli erano stati affidati, dalla redazio-
ne dello Statuto alla registrazione dell’Associazione, all’informazione nei 
confronti dei rappresentanti delle Chiese cristiane in Italia, alla definizione 
di una newsletter, «Percorsi Quotidiani», che verrà pubblicata nel corso del 
2015 in modo da favorire una migliore conoscenza dell’attività dei singo-
li soci, oltre che segnalare pubblicazioni e incontri di particolare rilievo in 
campo ecumenico. Tra le cose da fare, in attesa di quanto sarebbe stato de-
ciso dall’Assemblea conclusiva l’indomani, Burigana ha indicato la realizza-
zione di una pagina web dell’Associazione nella quale collocare programmi 
di insegnamento e proporre uno spazio di confronto e di discussione su 
alcune questioni. Per la realizzazione di questa pagina web il presidente ha 
lanciato un appello ai membri per trovare una soluzione interna, dandosi 
però un tempo limite per l’individuazione di questa soluzione. Nel caso che 
questa non fosse possibile, il presidente ha indicato la strada di una col-
laborazione esterna che, per quanto sobria, sarebbe in ogni caso onerosa. 
Questo ha aperto il dibattitto sullo stato economico dell’AIDEcu, con la 
necessità di definire l’entità della quota di iscrizione e degli eventuali servizi 
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offerti, tra quali è stata avanzata l’ipotesi di far dono a tutti gli associati di 
una rivista; sempre per quanto riguarda le risorse economiche si è parlato 
di fare riferimento non solo alla Chiese cristiane ma di valutare altre strade 
in modo da raccogliere dei fondi, che, come ha ripetuto più volte il presi-
dente, dovrebbero essere destinati non tanto alla vita quotidiana dell’Asso-
ciazione quanto alla definizione di borse di studio per giovani studiosi. Nel 
corso dell’Assemblea, tra i tanti temi sollevati, va ricordato il rapporto con 
il Coordinamento dell’Associazioni Teologiche in Italia, l’eventuale coin-
volgimento di docenti ortodossi e la necessità di far conoscere lo Statuto, 
nel quale è stato inserito un articolo che consente di far parte dell’AIDEcu, 
anche a coloro che si preparano alla docenza e/o si occupano regolarmen-
te di formazione ecumenica. Di queste, come delle altre proposte avanzate 
nell’Assemblea generale o fatte avere per iscritto da coloro che non han-
no potuto intervenire a Firenze, si è stabilito che il Consiglio Direttivo ne 
avrebbe valutato la fattibilità, anche alla luce di quello che sarebbe stato 
deciso nell’Assemblea conclusiva della Giornata di Studio.
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statuto

Associazione Italiana Docenti di Ecumenismo (AIDEcu)

Articolo 1 – Costituzione, denominazione e sede
1. È costituita l’associazione culturale denominata “Associazione Italiana 

Docenti di Ecumenismo” (di seguito Associazione).
2. L’Associazione potrà utilizzare anche l’acronimo “AIDECU”.
3. L’Associazione ha sede presso l’Istituto di studi ecumenici San 

Bernardino, c/o il Convento di San Francesco della Vigna, Castello 2786, 
30122 Venezia.

Articolo 2 – Finalità
1. Scopo dell’Associazione è la promozione dello studio dell’Ecumenismo.
2. L’Associazione non ha scopo di lucro.

Articolo 3 – Attività
1. L’Associazione persegue le sue finalità attraverso:
l’organizzazione di attività di studio e di ricerca;
l’organizzazione di congressi, convegni e corsi di aggiornamento;
la realizzazione di incontri periodici che possono avere carattere regio-

nale, nazionale e internazionale;
la promozione di lavori interdisciplinari con altre associazioni culturali 

e scientifiche;
la pubblicazione di opere scientifiche e divulgative.
2. L’Associazione, inoltre, può promuovere e realizzare attività in colla-

borazione con altri Enti che abbiano finalità di promozione culturale, di 
ricerca e di insegnamento, purché siano compatibili con le proprie finalità 
statutarie.
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Articolo 4 – Soci
1. I soci si distinguono in fondatori, ordinari, partecipanti ed onorari.
2. Possono diventare soci ordinari:
i docenti di ecumenismo;
coloro che hanno conseguito un dottorato in studi ecumenici;
coloro che attraverso le loro pubblicazioni scientifiche si sono accreditati 

come cultori degli studi ecumenici. 
3. Possono diventare soci partecipanti coloro che hanno conseguito un 

titolo accademico in studi ecumenici diverso dal dottorato.
4. I soci ordinari al compimento dell’80° anno di età sono considerati 

soci onorari.

Articolo 5 – Domanda di adesione
1. La domanda di adesione all’Associazione va indirizzata al Consiglio 

Direttivo e deve essere accompagnata dal curriculum vitae del richiedente.
2. Il Consiglio Direttivo delibera, a maggioranza, l’accettazione della 

domanda di adesione.

Articolo 6 – Diritti e doveri dei soci
1. Tutti i soci hanno diritto di partecipare alle attività promosse 

dall’Associazione.
2. I soci, fondatori, ordinari o partecipanti, sono tenuti a versare, entro 

la data stabilita dal Consiglio Direttivo, la quota annuale, il cui importo è 
determinato dal Consiglio stesso.

3. Tutti i soci fondatori, ordinari e partecipanti in regola con il paga-
mento della quota annuale possono partecipare all’Assemblea Generale. 
All’Assemblea dei soci possono partecipare anche tutti i soci onorari.

4. I soci fondatori e ordinari hanno diritto di voto e capacità elettorale 
attiva e passiva.

5. I soci partecipanti hanno diritto di voto e capacità elettorale attiva.
6. I soci onorari non hanno diritto di voto né capacità elettorale attività 

e passiva.

Articolo 7 – Perdita della qualifica di socio
1. L’appartenenza all’Associazione viene meno:
per dimissioni del socio, comunicate per iscritto al Consiglio Direttivo;
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in seguito al mancato versamento, entro la data stabilita dal Consiglio 
Direttivo, della quota annuale per due anni consecutivi;

per esclusione deliberata dal Consiglio Direttivo a motivo di azioni in-
compatibili con le finalità e le attività dell’Associazione. In tali casi, en-
tro trenta giorni dalla delibera e mediante domanda scritta indirizzata al 
Presidente, il socio escluso può chiedere che la decisione di esclusione deli-
berata dal Consiglio Direttivo sia sottoposta al giudizio dell’Assemblea dei 
soci nella prima riunione utile.

