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SIdentità cristiana: 
tra dispersione 
e discernimento

studio del mese

I  r i f e r i m e n t i 
t e s t i m o n i a l i 
d e l l a  f e d e

Quale futuro è riservato alla tradizione 
cristiana nei nostri paesi? La «dispersione» 
attuale ne annuncia la prossima fine o 
prepara una nuova e diversa coscienza 
cristiana? Attento ai «movimenti sotterranei» 
che stanno producendo una mutazione 
radicale del cristianesimo occidentale, 
Theobald azzarda una «scommessa difficile»: 
per superare la crisi dei riferimenti 
tradizionali della fede occorre incoraggiare 
il processo di ricezione del Vaticano II 
spingendosi verso una configurazione diversa 
e «testimoniale» degli stessi riferimenti. 
Nell’«immenso laboratorio» delle nostre 
società è forse il momento di «affidare 
l’identità cristiana ai cristiani, di dare 
fiducia, a tutti i livelli, ai processi spirituali 
di ricerca comune del vero». Una conversione 
«ecumenica» che tocca al contempo  
la concezione della Tradizione, dell’autorità  
e del riferimento costituito dalle Scritture.
 
Qui a fianco: Caravaggio, Conversione di san Paolo,  
1600-1601 (part.); Roma, collezione privata Odescalchi.



F
ra il 1378 e il 1417, la cristianità latina do-
vette subire la coesistenza prima di due e 
poi, dopo il concilio di Pisa (1409), di tre 
papi: «L’esecrabile trinità», come si dice-
va all’epoca. Passa una generazione e l’er-
rore, per quanto evidente, diventa «invin-
cibile». Per uscire da questo vicolo cieco 

costituzionale, occorrerà un concilio, quello di Costanza 
(1414-1418), seguito nel 1431 da un altro concilio a Basi-
lea, che sfocerà in un nuovo scisma. Trasferito sei anni 
dopo la sua apertura a Sud delle Alpi, a Ferrara e a Firen-
ze, dal successore del papa uscito da Costanza, la maggior 
parte dei padri conciliari gli resisterà restando a Basilea e 
trasferendosi in seguito sulle rive del lago Lemano, a Lo-
sanna, dopo aver eletto un altro papa…1

	 Crisi di riferimenti come non mai; accompagnata da 
un’acuta presa di coscienza della fragilità di un’istituzio-
ne venerabile, divisa da cima a fondo! Da questa scossa 
nasce una nuova visione del mondo, i cui effetti raggiun-
gono tutte le «rappresentazioni» della fede: dalle imma-
gini della maestà divina, rimpiazzate nella stessa epoca 
da quelle del Crocifisso, alle figure prestigiose del «pote-
re spirituale» che, screditate dal grande scisma, lasciano il 
posto a procedure decisionali più collettive. La cristianità 
latina fa la dolorosa esperienza di uno scarto fra il desti-
no più o meno tortuoso delle sue istituzioni e la vocazio-
ne spirituale del corpo ecclesiale: ormai il riferimento ulti-
mo – Cristo – è raffigurato sub contraria specie dell’uomo 
dei dolori, sentito presente nell’immensa congregatio fide-
lium a lui direttamente legata nello Spirito Santo.
	 L’istituzione conciliare, cui spetta il gravoso compito 
di «rappresentare» questa Ecclesia universalis sulla scena 
della storia, riceve dunque legittimità solo trasformando 
lo scarto fra la santità di Cristo e la vita della cristianità 
in una dinamica di conversione e di continua riforma ga-
rantita in qualche modo da una conciliarità permanen-
te. Il cosiddetto «nominalismo» è in parte la formulazio-
ne di questo nuovo pensiero processuale con la sua eti-
ca della comunicazione, pensiero che sviluppa un senso 
inedito dell’assoluto di Dio e di ciò che possono e sono le 
nostre mediazioni storiche.
	 Sembra esservi notevole distanza tra questa mutazio-
ne e la dispersione che patisce la cristianità attuale. Ma 
io penso – ed è la mia ipotesi – che sia possibile, e che 
offra intelligibilità ecumenica, considerare l’attuale crisi 
dei riferimenti su tale orizzonte della fine del XIV seco-
lo. Il mio obiettivo principale non è fare una diagnosi te-
ologica più precisa della situazione attuale (anche se ini-
zierò indicandone alcuni elementi), ma esplicitare in ter-
mini positivi quanto ci si può attendere dalla mutazione 
della coscienza cristiana che accade sotto i nostri occhi e 
l’impatto che questa mutazione ha, o avrà, sui classici ri-
ferimenti che consentono l’accesso all’identità cristiana. 
 

D i a g n o s i
	 Una comparazione anche sommaria fra quanto è av-
venuto nel passaggio dal XIV al XV secolo e l’attuale 
crisi dei riferimenti consente di tracciare il profilo di al-
cuni sintomi raggruppabili sotto il lemma «dispersione» 
o «frammentazione» del cristianesimo contemporaneo.

La cr is i  i st ituzionale  del  XIV secolo
e le  sue sf ide

	 A un primo sguardo, la crisi costituzionale del XIV 
secolo riguarda soltanto il vertice della cristianità; con il 
trasferimento del concilio da Basilea a Ferrara e poi a Fi-
renze, si sarebbe finalmente ristabilito l’ordine. Tutta-
via questa interpretazione2 sottostima lo sconvolgimen-
to senza precedenti patito dalla coscienza europea a cau-
sa del cedimento al suo vertice, e la violenza con la qua-
le le «nazioni» cristiane reagiscono a tutte le deviazioni e 
le differenze al loro interno. Mentre gli inviati di Costan-
za negoziano con i tre papi, vengono affrontate le que-
stioni ecclesiologiche poste dal riformatore John Wyclif 
e dai due boemi Jan Hus e Girolamo di Praga: il primo, 
morto nel 1384, viene riesumato e distrutto; gli altri due 
bruciati vivi.
	 Grave ipoteca che pesa su un concilio peraltro così 
preoccupato di varare procedure giuridiche inattaccabili 
nella soluzione dei conflitti! In realtà, la crisi promuove 
strumenti di comunicazione e di negoziazione – alcuni 
più classici, come la legalizzazione di un diritto di urgen-
za, e altri più nuovi, come la formalizzazione delle con-
dizioni di un vero «consenso» –, tanto che si può parlare 
dell’introduzione a Basilea di un’«etica della comunica-
zione», perché i «modi di procedere» qui diventano cri-
teri di verità. Sullo sfondo, è la stessa ecclesiologia a tra-
sformarsi – come vedremo più avanti – facendo progres-
sivamente spazio all’idea di «rappresentazione» di una 
congregatio fidelium dalle dimensioni incommensurabili.
 