2. Coloro che per qualsiasi motivo hanno perso la qualifica di socio non 
possono esigere alcun compenso per eventuali servizi resi all’Associazione, 
né hanno alcun diritto sul patrimonio sociale.

3. Le quote associative sono intrasmissibili e non sono rivalutabili.

Articolo 8 – Organi
Sono organi dell’Associazione:
l’Assemblea dei soci;
il Consiglio Direttivo;
il Presidente;
il Segretario-Tesoriere.
Tutte le cariche associative sono prestate gratuitamente.
  
Articolo 9 – Assemblea dei soci
1. L’Assemblea dei soci (da ora in poi Assemblea) è l’organo sovrano 

dell’Associazione.
2. L’Assemblea ha il compito di:
elaborare l’indirizzo delle attività associative;
eleggere il Presidente, il Segretario-Tesoriere e gli altri membri del 

Consiglio Direttivo;
approvare il Bilancio preventivo e il Bilancio consuntivo;
apportare modifiche allo Statuto;
deliberare su tutti gli argomenti relativi alla vita dell’Associazione che 

le sono sottoposti;
deliberare lo scioglimento dell’Associazione e devolvere il patrimonio 

residuo.
3. L’Assemblea è presieduta dal Presidente. Quando essa è convocata per 

l’elezione del Presidente e del Consiglio Direttivo è presieduta dal membro 
più anziano di età del Consiglio Direttivo uscente.
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4. L’Assemblea è convocata dal Presidente almeno una volta ogni due 
anni. La data e il luogo della riunione sono stabilite dal Consiglio Direttivo.

5. L’Assemblea può essere convocata dal Presidente in altre occasioni, 
su delibera del Consiglio Direttivo assunta con il voto favorevole dei due 
terzi dei consiglieri o su richiesta di almeno un quarto dei soci ordinari e 
onorari.

6. L’Assemblea deve essere convocata con avviso di convocazione, in-
viato dal Presidente tramite il Segretario-Tesoriere, anche a mezzo e-mail, 
almeno un mese prima della data stabilita per la riunione.

La convocazione deve contenere l’ordine del giorno, nonché l’indicazio-
ne del luogo, della data e dell’ora.

7. La riunione dell’Assemblea è valida qualunque sia il numero dei soci 
presenti.

8. Le votazioni sono effettuate per alzata di mano, tranne che nei casi 
di elezione di cariche associative, deliberazioni su casi personali e quando 
viene richiesto dalla maggioranza dei soci presenti con diritto di voto, nel 
qual caso si procede per scrutinio segreto.

9. I soci assenti possono delegare altri soci mediante delega scritta. Ogni 
socio partecipante all’assemblea può ricevere un massimo di quattro dele-
ghe.10. Le delibere sono adottate con il voto favorevole della maggioranza 
dei soci fondatori, ordinari e partecipanti presenti. Le delibere su propo-
ste di modifiche statutarie o di scioglimento dell’Associazione sono prese 
a maggioranza dei 2/3 dei presenti, purché alla riunione siano presenti più 
del 50% dei soci fondatori, ordinari e partecipanti. 

Articolo 10 – Consiglio Direttivo
1. Il Consiglio Direttivo (da ora in poi Consiglio) è composta da:
il Presidente;
il Segretario-Tesoriere;
altri tre consiglieri.
2. Il Consiglio resta in carica per quattro anni. 
3. Nelle votazione per le cariche sociali, in caso di parità, si procederà 

ad un ballottaggio. 4. I consiglieri sono tenuti a partecipare ai lavori del 
Consiglio e a collaborare con il Presidente nella direzione dell’Associazione.

5. Decadono i consiglieri che non partecipano, assenti ingiustificati, a 
tre riunioni consecutive del Consiglio Direttivo. La validità delle giustifi-
cazioni è valutata dal Consiglio stesso.
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6. In caso di decadenza di un membro del Consiglio, subentra il primo 
dei non eletti secondo la graduatoria delle ultime elezioni. I subentranti 
decadono insieme ai membri allo scadere del mandato quadriennale.

Articolo 11 – Competenze del Consiglio Direttivo
1. Il Consiglio:
elabora il piano delle iniziative per attuare le finalità dell’Associazione e 

gli indirizzi stabiliti dall’Assemblea dei soci;
fissa l’entità del contributo associativo annuale e stabilisce la data entro 

la quale il relativo versamento deve essere effettuato;
prepara e adotta il bilancio preventivo ed il bilancio consuntivo presen-

tandoli all’Assemblea per l’approvazione;
adotta ogni decisione necessaria per realizzare le attività dell’Associazione;
delibera sulle domande di adesione di cui all’articolo 5.
2. Il Consiglio, con propria deliberazione assunta e depositata nelle for-

me di legge, può delegare al Presidente e/o a uno o più dei suoi componenti 
particolari funzioni di amministrazione, determinandone i limiti, nonché 
delegare a detti soggetti il potere di compiere singoli atti o categorie di atti, 
con l’attribuzione del relativo potere di rappresentanza dell’Associazione.

3. Il Consiglio si riunisce almeno due volte l’anno, anche in modalità 
telematica. Le riunioni del Consiglio sono valide se sono presenti almeno 
tre membri.

4. Il Consiglio delibera con il voto favorevole della maggioranza dei 
membri presenti. In caso di parità di voti, prevale quello del Presidente.

Articolo 12 – Il Presidente
1. Il Presidente:
ha la legale rappresentanza dell’Associazione;
cura l’esecuzione di quanto deliberato dagli organi associativi;
cura i rapporti con le istituzioni religiose, accademiche, culturali, 

politiche;
convoca il Consiglio e l’Assemblea e ne stabilisce la proposta di ordine 

del giorno;
adotta i provvedimenti necessari ed urgenti, informandone nella prima 

riunione il Consiglio.
2. In caso di assenza o di impedimento del Presidente, il Segretario-

Tesoriere ne fa le veci.
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3. Il Presidente può essere confermato nel suo incarico una sola volta 
consecutivamente.

 
Articolo 13 – Il Segretario-Tesoriere
Il Segretario-Tesoriere:
coadiuva il Presidente nell’esecuzione delle deliberazioni dell’Assemblea 

e del Consiglio;
cura l’organizzazione delle attività dell’Associazione;
è responsabile dei servizi di segreteria;
provvede all’invio delle convocazioni e dell’ordine del giorno ai membri 

del Consiglio Direttivo e ai soci in occasione dell’Assemblea;
redige il verbale delle riunioni del Consiglio e dell’Assemblea;
aggiorna l’elenco dei soci, sovrintende alla segreteria e all’archiviazione 

dei documenti dell’Associazione;
cura la gestione dei beni e dei fondi dell’Associazione.