L’attuale  dispers ione
del l ’ identità  cr ist iana

	 Preso atto di tali sfumature, resta il fatto che la cri-
si dei riferimenti della fine del XIV secolo scaturisce 
dall’interno di un edificio gerarchico di cui non si mette 
fondamentalmente in discussione la struttura globale. Lo 
testimonia la grande battaglia di Costanza intesa a otte-
nere le dimissioni dei tre detentori della carica pontificia 
e a eleggere un papa legittimo, riconosciuto da tutta la 
cristianità.
	 Nella situazione attuale, invece, sono la stessa archi-
tettura ecclesiale della fede e la sua struttura istituziona-
le a vacillare a causa di una «folla» di credenti che non 
vi si riconoscono più. Le indagini sociologiche sembrano 
andare tutte nella stessa direzione: il soggettivismo semi-
inconscio, dominante nelle nostre società europee e oc-
cidentali, induce la maggior parte dei fedeli a scegliere fra 
le credenze e le condotte proposte dalle autorità ecclesia-
li quelle che corrispondono al criterio pragmatico dell’uti-
lità per la propria vita quotidiana e per la propria realiz-
zazione personale. Essi le «rinegoziano» in qualche mo-
do, ritenendole spesso solo probabili, addirittura metafo-
rizzandole, mostrandosi in ogni caso scettici nei confron-
ti di ogni proposta di una verità oggettiva che mettereb-
be in pericolo il valore fondamentale della tolleranza e 
la capacità di ogni individuo di cercare la propria strada 
verso la felicità.3 Si tratta di una ricerca non necessaria-
mente arbitraria, ma segnata da un’esigenza etica di co-
erenza o di autenticità che si è sostituita all’idea classica 
di una verità «che sta fuori».
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	 Già nel 1991, Eugen Biser definiva questa situazione 
uno «scisma verticale» – lo scioglimento dei legami vita-
li e affettivi fra il vertice della Chiesa e la sua base –; si-
tuazione drammatica a suo avviso, perché consegna la 
fede alla «banalizzazione» e lascia i credenti senza asilo.4 
Da allora questa diagnosi, soprattutto intra-ecclesiale, si 
è generalizzata e radicalizzata cedendo il posto al con-
cetto di «deistituzionalizzazione del senso» sia in cam-
po religioso sia a livello sociopolitico.5 Mentre la società 
nel suo complesso sembra aver superato una nuova so-
glia di omogeneizzazione, a causa delle ultime acquisi-
zioni tecnologiche e mediatiche, le domande di senso si 
diversificano all’infinito: stimolate dall’imperativo socia-
le di una «vita riuscita» esse si fanno più pressanti, ge-
nerando nuove credenze, spesso con una forte impron-
ta terapeutica, ecologica e cosmica. Credenze che conti-
nuano a combinarsi, mescolarsi, ricomporsi in funzione 
dei bisogni del momento. Il risultato è la dispersione del-
le «proposte di senso» di fronte a istituzioni che si rivela-
no sempre meno capaci di integrarle e regolarle.
	 Il grande scisma, la separazione fra orientali e lati-
ni che sarà all’ordine del giorno del concilio di Basilea e 
di Ferrara-Firenze, e in seguito la Riforma luterana, cal-
vinista e anglicana hanno certamente diviso la cristiani-
tà. Ma questa «confessionalizzazione» dell’Europa non 
ha nulla della «dispersione» o della «frammentazione» 
nel senso attuale del termine. Queste ultime derivano 
dall’individualismo e dal pragmatismo contemporanei e 
sono evidenti soprattutto nel movimento trasversale del-
l’«evangelismo» o «pentecostalismo» sia all’interno delle 
Chiese tradizionali sia all’esterno, quali che siano i luo-
ghi di origine di tale «corrente», le sue forme di socializ-
zazione e i suoi modi di perpetuarsi. 
	 Tale paesaggio, sempre più esploso, dà del filo da tor-
cere alle istituzioni cristiane: sia che esse si irrigidisca-
no attorno a una forte affermazione della loro identità 
«confessionale», rischiando di accentuare – nel caso del 
cattolicesimo europeo – il fenomeno della sua escultura-
zione;6 sia che esse adottino – come al concilio Vaticano 
II – strategie di reinterpretazione creativa della fede in 
funzione della situazione culturale; l’ecumenismo s’iscri-
ve in parte in questo tentativo moderno di aggiornamen-
to che favorisce la relativizzazione del potere sociale del-
le nostre culture confessionali in favore delle esperienze 
e delle scelte pragmatiche di ciascuno.7
	 La situazione si fa oggi più complessa, perché intor-
no a questi due «posizionamenti» istituzionali si stringo-
no alleanze interconfessionali che non mancano mai di 
trovare alleati fra i «fedeli». In una situazione culturale 
di pluralismo radicale, infatti, l’affermazione contro-cul-
turale dei segni che marcano una differenza confessiona-
le può rivendicare tanta plausibilità quanto un modo di 
vivere la propria fede in forma più autonoma e maggior-
mente in sintonia con le attese dei nostri contemporanei. 
I due atteggiamenti e le loro varianti, ciascuno a suo mo-
do, favoriscono così la dispersione della cristianità. Se il 
primo posizionamento istituzionale tende ad arginare la 
deistituzionalizzazione del credere, esso non riesce però 
a superare la costellazione «ecumenica» che Jean-Paul 
Willaime descrive in termini di «protestantizzazione» se-
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colare degli atteggiamenti religiosi individuali e di «cat-
tolicizzazione» secolare delle organizzazioni ecclesiasti-
che. La prima idea indica i comportamenti religiosi in-
dividuali caratterizzati da «individualizzazione, critica 
dei magisteri, declericalizzazione, desiderio di una mag-
giore democratizzazione della vita ecclesiale»; mentre la 
seconda riguarda le organizzazioni ecclesiastiche porta-
te alla «personalizzazione delle istituzioni attraverso la 
mediatizzazione dei loro rappresentanti legittimi; all’e-
piscopalizzazione dei responsabili ecclesiastici, richiesti 
di esercitare un ministero di unità quanto maggiore è 
la diversità interna; alla clericalizzazione delle funzioni 
(...); al rafforzamento della legittimità dell’istituzione co-
me istanza regolatrice di fronte al moltiplicarsi delle reli-
giosità e delle derive settarie».8
	 Quale futuro riserva alla tradizione cristiana nei no-
stri paesi la diagnosi tratteggiata a grandi linee sullo sfon-
do della crisi costituzionale della fine del XIV secolo? La 
dispersione di cui abbiamo parlato ne annuncia la pros-
sima fine o prepara una mutazione della coscienza cri-
stiana? Quali sono allora le risorse che una tale mutazio-
ne potrebbe trovare nella storia dell’Occidente cristia-
no? Se lo storico e il sociologo devono interdirsi simili 
questioni prospettiche, il teologo non può non discerne-
re, in nome della sua fede, i «possibili» forse ancora ine-
diti che a tale fede si aprono davanti.
 

U n ’ i d e n t i t à  l a sc  i a t a
a l l a  n o s t r a  c a p a c i t à  d i  d i sc  e r n i m e n t o

	 Nel conflitto delle interpretazioni che si annuncia al 
cuore stesso della nostra diagnosi, l’alternativa tra «di-
spersione» e «riaffermazione contro-culturale» dell’iden-
tità cristiana rischia di divenire caricaturale e di rivelar-
si in definitiva un vicolo cieco di fronte al vacillare della 
coscienza cristiana che, forse per la prima volta, è messa 
di fronte alla minaccia della sua scomparsa. 
	 Questo «deserto», attraversato da molti cristiani in 
osmosi con le incertezze radicali circa il futuro della cul-
tura europea sul nostro pianeta, produce un lavoro sot-
terraneo di affinamento della coscienza, delle coscienze 
e del sentire comune. È come se i cristiani dovessero im-
parare da soli, nell’immenso laboratorio che sono diven-
tate le nostre società, il modo in cui dire l’essenziale del-
la loro esperienza di fede a sé stessi e ad altri. Il ché sup-
pone che l’«unico necessario» in questione non sia defi-
nito ed espresso una volta per tutte, ma sia consegnato – 
attraverso lo Spirito Santo, crediamo noi – alla loro ca-
pacità di discernimento.9
 

Per  un reciproco aggiustamento
del le  istanze di  discernimento

	 Si può certamente rifiutare un simile approccio in no-
me di un sistema giuridico preciso che delimita a priori le 
funzioni dell’istituzione ecclesiale e quelle che spettano a 
tutto il popolo cristiano. Ma in questo modo si diventa in-
sensibili ai movimenti sotterranei che agitano e trasforma-
no la cristianità, almeno dalla fine del XIV secolo, e dei 
quali non è possibile sospettare immediatamente l’ispira-
zione evangelica.
	 La crisi costituzionale di cui abbiamo parlato ha por-

tato anzitutto a distinguere più chiaramente la Chiesa nel-
la sua misteriosa identità teologale di congregatio fidelium 
universale direttamente legata a Cristo; le Chiese visibili 
(ad esempio, d’Oriente e d’Occidente), con i loro destini 
tortuosi; e infine la «rappresentazione» del popolo cristiano 
sulla scena della storia da parte dell’istituzione conciliare 
e pontificia.10 Il rispetto dei principi di una libera forma-
zione delle opinioni e della «concordia» o del «consenso» 
raggiunti mediante il dibattito all’interno della «rappre-
sentazione» legittima della Ecclesia universalis divengono 
pertanto il segno ultimo della presenza dello Spirito.11 
	 Lutero diffidava di questa «concordia» conciliare, giu-
stificata da un «in spiritu sancte legitime congregatum», 
esattamente quanto il papa Eugenio IV, che aveva tra-
sferito il concilio da Basilea a Ferrara. Il primo, in nome 
dell’unica istanza della «viva vox Evangelii», da udire at-
traverso la sola coscienza;12 il secondo, a causa della sua 
autorità pontificia. Avrebbero potuto intendersi intorno 
a una stessa «fede» nell’individuo come istanza ultima – 
sia nella sua versione pontificia sia in quella della coscien-
za credente –, poiché entrambi distinguevano chiaramen-
te fra consensus ecclesiale e verità. La Chiesa d’Occidente 
ha sperimentato tutti questi tre scenari estremi: Basilea ha 
reso infallibile e senza appello il consenso conciliare; Lu-
tero la coscienza giustificata dalla fede; e Pio IX il giudi-
zio pontificio in materia di fede e di costumi. Ogni volta, 
un «ex sese» blocca il processo della circolazione fra istan-
ze e fissa «definitivamente» un ultimo ricorso.
	 Solo il concilio Vaticano II avvia un’articolazione re-
lativamente equilibrata delle diverse istanze, senza dub-
bio perché ha potuto fare l’esperienza difficile, ma in defi-
nitiva felice, di una conversione collettiva come condizione 
di un «consenso» raggiunto attraverso un libero confron-
to fra convinzioni e opinioni e non per stratagemmi po-
litici o per imposizione autoritaria.13 Oggi la ricezione di 
questa esperienza conciliare si scontra frontalmente con 
lo spettro della dispersione della cattolicità e del cristia-
nesimo, in un certo senso reale, e che le autorità ecclesiali 
tentano di scongiurare attraverso una riaffermazione con-
tro-culturale dell’identità cristiana, che in realtà ne raffor-
za la frammentazione.14 Le stesse autorità sono scosse e 
interrogate nella loro credibilità: in apparenza messe fuo-
ri gioco dalla deistituzionalizzazione delle credenze, e tut-
tavia spinte in primo piano dalla loro mediatizzazione, es-
se rischiano di accontentarsi dei modi abituali in cui ope-
ra ogni potere, senza sottoporli a una conversione evan-
gelica. 
	 La scommessa difficile da fare in questa situazione cru-
ciale consiste nell’affidare l’identità cristiana ai cristiani, 
quindi nel dare fiducia, a tutti i livelli, ai processi spiritua-
li di ricerca comune del vero (cf. Unitatis redintegratio, n. 
11; EV 1/534ss; e Dignitatis humanae, n. 3; EV 1/1047ss). 
Processi che non rinunciano né alla coscienza come ulti-
ma istanza (cf. Gaudium et spes, n. 16; EV 1/1369), né al 
sensus e consensus fidei della collettività universale di tut-
ti i cristiani (cf. Lumen gentium, n. 12; EV 1/313ss), né 
all’autorità apostolica, il cui carisma e la cui funzione con-
sistono nel permettere ai credenti di ricevere la parola di 
Dio «non come parola di uomini ma, qual è veramente, 
come parola di Dio» (1Ts 2,13; cf. Lumen gentium, n. 12; 
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EV 1/316s).15 A noi sembra che la sfida principale nell’at-
tuale crisi del cristianesimo europeo e occidentale sia pro-
prio una tale complessiva mutazione della coscienza cri-
stiana, avviata dal concilio Vaticano II.
 