Articolo 14 – Patrimonio
1. Il patrimonio è costituito da:
le quote associative dei soci;
offerte, contributi, erogazioni liberali, donazioni, eredità, legati, prove-

nienti da singoli o da organismi pubblici e privati;
assegnamenti di fondi provenienti dalla quota del 5 per mille dell’IRPEF;
rimborsi derivanti da convenzioni;
depositi bancari, postali, titoli, risparmio gestito e amministrato, polizze 

assicurative, e altri strumenti finanziari esistenti o futuri;
2. È vietato distribuire, anche in modo indiretto, utili o avanzi di 

gestione, nonché fondi, riserve o capitali.

Articolo 15 – Esercizio sociale
Gli esercizi sociali si chiudono al 31 dicembre di ogni anno.

Articolo 16 – Scioglimento
In caso di scioglimento dell’Associazione, il patrimonio residuo sarà 

devoluto ad altri enti con finalità analoghe, individuati con la delibera di 
scioglimento.
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Articolo 17 – Rinvio
Per quanto non espressamente previsto dal presente Statuto valgono le 

norme del Codice civile.
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qualche lettura

«Ama il prossimo tuo come te stesso». La vita in relazione: prospettive ecumeniche. 
Atti della 51° Sessione di formazione ecumenica (Paderno del Grappa 27 luglio – 2 
agosto 2014), a cura del Segretariato Attività Ecumeniche, Milano, Paoline, 2015, 
pp. 188

Da oltre 50 anni la Sessione estiva di formazione ecumenica, promossa dal 
SAE, rappresenta una tappa fondamentale nel cammino ecumenico per una mol-
teplicità di ragioni; nel corso degli anni la profetica intuizione di Maria Vingiani, 
che volle la Sessione estiva durante il Concilio Vaticano II quando ancora dove-
va essere promulgato il decreto Unitatis redintegratio, si è venuta arricchendo di 
temi e presenze, mantenendo fede all’impostazione iniziale, nel tentativo, spesso 
riuscito, non solo di approfondire questioni aperte ma anche di indicare piste per 
ulteriori riflessioni nel dialogo ecumenico e nel dialogo interreligioso; anche per 
questo la lettura degli Atti delle Sessione costituisce una fonte preziosa per la sto-
ria del movimento ecumenico in Italia, testimoniando l’originalità del SAE in un 
contesto nel quale si sono venuti moltiplicando i soggetti coinvolti nel dialogo 
ecumenico. Proprio per il rilievo del SAE e delle sue Sessioni estive è di particola-
re interesse la pubblicazione degli Atti della Sessione del 2014, «Ama il prossimo 
tuo come te stesso». La vita in relazione: prospettive ecumeniche, con la quale si 
è concluso un ciclo dedicato all’etica: infatti nel 2011 la Sessione aveva affronta-
to il tema Camminare in novità di vita. In dialogo sull’etica e nel 2012 Praticare il 
diritto e la giustizia, mentre quella del 2013 è stata l’occasione per una riflessione 
sulle radici e, in qualche misura, sulla storia del SAE Bilancio di cinquant’anni di 
storia. Il tema della Sessione 2014 è stato scelto nella consapevolezza che fosse un 
nodo centrale nel presente del dialogo ecumenico: «il valore dell’esistenza e della 
persona è alla base da cui partire: è un tema caro a tutte le Chiese, in quanto la 
chiamata alla vita è la vocazione primaria di ogni essere umano», come ha scritto 
Maria Montresor, presidentessa del SAE, nell’introduzione a questo volume, che 
ripropone molto di quanto è stato detto a Paderno sul Grappa, che ha ospitato 
per l’ultima volta la Sessione estiva, che nel 2015 si terrà a Assisi. Dopo l’intro-
duzione si può leggere la relazione di Gianni Piana, La domanda morale oggi e il 
modello di un’etica della responsabilità, che non si limita a introdurre la Sessione 
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con una rassegna, teologicamente vivace, sullo stato del dibattito ecumenico, ma 
propone alcune questioni sulle quali appare quanto necessario interrogarsi proprio 
nella prospettiva di approfondire una dimensione dell’esperienza cristiana che of-
fre elementi per un dialogo con la società contemporanea. Le relazioni affrontano 
dalle radici del dialogo ecumenico, come quella di Fulvio Ferrario, Bonhoeffer e il 
Sermone sul monte; elementi per un’etica evangelica, al confronto sulla natura e sui 
limiti della bioetica, come quella di Sorin Bute, Vite in relazione: la bioetica si in-
terroga. Prospettiva ortodossa; i contributi mantengono, in molti casi, la brillantezza 
dell’esposizione orale, arricchite da un apparato di note che aiuta a comprende la 
problematicità dei temi affrontati, dalla neuroetica alla bioetica, sempre alla luce 
della «misericordia» di Dio. Nella sezione dedicata alle riflessioni bibliche, dove 
compaiono gli interventi di Piero Stefani che prende «lo spunto da due riferimenti 
a mondi culturali e spirituali “altri” che però possiamo tramutare in prossimi. Uno 
deriva dalla tradizione islamica, l’altro da quella buddhista» e del pastore avven-
tista Davide Romano che propone un commento a Luca 5,17-26, va ricordato la 
meditazione Dopo il diluvio. La problematica fondazione dell’etica, una riflessio-
ne a propria a partire dal Genesi 9, di Mimo Chamla, che insegna filosofia, storia e 
storia ebraica nelle Scuole della Comunità ebraica di Milano, che, tra l’altro, offre 
una riflessione sul rapporto tra uomo e animali che «molto più che potenziale e 
terrorizzato nutrimento “passivo” sono qui spettatori e specchio dell’umanità all’o-
pera sotto la guida divina». Sono poi riportate le Conclusioni alla Sessione, che 
sono il risultato di un dialogo tra Piero Stefani e Maria Luisa Sgargetta Stefani; si 
tratta di un dialogo, talvolta ironico, sempre vivace e avvicente, sulla sessione, sui 
temi affrontati, nel contenuto e nella forma, con delle indicazioni per proseguire 
il cammino ecumenico, sempre più aperto al dialogo con le altre religioni e con le 
altre culture, sull’etica, sempre alla luce della centralità della riflessione sulla sal-
vezza delle genti da parte di Cristo. Infine il volume si chiude con una appendice: 
una nota di Nicola Sfredda, La formazione ecumenica nel SAE: cultura teologica, 
relazioni fraterne e spiritualità condivise, dalla quale emerge con forza quanto la 
Sessione estiva sia qualcosa di molto di più ampio e di più articolato rispetto a un 
«normale convegno di docenti universitari» così come potrebbe sembrare da un 
prima lettura degli Atti, proprio per il carattere scientifico di molte delle relazio-
ni. In realtà, come sottolinea Sfredda, la Sessione ha un valore che va ben oltre 
la trasmissione di conoscenze, proprio per i tanti momenti che la compongono, 
dalle preghiere, dal lavoro nei gruppi di studio, ai momenti di convivialità; in-
fatti sono giorni nei quali si fa esperienza dell’importanza della condivisione non 
solo per favorire il dialogo e per costruire la fraternità, ma per vivere l’evangelo 
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nella quotidiana testimonianza così da cogliere i tanti carismi che arricchiscono 
la missione della Chiesa, invitando i cristiani a mettersi in cammino per superare 
lo scandalo della divisione e per costruire l’unità visibile, radicata sul patrimonio 
spirituale e biblico del popolo ebraico. 

Riccardo Burigana (Venezia)

La Bibbia in lingua corrente. Nuova versione, Leumann (To)/Roma, LDC/
ABU, 2014, pp. 1600

In Italia la traduzione interconfessionale in lingua corrente della Bibbia costi-
tuisce uno dei frutti più straordinari della stagione ecumenica che è nata con la 
celebrazione del Concilio Vaticano II; infatti, dopo che per secoli i cristiani, pro-
prio a partire e intorno alla Scrittura, alla sua traduzione e alla sua interpretazio-
ne, si era scontrati provocando lacerazioni e fratture, il Vaticano II, in particolare 
il capitolo 6 della costituzione dogmatica Dei Verbum, ha aperto la strada a una 
traduzione della Bibbia in lingua materna. La Dei Verbum ha consentito il supe-
ramento di tanti pregiudizi, mostrando quanto i cristiani erano giù uniti proprio 
nell’ascolto e nella lettura della Parola di Dio. Pur non essendo andati a buon fine 
i primi tentativi di una traduzione interconfessionale, pensati nell’immediatezza 
della conclusione del Vaticano II, nel 1976 venne pubblicata la traduzione in-
terconfessionale in lingua corrente del Nuovo Testamento e poi nel 1985 quella 
dell’intera Bibbia, che da allora ha contribuito a alimentare il dialogo ecumeni-
co in Italia in modo particolarmente significativo, per il suo uso nei momenti di 
preghiera, negli incontri formativi, nella definizione di percorsi comuni di evan-
gelizzazione, nell’accoglienza di turisti e immigranti. A distanza di trent’anni da 
questa prima Traduzione interconfessionale in lingua corrente (Tilc) della Bibbia 
in italiano viene proposta una nuova versione: si tratta di una versione «rivedu-
ta» secondo le osservazioni che in questi anni in tanti hanno fatto giungere alla 
Società Biblica in Italia, in particolare al suo segretario generale, il dott. Valdo 
Bertalot, proponendo modifiche e integrazioni in modo da rendere il testo biblico 
sempre più comprensibile, così da favorire una «lettura scorrevole». L’opera di «re-
visione», che si è conclusa nel 2000 per il Nuovo Testamento e all’inizio del 2014 
per l’Antico Testamento sotto la direzione di Valdo Bertalot, ha coinvolto deci-
ne di studiosi di confessioni cristiane, in un lavoro ecumenico che ha consentito 
di comprendere sempre meglio quanto le diverse letture rappresentino ricchezze 
da condividere nella prospettiva di vivere l’unità della Chiesa nella diversità, così 
come è indicato chiaramente in tanti passi del Nuovo Testamento. La versione 
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riveduta della Tilc non appare così solo come un tentativo, pienamente riuscito, 
di offire la complessità del testo biblico in una traduzione quotidiana e familiare 
che ne faciliti l’accesso, soprattutto a coloro che, per tanti motivi, si accostano alla 
Bibbia per la prima volta o che ritornano a esso con uno spirito critico, ma può 
essere considerato un faro ecumenico che illumina il cammino dei cristiani nel-
la missione di annuncio e testimonianza della Parola di Dio nelle loro comunità 
e nella società contemporanea: un faro comprensibile da tutti per lo stile scelto, 
chiaro nella sinteticità delle presentazioni dei singoli libri biblici, particolarmente 
coinvolgente nei sussidi pensati per avvicinare e condurre il lettore, anche il meno 
avverito, nel mondo biblico così come si è formato nei secoli dell’esperienza del 
dialogo di Dio con l’umanità. Infine anche nella scelta del prezzo di copertina, si 
coglie la fedeltà a una tradizione, iniziata all’inizio del XIX secolo, quando è nata 
la Società Biblica, per la quale si deve offrire la Parola di Dio a tutti, a un prezzo 
accessibile, nella consapevolezza, affermata anche nel Vaticano II, che la lettura 
della Bibbia costituisca il pane quotidiano della vita cristiana.

Riccardo Burigana (Venezia)