La stor ia  del le  ist ituzioni  del  credere:
argomento in  favore di  una convers ione

	 Oltre alla necessaria diagnosi dell’attuale dispersione 
dell’identità cristiana, la storia delle istituzioni del crede-
re sembra offrirci l’argomento sufficiente e decisivo in fa-
vore di questa conversione, senza evidentemente costrin-
gerci ad essa.
	 La crisi costituzionale della fine del XIV secolo di 
cui abbiamo ampiamente trattato s’inserisce nella lun-
ga storia della tradizione cristiana e comporta un trat-
to a monte e uno a valle. A monte, distinguiamo16 una 
prima fase, che copre grosso modo il primo millennio, di 
formazione e prima sperimentazione di un dispositivo 
di regolazione – la tradizione, la Scrittura e l’istituzione 
conciliare e pontificia –, attribuito dal concilio Vatica-
no II a una «disposizione divina» (Dei verbum, n. 7; EV 
1/880); e una seconda fase, che inizia con la crisi costitu-
zionale del XIV secolo e comprende in parte le divisio-
ni del XVI secolo, che è incentrata sulla «riforma della 
Chiesa in capite et in membris» nel senso della presenza 
dell’assoluto nelle istituzioni ecclesiali radicalmente de-
bilitate. A valle, una terza fase, che si annuncia al tem-
po della Riforma e inizia realmente con la nascita della 
coscienza storica nel XVII secolo, segnata dalla radica-
lizzazione della questione ermeneutica e dalla crisi del-
la metafisica che rendono la pluralità dei contesti stori-
co-culturali e l’alterità dell’altro lo spazio mondiale sem-
pre più complesso nel quale la fede cristiana ed ecclesia-
le deve identificarsi ed esprimersi.
	 Ogni passaggio da una fase all’altra si compie attra-
verso una crisi che mette in pericolo la permanenza della 
fede e della Chiesa e fa prendere coscienza, in una sorta 
di vertigine individuale e collettiva, del fatto che il futuro 
non è affatto garantito e dipende da fattori, anche spiri-
tuali nel senso più forte del termine, di cui nessuno è pa-
drone. Si produce allora uno specifico «reinquadramen-
to»,17 una presa di coscienza «riflessiva» che tenta di su-
perare i precedenti conflitti ermeneutici a partire da un 
nuovo punto di riferimento.
	 Nei secoli XIV e XV, come abbiamo visto, il nuovo 
punto di riferimento è offerto dal principio di riforma in 
capite et in membris, che è basato sull’infallibilità dell’atto 
di fede dell’Ecclesia universalis. Solo l’Ecclesia universalis 
è infallibile perché, in forza del suo legame spirituale con 
Cristo, possiede – insieme alla carità o alla santità dei pic-
coli –, anche la conoscenza di ciò che è vero. Dobbiamo 
a Giovanni di Segovia (1393-1458) la formulazione più 
riuscita di una tale convinzione fondamentale, che si ba-
sa in definitiva sulla distinzione fra un «magistero» fallibi-
le sotto l’antica Alleanza – l’istituzione del Sinedrio in Dt 
17,8-18, continuamente corretta dallo Spirito dei profeti 
– e un magistero divenuto esso stesso profetico nella nuova 
Alleanza – espressione pneumatomorfa del carattere ul-
timo della rivelazione in Cristo, ricevuta infallibilmente 
dall’atto di fede, speranza e carità di tutta la Chiesa.18 Un 

atto, quest’ultimo, che esige di per sé, volendo restare ri-
conoscibile nella storia, un’istanza di giudizio, qualunque 
essa sia, la cui unica funzione è quella di «custodire» l’at-
to di fede nel suo elemento escatologico. Questa posizio-
ne fondamentale si reggeva a quel tempo su un ragiona-
mento a contrario, cioè sull’inconveniente che ne sareb-
be derivato dalla negazione di una simile istanza di giudi-
zio all’opera nella definizione del canone delle Scritture e 
nelle sentenze dottrinali e conciliari della Chiesa antica.
	 Con la nascita della coscienza storica e la compar-
sa di uno spazio di accoglienza della fede cristiana radi-
calmente pluralistico e individualizzato, un nuovo tipo di 
vertigine scuote la coscienza cristiana. Come conservare 
l’unicità della rivelazione cristiana di fronte a tale diver-
sità incommensurabile? Come non ridurla a una produ-
zione storica fra tante altre? È sempre più difficile sfug-
gire a domande come queste ed evitare la prova che es-
se suscitano per la nostra fede, a meno di accontentarsi di 
un fondamentalismo più o meno cosciente.
	 L’appello ad affidare l’identità cristiana ai cristiani, e 
quindi a fidarsi di processi spirituali che rispettino l’unici-
tà della coscienza individuale, il carattere comune della ri-
cerca del vero e il ruolo inalienabile dell’autorità apostoli-
ca, trova la sua ragione decisiva in questa prova della fe-
de che nessuno può attraversare al posto dell’altro né af-
frontare senza gli altri. Se da un punto di vista esterno, 
o sociologico, i cristiani appaiono prima di tutto credenti 
che fanno «esistere» Dio, un simile atto di «invenzione» – 
se così si può dire – consiste, visto dall’interno o sul piano 
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teologico, nel dare a Dio lo statuto di «soggetto». Ma ciò 
implica un’«inversione» dello sguardo o una conversione 
del soggetto umano, che ormai affronta il «reale» con stu-
pore adottando in qualche modo lo sguardo stesso di Dio 
su di lui: «Nella tua luce, noi vediamo la luce», canta il 
salmista. Questo nuovo principio, che io chiamo princi-
pio di rivelazione (in riferimento a Dei verbum, nn. 2 e 6; 
EV 1/873.878s), o principio «dossologico», è simboleg-
giato o «rappresentato» dalla figura del «testimone». Per-
cependosi esistente a partire da Dio, egli è cosciente sia 
della sua inalienabile unicità o solitudine sia, per la stessa 
ragione, del legame costitutivo che lo lega al resto dell’u-
manità nella ricerca comune del vero.19 
	 Questa costellazione spirituale non può non rifletter-
si sulla concezione dell’autorità e delle autorità, o istan-
ze di regolazione, della tradizione cristiana formatesi, co-
me abbiamo detto, durante la prima fase della sua storia. 
Oggi le stesse istanze devono trasformarsi in riferimen-
ti testimoniali, trovandosi confrontate ai criteri pragma-
tici di coerenza e di autenticità visti sopra. Notiamo, pri-
ma di precisare tale trasformazione nell’ultima parte, che 
il modus operandi evocato assume particolare importan-
za in una situazione inedita nella quale l’umano deve es-
sere voluto come tale da un’umanità che, come mai prima 
d’ora, ha iniziato a dubitare della frontiera fra l’umano e 
il regno animale e che nello stesso tempo sogna un «uo-
mo potenziato» dallo sviluppo delle sue capacità tecniche 
di manipolazione genetica, senza disporre di riferimenti 
esterni per pilotarlo.
 