S. Braccini, Contro la necessità. Omaggio a Giorgio Colli, Firenze, Il Ponte, 
2015, pp. 327.

Si deve al prezioso lavoro di Stefano Braccini, filosofo fiorentino, con una lun-
ga esperienza di docente, questa opera che ci presenta, sotto forma di «omaggio» 
il pensiero di Giorgio Colli. Colli torinese di nascita (1917) ha vissuto molti anni 
in Toscana, insegnando filosofia. È morto a Fiesole, comune che «guarda Firenze» 
nel 1979. Nel 1969 pubblicò Filosofia dell’espressione, considerata come la sua 
principale opera teorica. Braccini gli ha dedicato questo lavoro colmando una la-
cuna, poiché fra i tanti meriti che dobbiamo a questo filosofo c’è anche quello di 
aver «fatto riemergere nella nostra contemporaneità la sapienza antica depurata 
dai suoi travisamenti storiografici antichi e moderni. La sapienza greca torna a ri-
proporsi e a confrontarsi con la miseria speculativa del nostro presente. Nei vari 
capitoli di questo testo risuona un avvertimento: la conoscenza è un rischio mor-
tale perché la vita è dolore e di fronte al dolore non c’è consolazione che tenga. La 
nostra vita, nella sua tragica instabilità che appartiene al mondo dell’espressione, è 
dolore ineludibile che solo la cultura può temperare. La sapienza ci offre questo ri-
medio, questa cura. Solo con la comprensione della terribilità della vita, con il suo 
riconoscimento, la cultura può sottrarre a questo destino di sofferenza». Il volume 
di Braccini, al quale dobbiamo dire grazie per la ricerca compiuta senza risparmio 
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di energie e tempo, consta di diciassette capitoli più una Introduzione. Braccini 
intende, nel libro, e lo scrive chiaramente nell’Introduzione rendere omaggio a 
tutta l’opera di Colli «fortemente unitaria, compatta e coerente fin dagli scritti 
giovanili», Braccini. Evita quindi «ogni forma di storicizzazione dei suoi testi» con-
siderando questa operazione «superflua e inadeguata a restituirne l’intima profon-
dità da sempre presente nei suoi scritti come espressione di una vita intensamente 
vissuta al di là delle sue apparenti stagioni anagrafiche nell’illusione del tempo». 
Il pensiero di Colli non si stanca di sottolineare come la conoscenza «debba essere 
custodita nell’intimità più riposta di ciascuno di noi. Così, ci ricorda, una volta 
conseguita, deve essere nascosta di nuovo, perché non può essere detta né espressa 
in parole, e quindi il suo svelamento coincide con il suo occultamento: un nuo-
vo paradosso, tanto che, si potrebbe dire, che mettere a nudo la verità significa 
nasconderla. Il paradosso rimane. Il suo sussistere è il suo scioglimento, e il suo 
scioglimento è il suo sussistere. La verità abita il profondo. Allora, all’intimità na-
scosta del «ciò che è» in senso eminente si può solo accennare. Ci auguriamo che 
questo scritto abbia conseguito questo scopo».

Renato Burigana (Firenze)

D. Hamidovic, L’interminable fin du monde. Essai historique sur l’apocalyptique 
dans le judaïsme et le christianisme anciens, Paris,  Cerf 2014, pp. 160