C o n f e r i r e  i l  l o r o  p o s t o
a l l e  i s t a n z e  t e s t i m o n i a l i  d e l l a  f e d e

	 La mutazione della coscienza cristiana individuata 
nella nostra diagnosi e dominata oggi dall’opposizione 
fra dispersione e riaffermazione contro-culturale dell’i-
dentità cristiana ci conduce, in conclusione, a riappro-

priarci in modo nuovo dei riferimenti classici che con-
sentono l’accesso al credere cristiano. Questa conversio-
ne «ecumenica» tocca contemporaneamente la conce-
zione della tradizione, dell’autorità e del riferimento co-
stituito dalle nostre Scritture, tre istanze che devono ri-
manere «trasparenti» per rapporto all’«unico necessa-
rio», che è l’atto di fede nella sua struttura dossologica 
già indicata.
 

Per  una concezione processuale
e relazionale  del la  Tradiz ione

	 Riguardo alla Tradizione,20 le resistenze provengo-
no da un approccio cumulativo unilateralmente preoc-
cupato del contenuto della fede cristiana, mentre l’apo-
stolo Paolo e sant’Ireneo ne propongono un’idea pro-
cessuale o relazionale, incentrata sull’«offerta» del Van-
gelo di Dio, che implica la libertà ma soprattutto la ca-
pacità di apprendere e la creatività di «coloro che lo ri-
cevono».21 Il n. 7 della costituzione conciliare Dei ver-
bum ha perfettamente registrato questa visione biblica 
e patristica che collega intimamente i due versanti del-
la Tradizione: ciò che si deve trasmettere (traditum) e gli 
attori della trasmissione (tradentes), chiamati a lasciare il 
loro posto ad altri che prendano il testimone e prosegua-
no, a proprio rischio e pericolo, il processo storico della 
trasmissione.22 
	 È quindi impossibile «consegnare» il Vangelo di Dio 
ad altri senza mettersi personalmente in gioco (cf. 1Ts 
2,3-12). Qui appare un criterio immanente di autenti-
cità o di coerenza: il vero «testimone» è colui che si la-
scia interrogare e continua a interrogarsi sulla coerenza 
fra ciò che trasmette e il modo in cui lo fa. A partire dal-
la crisi del XIV secolo, questa coerenza o questa santità 
– assoluta nel caso di Gesù Cristo – è sentita come uni-
ca presenza, «definitiva» o «infallibile», del Vangelo di 
Dio nella storia. Questo implica, da parte di coloro che 
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no II. 1. Tornare alla sorgente, EDB, Bologna 2011, 63-74 e 142-145).
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	 8  Ivi, 191s.
	 9  Questa diakrisis pneumatôn non riguarda solo la condotta del-
la vita personale, ma anche la corretta espressione della fede (cf. 1Cor 
12,2.3 e 14,1-25).
	 10  Cf. soprattutto il celebre decreto Haec sancta di Costanza 
(Alberigo G., Dossetti G., Joannou P., Leonardi C., Prodi 
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EDB, Bologna 1991, 409, 15-27) o anche il celebre decreto Laeten-
tur caeli di Firenze (del 1439; COD 524, 8-32). Per il concetto di 
«rappresentazione», il suo sfondo aristotelico e la sua ripresa da par-
te dell’ecclesiologia medievale, cf. H.-J. Sieben, Die Konzilsidee des 
lateinischen Mittelalters (847-1378), Schöningh, Paderborn 1988, 
366-469.
	 11  Riguardo all’etica della comunicazione di Basilea e di Costan-
za, cf. J. Wohlmuth, Verständigung in der Kirche. Untersucht an der 
Sprache des Konzils von Basel, Grünewald, Mainz 1983.
	 12  Cf. M. Lutero, Sermone del 10 agosto 1522 (WA 10, 260): 
«Come possiamo sapere ciò che è parola di Dio, ciò che è falso o ve-
ro? Loro (i papisti) dicono che dobbiamo impararlo dai dottori, dal 
papa e dai concili. Ebbene, lasciali decidere e dire ciò che vogliono. 
Tu non puoi basare la tua fiducia su questo, né tranquillizzare così la 
tua coscienza. Si tratta del tuo collo e della tua vita; perciò Dio stesso 
deve dirti fin nel tuo cuore: ecco è questa la parola di Dio, altrimen-
ti nulla è deciso; tu devi essere certo in te stesso, qui tutti gli altri esse-
ri umani sono esclusi».
	 13  Cf. Theobald, La réception du concile Vatican II. I., 319-363 
(trad. it. La ricezione del Vaticano II. 1., 252-286); cf. anche Id., «Le 
concile Vatican II face à l’inconnu. L’aventure d’un discernement 



vi fanno riferimento collettivamente, la confessione del-
le proprie incoerenze e l’autoriforma permanente come 
parte integrante della loro propria credibilità.
 

Per  un certo t ipo di  credibi l i tà
	 Oggi, per i «testimoni rappresentanti» che sono le au-
torità ecclesiali, tale coerenza diventa un’esigenza pubbli-
ca di un certo tipo. La loro credibilità implica la capaci-
tà di raggiungere, in parole e opere, le coscienze umane, 
di risvegliarle e coinvolgerle radicalmente in una ricerca 
comune del vero, ricerca che non esonera nulla e nessu-
no. E poiché questo «vero», che è il Vangelo di Dio o la 
santità di Cristo, deve restare riconoscibile nella storia, 
queste autorità apostoliche hanno il carisma e la funzio-
ne di mantenere aperta, all’interno di una ricerca sempre 
comune, la possibilità che questa parola di Dio sia com-
presa come tale e compresa in modo infinitamente diffe-
renziato in uno spazio di accoglienza sempre più plurali-
stico e individuale.
	 Il concilio Vaticano II ha avviato questa conversione 
dell’idea di autorità.23 L’attuale esperienza di dispersio-
ne dell’identità cristiana e la risposta contro-culturale ri-
schiano non solo di ritornare a una focalizzazione unila-
terale sul contenuto della fede,24 di banalizzarla e di ren-
derla ancora più folkloristica, ma di dimenticare anche 
le procedure di una ricerca del vero che corrispondono a 
ciò che esso è – Vangelo di Dio –, di privatizzare la san-
tità e l’autoriforma e di cedere alla fine il posto a com-
portamenti amministrativi e a conflitti di potere ben no-
ti in tutte le istituzioni umane.
 

La funzione part icolare del le  Scr itture
	 Il riferimento alla Scrittura,25 che si sarebbe potu-
to menzionare per primo acquista in questa mutazione 
una funzione unica, probabilmente a causa dell’accesso 
sempre più ampio di cui beneficia nella cultura occiden-

tale. Infatti la Bibbia è diventata un testo «classico» fra 
gli altri, sottoposto a un test di umanità nel quale deve 
mostrare il suo carattere ispirante a partire sempre dallo 
stesso criterio di autenticità che lavora e trasforma le co-
scienze umane. 
	 Come sacra Scrittura, essa offre ai cristiani un mon-
do di linguaggio plurale, uno spazio ospitale che suscita la 
loro propria parola e la loro propria creatività, in vista di 
un mondo da custodire abitabile. A questo titolo essa è il 
luogo per eccellenza nel quale l’identità cristiana deve es-
sere consegnata al discernimento di ciascuno e di tutti, se-
condo il processo spirituale sopra accennato, che impli-
ca una crescente sensibilità circa la maniera apostolica di 
conservare riconoscibile tale identità. È in questo spazio 
infinitamente ampio di una lettura e di un ascolto comuni 
che l’unicità di ogni coscienza può esprimersi, che il lega-
me ecclesiale fra tutti si costituisce e che la fede personale 
e comune scopre la sua forma dossologica che fiorisce da 
ultimo nella celebrazione della cena del Signore.
 

C o n c l u s i o n e
	 Riconosciamo, per concludere, il carattere utopico o 
vulnerabile dell’abbozzo teologico dei riferimenti testimo-
niali qui proposto. Esso è doppiamente esposto: alle dia-
gnosi dei sociologi e degli storici, rivolte al passato e al pre-
sente; e a coloro che, incaricati del presente e del futuro 
delle Chiese, esercitano una responsabilità ecclesiale o ad-
dirittura magisteriale. La conversione collettiva delle men-
talità che sembra presentarsi a noi come una sfida non si 
lascia produrre mediante argomenti, per quanto convin-
centi possano essere. Essa dipende dalla libertà di ciascu-
no, entro un complesso di condizioni storiche, e da una 
concordia fra tutti o quasi tutti, che è altamente improba-
bile eppure resa possibile alla fine… dallo Spirito Santo.
 

Christoph Theobald*
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