David Hamidovic, è professore ordinario di Giudaismo e Cristianesimo 
Antico, presso l’Università di Losanna (Svizzera). Nonostante la sua giovane età, 
manifesta una certa esperienza in campo professionale, soprattutto per quanto 
concerne gli studi relativi agli scritti del Mar Morto in Israele. In questo suo libro, 
tenta di rispondere ad una delle domande più frequenti che l’uomo di tutti i tempi 
si è sempre posto: Ci sarà la fine del mondo? Cosa accadrà? Come avverrà? Tutte 
domande lecite che difficilmente hanno una risposta…Così, stimolato da sue mo-
tivazioni personali, l’autore del libro cerca di rispondere a queste interrogativi, a 
partire dall’episodio che nel 2012 vide il mondo in attesa di questa fine nel giorno 
del 21 dicembre, così come predetto dalla popolazione dei Maya. In realtà, non è 
avvenuta nessuna fine del mondo, ma David Hamidovic, utilizza i suoi studi 
sull’apocalittica giudaica e biblica, per spiegare il fenomeno della fine del mondo. 
L’autore ritiene giustamente opportuno spiegare che il termine «apocalisse» la cui 
origine è nel termine greco «apokalupsis», non ha il significato di catastrofe, ma 
di scoperta, ovvero rivelazione di un messaggio. Tuttavia, nel libro biblico dell’A-
pocalisse di Giovanni, se da una parte è annunciata la rivelazione di un messaggio 
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divino, dall’altra la collera di Dio giudicherà il mondo. In questo senso, il libro 
dell’Apocalisse soffre quindi di una certa ambiguità che David Hamidovic, cer-
cherà di spiegare attraverso le dinamiche letterarie e il contesto socio-storico del 
mondo giudaico a partire dagli ultimi secoli prima dell’era cristiana. Il significato 
del termine «apocalisse» è da ricercare nel libro biblico di Daniele, risalente al III 
secolo a.C. Il profeta ha la visione di quattro bestie mostruose (Dn 7) che segnano 
una similitudine con il contesto storico ebraico, secondo cui, le quattro bestie 
possono essere paragonate a quattro popoli che minacciano Israele. Le apocalissi, 
nel mondo biblico, servono anche a edificare il lettore o l’uditore, infatti, nel no-
stro caso le quattro bestie soccombono dinnanzi alla potenza del Dio di Israele, e 
ciò accresce la fede dei Giudei che credono nella potenza del loro Dio. David 
Hamidovic, non scrive solo delle visioni apocalittiche come nel libro di Daniele, 
ma anche delle esperienze di ascensione celeste, ove accade che le persone vengono 
elevate al cielo e accompagnate da creature celesti, che mostrano loro l’oggetto 
della rivelazione. È il caso di Elia (2Re 2,16) e del patriarca Henoch (Gen. 5,24) 
che non conoscono la sofferenza della morte, perché vengono trasportati nei cieli. 
Elia diviene la figura di colui che annuncia la venuta del messia, invece Henoch, 
suscita un’enorme quantità di scritti in cui sono riportate numerose rivelazioni 
divine. Il patriarca non vede Dio in persona, ma è portato alla Sua presenza, e il 
luogo da lui descritto, è tra l’astratto, in cui è presente la gloria di Dio, e le imma-
gini concrete come il mantello di Dio, e il Suo volto brillante. Tuttavia, queste 
visioni anche se in modo frammentario, le ritroviamo nei libri di Ezechiele, Isaia, 
e Daniele. Il nostro autore, deve fare anche i conti con il senso che è stato dato al 
termine «apocalisse», poiché questo termine è subentrato con l’Apocalisse di 
Giovanni che risale al I secolo della nostra era, mentre come detto sopra, esistono 
delle apocalissi già a partire dal III secolo a.C., prima ancora quindi che il termine 
fosse coniato. Pertanto, la critica moderna del XIX secolo, ha definito “apocalitti-
co”, tutto ciò che ha una comparazione con l’Apocalisse di Giovanni (cfr p. 52). 
Ne scaturisce che è apocalittico tutto ciò che descrive catastrofi. Tuttavia, l’agget-
tivo apocalittico, qualifica anche un ambiente letterario di comunità, come ad 
esempio la comunità del Mar Morto, i cui scritti definiti apocalittici, riguardano 
dei pensieri relativi al mondo a venire, gli esseri soprannaturali, senza che esista 
un meccanismo di rivelazione né rivelatori e mediatori. Quindi l’apocalittica non 
concerne solo il genere letterario dell’apocalisse, e la rivelazione di segreti; ma è 
anche ricerca di una strada verso Dio. Questo concetto entra in contrapposizione 
con quello di profeta e profezia, perché in questo ultimo caso, il profeta, nel suo 
termine ebraico, è «colui che è chiamato da Dio». È un termine con senso passivo, 
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perché il profeta, non trasmette la parola di sua propria iniziativa, ma subisce la 
volontà di Dio. Il profeta è mediatore. Diversamente, nell’apocalittica, la comu-
nicazione con Dio, è decisa da Dio stesso e non esiste alcun mediatore. Infatti 
Henoch e Elia, sono stati elevati da Dio stesso che gli ha consegnato il messaggio 
divino senza che sia stato dato ad alcun uomo. Nelle rivelazioni, gli scritti, i mes-
saggi divini, non sono opera dell’uomo ma di creature celesti, per tal ragione l’a-
pocalittica e le apocalissi sono da considerare un prolungamento degli oracoli 
profetici. David Hamidovic infatti afferma che «apocalisse e profezia, sono due 
termini che annunciano una rivelazione del messaggio divino» (cfr p. 62). C’è co-
munque un equilibrio molto sottile tra genere profetico e genere apocalittico, an-
che se in quest’ultimo, la dimensione soprannaturale è più sviluppata. Inoltre, è 
un tratto particolare dell’apocalittica, lo sviluppo delle argomentazioni sugli angeli 
e i demoni. Per sua natura, la rivelazione nell’apocalittica non è facilmente com-
prensibile, perché essa si esprime con un vocabolario astratto e con frasi comples-
se. I segreti sono presentati in un contesto soprannaturale nei cieli e sulla terra, e 
la descrizione degli eventi oscilla spesso tra il mondo terrestre e quello celeste. Ciò 
accade perché la rivelazione in se stessa pretende di fornire dei segreti che possiede 
solo Dio. A conferma del rapporto tra profezia e apocalittica, tra gli scritti del Mar 
Morto, ci sono scritti apocalittici che commentano profezie. Questi commentari, 
attualizzano la parola profetica e sono messi in rapporto con la fine dei tempi. 
Prendono il nome di pesharim (pesher al singolare) o «spiegazione di ciò che ri-
guarda». David Hamidovic, lega al rapporto tra profezia e apocalittica, anche la 
sapienza che nell’antichità non ha l’accezione popolare di oggi. Infatti, la sapienza 
antica designa un ideale di vita per l’uomo. Così la sapienza, non è altro che la 
ricerca della perfezione a cui l’uomo è legato per il raggiungimento di un bene 
maggiore. La stessa Torah propone una via di vita fondata sull’osservanza del bene 
per ogni uomo. A conferma di questo, solitamente, chi ha delle rivelazioni, è de-
signato come saggio, un esempio è il patriarca Henoch che nel «Primo libro di 
Henoch, è presentato come uno scriba e un saggio» (1 Henoch 92,1). Sempre in 
questo libro, la sapienza è rivelata a Henoch che la mette per iscritto e la consegna 
ai suoi figli: «…Ti ho donato la sapienza così che i tuoi figli e coloro che divente-
ranno per te dei figli, donino ai loro figli per le generazioni, questa sapienza che è 
al di sopra della loro intelligenza ….» (1 Henoch 82,2). In questo contesto la sa-
pienza è quindi rivelata a Henoch, che a sua volta la rivela ai figli perché venga 
trasmessa agli uomini. Ne consegue, che essa non può essere accessibile con un’e-
sperienza di vita, ma deve essere rivelata. La sapienza apocalittica, riprende però i 
temi frequenti della sapienza tradizionale, ovvero non è nulla di astratto e 
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straordinario. A questo punto ci si potrebbe domandare quale può essere il ruolo 
della sapienza nell’apocalittica, e l’autore del nostro libro ci spiega che la sapienza 
è volta a stabilire un equilibrio, un’armonia al fine di comprendere Dio e la Sua 
volontà. L’uomo infatti è chiamato a rispettare gli insegnamenti della Torah che 
sono delle norme sociali e etiche volute da Dio, ma anche precetti di vita da se-
guire secondo saggezza. Quest’ultima quindi stabilisce un patto d’armonia tra la 
volontà divina, l’ordine della creazione e la morale umana. Cioè si compie quanto 
è scritto nel libro del Siricide al capitolo 17. L’apocalittica implica quindi una ri-
velazione che spesso è un richiamo di Dio per l’uomo affinché questi cambi modo 
di vivere, o comportamento. Questo è certamente il punto cruciale del libro in cui 
l’autore cerca di spiegare il senso della «fine del mondo» o della «fine dei tempi». 
Nel vicino Antico Oriente, il senso di queste due espressioni è concepito come 
fine di un’epoca, di un ciclo di vita. Infatti se osserviamo la natura tutto nasce, 
cresce, muore e si ricrea nella stagione di primavera, diversamente, gli animali na-
scono, crescono e muoiono. La domanda che ci si pone è: a quale di queste due 
categorie appartiene l’uomo? Da qui una serie di informazioni relative al concetto 
di eterno o di vita futura nel pensiero antico, sino a quello moderno, analizzando 
i libri biblici e i testi del giudaismo antico. Indubbiamente, si giunge presto al 
concetto di «retribuzione» dopo la morte, e al contempo di speranza al termine 
della vita terrena. L’apocalittica in tal senso ha un ruolo molto importante, perché 
cerca di spiegare la presenza del male sulla terra, e il giudizio alla fine dei tempi. 
A questo punto, entra in gioco anche “l’escatologia”, letteralmente le parole sugli 
ultimi (momenti della storia). È in questo momento del suo libro che Hamidovic 
affronta il tema del giudizio di Dio sugli uomini. Dal suo titolo “L’interminabile 
fine del mondo” si intuisce che l’autore non fornisce soluzioni perché egli stesso 
affida ad ognuno di noi le conclusioni personali. Questo libro vuole essere punto 
di partenza per chiunque desideri riflettere sulla fine del mondo, tenendo conto 
di scritti antichi, scoperti circa 60 anni or sono, a Qumran nel deserto del Mar 
Morto, e riletti alla luce delle conoscenze bibliche.

Teresa Scarso (Ragusa/Losanna)

V. Nutini, Il cammino di Santiago, Firenze, pro manuscripto, 2014, pp. 42
Valdemaro Nutini recentemente ha intrapreso il «cammino» di Santiago e dalla 

sua esperienza ne è nato un piccolo volume che la pubblicazione del suo diario. 
Diario tenuto ogni giorno, dal 5 maggio al 10 giugno 2014. Poi tornato nella 
sua Firenze, ha deciso, per fortuna di pubblicare i suoi appunti mantenendo la 
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freschezza delle pagine scritte durante quei lunghi giorni che lo hanno portato a 
partire da Firenze per raggiungere a piedi il Santuario di Santiago di Compostela. 
Nutini è stato assessore comunale, uomo politico per molti anni impegnato nella 
sua città, Firenze, poi lasciati alcuni impegni ha deciso di intraprendere questo 
lungo percorso fatto con meticolosa cura fin dalla sua programmazione. Nutini 
mette subito in chiaro che facendo questo camino «non vinci nessuna coppa, non 
è una gara sportiva, ne di sopravvivenza, non devi dimostrare niente a nessuno, 
devi solo guardarti dentro». Ecco questo diario aiuta il lettore, anche coloro che 
non hanno fatto il «cammino» a guardarsi dentro, a riflettere su quello che conta 
nella vita quotidiana, che è poi la vita che ciascuno uomo e donna ha davanti a 
se. Nutini amante della sua terra e dell’Appenino, ritrova spesso i suoi paesaggi. 
Attento osservatore, riporta con cura quanto vede nel cammino, soprattutto nel 
paesaggio. Con occhio attento annota poi gli incontri con le persone, giovani e 
anziani, di tutto il mondo con i quali si condivide l’arrivo nella tappa, la siste-
mazione per la notte, la frugale cena. «Stamani ho salutato le due coreane, che 
erano nel nostro albergo, sono davvero ammirato dal coraggio di queste ragazzine 
che partono, spesso da sole, da un paese così lontano e così diverso e affrontano 
questa esperienza. Durante il viaggio ne incontrerò davvero tante, di molti paesi 
europei, del nord e sud America, dell’Oceania, non mancano certo i ragazzi, ma 
sicuramente le ragazze sono la maggioranza e sembrano davvero più mature, for-
ti e soprattutto sono sempre sorridenti». Il sorriso, la serenità, la freschezza no-
nostante la fatica, emergono dalle pagine di Nutini, dagli incontri fatti, dai suoi 
dialoghi con i mille camminatori incontrati. Perché è vero che ciascuno compie 
il cammino da solo, ma è anche vero che lo scambio con chi si incontra per la via 
è qualcosa che arricchisce questa esperienza del tutto particolare. Bene ha fatto 
l’autore a riprodurre in copertina le «credenziali del pellegrino», la carta che ti ac-
compagna per tutto il tempo, e che conservi poi con cura come testimonianza del 
percorso fatto. «Ci guardiamo attentamente attorno e le vediamo in lontananza, 
fuori del Cammino segnalato. Senza esitazione tagliamo per i campi, ci dirigia-
mo lì, c’è una bellissima veduta di Santiago con le alte guglie della cattedrale che 
svettano maestose. Ce l’ho fatta ora lo posso dire, ormai niente mi può fermare. 
Foto di rito e poi giù verso la città». A Santiago, vicino alla cattedrale, avviene la 
consegna del «compostela» dopo un attento controllo dei diversi timbri apposti 
sulla credenziale. Viene qui apposto «quello più ambito, quello di San Giacomo. 
Alcune credenziali alla fine del viaggio sono davvero un bel mosaico e vengono 
esibite orgogliosamente, di fatto questi documenti raccontano più di qualunque 
altra cosa, la fatica e l’impegno profusi nel Cammino». Ci vuole leggere questo 
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volumetto, deve però ricercare l’autore e farselo inviare perché Nutini (valdenut@
gmail.com) ha preferito stamparlo pro manuscripto. 

Renato Burigana (Firenze)

U. Perone, L’essenza della religione, Brescia, Queriniana, 2015, pp.136
Ugo Perone, torinese, già docente di filosofia teoretica alla II Università di 

Roma, e di filosofia morale all’Università del Piemonte orientale, oggi insegna 
presso la Humboldt Universitat di Berlino, dedica questo volume all’essenza del-
la religione, «due termini che appaiono usurati dalla secolarizzazione e dalla crisi 
della metafisica. E tuttavia dell’uno e dell’altro sembra esserci bisogno». Il volume, 
di 136 pagine, uscito nella collana dei Quaderni di Teologia, diretti da Rosino 
Gibellini, è articolato in tre capitoli: dell’essenza (il più corposo), religione e spazio 
pubblico, l’essenza come provocazione. Ed è proprio, qui, nel terzo capitolo che 
l’autore richiama, come fa anche nel secondo capitolo, «i passi scritturali in cui 
Gesù identifica con autorità sé come la presenza attuale del divino in mezzo agli 
uomini». Nel primo capitolo, vengono analizzati alcuni autori, Feuerbach, Barth, 
Harnach, Troeltsch, Guardini. Concludendo che «la fede cristiana non è dunque 
un atto coscienziale, né un’esperienza psicologica, ma un legame reale che viene 
a istituirsi con la persona del Redentore. In ciò risiede il mistero, e il paradosso, 
del cristianesimo: nel pensare che questa in-esistenza pneumatica, questa spiri-
tuale in-corporazione in Cristo, dischiuda una realtà, un rapporto reale con il di-
vino, che senza la persona di Cristo neppure sarebbe stato pensabile». Il secondo 
capitolo è un relazione tenuta dall’autore a un convegno, e suggerisce di valutare 
la secolarizzazione come una nozione «allargata» che la «libera dalla reclusione 
entro l’esclusiva cifra religiosa, per considerarla invece piuttosto nella sua più ge-
nerale rilevanza culturale». Uno volume che permette di fare «il punto» su una 
questione attuale, grazie a uno studioso sensibile che con linguaggio accessibile, 
anche ai non addetti ai lavori, consente di approfondire e allargare l’orizzonte su 
due termini che possono aprire nuove strade e piste di riflessione. Infatti «l’essen-
za non è una determinazione concettuale positiva, soggetta al pensiero, ma una 
resistenza, un nocciolo che dà da pensare e abitua a una forma di comprensione 
che non ha la pretesa del possesso. Così concepita, un’analisi dell’essenza della re-
ligione può costituire persino un contributo per quelle forme – come la filosofia 
e la politica – che sono state sottoposte nel nostro tempo a un analogo processo 
di secolarizzazione».

Renato Burigana (Firenze)
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A. Riccardi, La strage dei cristiani. Mardin, gli armeni e la fine di un mondo, 
Bari/Roma, Laterza, 2015, pp. 238

Andrea Riccardi, fondatore della Comunità di Sant’Egidio, racconta la storia 
della città di Mardin che diventa, nelle sue parole, esemplare delle follie umane del 
XX secolo, là dove la logica dello sterminio dell’altro, per razza e/o per religione, ha 
cancellato secoli di convivenza e di dialogo; Mardin, «la magica città sulla collina», 
come l’autore la definisce nel primo capitolo nel quale si parla di questa «bella città 
turca», evocando le difficoltà che hanno accompagnato la vita dei cristiani nel XX 
secolo, anche di coloro che dopo il massacro del 1915, che aveva coinvolto non solo 
gli armeni ma tutti i cristiani hanno provato a vivere a Mardin, dove, come ricorda 
Riccardi, «venti o trenta anni fa la memoria delle deportazioni e dei massacri era 
appena sussurrata o coltivata riservatamente nelle famiglie».  Il secondo capitolo è 
dedicato alla descrizione del massacro dei cristiani di Mardin nella primavera/esta-
te 1915: l’autore mostra come esso vada collocato nell’orizzonte della persecuzione 
degli armeni da parte dei turchi, anche se assume una connotazione particolare a 
Mardin, dove coinvolge tutti i cristiani, nonostante le perplessità e, in alcuni casi, 
le resistenze di esponenti musulmani locali che non sembrano essere così convinti 
di questa operazione; il fallimento dei tentativi di accusare i cristiani di essere ne-
mici dell’Impero Ottomano non arresta il programma per la eliminazione fisica 
dei cristiani che giunge dopo giorni di terrore, per le notizie che arrivano a Mardin 
sulle persecuzioni religiose in atto in altri luoghi dell’Impero Ottomano ai danni 
degli armeni. L’11 giugno 1915 sono centinaia i cristiani, in prevalenza armena, che 
vengono arrestati con un’operazione che «fu condotta dai turchi con un misto di 
attenzione e di legalità». Nei mesi seguenti si susseguono nuove azioni che portano 
alla deportazione di altri cristiani, che scompaiono nel nulla, nonostante il terribile 
tentativo di disinformazione sulla loro sorte messo in atto dagli stessi esecutori della 
loro morte; alla eliminazione fisica dei cristiani si aggiunge la distruzione dei loro 
beni, in particolare dei luoghi di culto, che cambiano il volto di Mardin. Dopo que-
ste pagine di morte e di distruzione, nel terzo capitolo, l’autore si interroga su come 
era Mardin; si parla così della presenza delle comunità cristiane, dagli armeni e ai 
cattolici, passando per siriaci, che tanto avevano caratterizzato questa citta. Le pre-
sene cristiane vengono spazzate via dalle violenze nel corso del 1915, dal momento 
che nell’ottobre di quell’anno si giunge a affermare la necessità di eliminare ogni 
presenza cristiana, tanto che si procede alla deportazione dei vecchi e alla vendita 
delle donne e dei bambini; nel quarto capitolo si introduce un elemento interessan-
te, cioè il fatto che «la posizione negazionista di tanta storiografia turca ha impedito, 
per anni, l’emergere di un panorama articolato dell’atteggiamento dei musulmani 
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nei confronti dei massacri.» Riccardi introduce così la categoria dei «giusti musul-
mani» e si spinge a affrontare la questione se si possa compiere un massacro, come 
quello perpetrato a Mardin, senza provare «rimorso»: la spiegazione si può trovare  
nel «fanatismo religioso» che altera la natura della religione, determinando dei pro-
cessi che niente hanno a che vedere con la tradizione religiosa anche se a essa voglio-
no richiamarsi. Di fronte alla persecuzione ci furono anche degli episodi, non molti, 
di resistenza che vengono presentati nel capitolo quinto; tra questi si può ricordare 
la resistenza del villaggio di Azakh, dove «un migliaio di siriaci (ortodossi e cattoli-
ci)» seppero opporsi a un attacco condotto da forze regolari ottomane, appoggiate 
da elementi dell’esercito tedesco. Il caso di Azakh è interessante anche perché venne 
descritto dalle autorità ottomane come un episodio della rivolta armena, mentre in-
vece si trattava di una comunità di siriaci che non si ribellava ma tentava di soprav-
vivere. Questi episodi, come viene efficacemente narrato in questo capitolo, non 
possono far dimenticare come essi furono circoscritti, spesso destinati all’insuccesso, 
tanto che un mondo scomparve in pochi mesi sotto gli attacchi di gruppi di turchi. 
Gli ultimi tre capitoli sono dedicati al tentativo di spiegare coloro che furono gli 
autori di questo massacro, come si erano formati e quale ruolo ebbero nella città di 
Mardin, una volta che furono uccisi i cristiani; alle ultime presenze cristiane e della 
perdita della memoria di quanto era successo nel 1915 da parte del mondo, come se 
questa pagina non appartenesse al libro dei «genocidi» del XX secolo e infine a una 
riflessione su come la storia di Mardin vada conosciuta dal momento che «la storia 
ha un legame profondo con il presente: ma allo stesso tempo un popolo è libero 
rispetto alla sua storia». Delle cartine dell’area di Mardin, una cronologia di avveni-
menti dal 1894 al 1928 e un breve glossario di termini del cristianesimo orientale 
sono poste in appendice a questo volume, fornendo così dei dati essenziali per un 
lettore che debba orientarsi in una vicenda tanto terribile quale è stata il massacro 
di Mardin. La strage dei cristiani non è  semplicemente un libro di storia, che riper-
corre le vicende storiche di una comunità che ha sofferto il martirio tanto da essere 
stravolta e sfigurata per motivi religiosi: le pagine che Riccardi dedica a Mardin, 
assumono un valore che va ben al di là della conoscenza di una pagina drammati-
ca, tra le tante del XX secolo, del Mediterraneo. Infatti con questo saggio si vuole 
indicare una strada per sconfiggere la violenza, che si nasconde dietro la religiose, 
una volta che sia conosciuto, sempre meglio, cosa questa violenza ha prodotto nel 
secolo appena passato: la copresenza di confessioni e religioni non solo è possibile 
ma favorisce la costruzione di una comunità locale nella quale le differenze costitu-
iscono una ricchezza per «difendere il vivere insieme». 

Riccardo Burigana (Venezia)
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