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INTRODUZIONE 
 

 

 

 

 

«Mentre nel passato era possibile riconoscere un tessuto culturale unitario, largamente 

accolto nel suo richiamo ai contenuti della fede e ai valori da essa ispirati, oggi non 

sembra più essere così in grandi settori della società, a motivo di una profonda crisi di 

fede che ha toccato molte persone. [...] i contenuti essenziali che da secoli costituiscono 

il patrimonio di tutti i credenti hanno bisogno di essere confermati, compresi e 

approfonditi in maniera sempre nuova al fine di dare testimonianza coerente in 

condizioni storiche diverse dal passato»1.  

 

Nell’attuale contesto storico, segnato da profonde trasformazioni sociali e 

culturali, chi si occupa di pastorale si confronta in maniera del tutto speciale con la 

provocazione a rendere ragione della propria fede, e quindi a pensare la verità di sempre 

in modo critico e contemporaneo2. Questa azione riflessiva, infatti, si dilata e coinvolge 

la necessità di individuare nuove forme e modelli per garantire, nella complessità delle 

condizioni attuali, la traditio di tale fede3: «la questione pastorale è da intendere in tal 

                                                 
1 BENEDETTO XVI, Lett. apost. in forma di Motu proprio Porta fidei, 11 ottobre 2011, nn. 2; 4, in 
«Osservatore romano», anno CLI n. 240, 17-18 ottobre 2011, 4-5, consultabile anche in  
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/motu_proprio/documents/hf_ben-xvi_motu-
proprio_20111011_porta-fidei_it.html.  
2 «Per l’esistenza cristiana, la fedeltà alla ‘memoria di Gesù’ non è possesso pacifico, stabilito una volta 
per sempre, ma disposizione sempre di nuovo da riguadagnare nella concretezza delle sue 
determinazioni», B. SEVESO, La pratica della fede. Teologia pastorale nel tempo della Chiesa, Glossa 
ed., Milano 2010, 9. 
3 «Ma accanto alle potenzialità a cui abbiamo fatto cenno, non si possono tacere i rischi e i problemi che 
riscontriamo oggi nel nostro paese riguardo al compito della trasmissione della fede [...]. Un altro 
fenomeno [...], che desta interrogativi, è la scarsa trasmissione della memoria storica. È urgente 
assumersi la responsabilità di trasmettere pazientemente il senso di ciò che ci ha preceduti, delle 
tradizioni e delle vicende senza le quali noi non saremmo ciò che siamo oggi; non per irrigidirci o 
ripiegarci sul passato, bensì per trasmetterne lo spirito, pur nel necessario mutare delle forme»,  
CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Comunicare il Vangelo in un mondo che cambia. Orientamenti 
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senso come l’interrogativo a proposito dell’adeguatezza delle forme storiche della 

Chiesa rispetto alla missione che è chiamata a compiere»4. 

È quindi tempo di discernimento, tempo cioè di affinare la vocazione ecclesiale 

a leggere ed interpretare i molteplici cambiamenti che sono intervenuti nella società, per 

individuarvi le occasioni opportune per l’annuncio del Vangelo5: «la “nuova 

evangelizzazione” in questo contesto chiede alla Chiesa di saper discernere i segni dello 

Spirito all’opera, indirizzandone ed educandone le espressioni, in vista di una fede 

adulta e consapevole “fino a raggiungere la misura della pienezza di Cristo” (Ef 4, 

13)»6. 

In un tale quadro globale, qui appena evocato, si delineano le coordinate di 

questa ricerca. 

 

I. La questione del metodo in teologia pratica 

 

La domanda genetica, sulla quale è stato misurato l’intero lavoro, è di carattere 

metodologico: come porsi in ascolto, comprendere e interpretare le questioni che 

inquietano l’uomo del nostro tempo, in modo spesso atematico7? E come riconoscervi la 

voce dello Spirito che anima la storia?  

                                                                                                                                               
pastorali dell’Episcopato italiano per il primo decennio del 2000, in Enchiridion CEI 7 (2001-2005), 
EDB, Bologna 2006, 139-265, qui  199; 203. 
4 A.A. V.V., Invito alla teologia. III. La teologia e la questione pastorale,  Glossa, Milano 2002, VII. 
5 cfr. CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Educare alla vita buona del Vangelo. Orientamenti pastorali 
dell’Episcopato italiano per il decennio 2010-2020, in Enchiridion CEI 8 (2006-2010), EDB, Bologna 
2011, 3690-3900j:  «l’opera educativa della Chiesa è strettamente legata al momento e al contesto in cui 
essa si trova a vivere, alle dinamiche culturali di cui è parte e che vuole contribuire a orientare. Il “mondo 
che cambia” è ben più di uno scenario in cui la comunità cristiana si muove: con le sue urgenze e le sue 
opportunità, provoca la fede e la responsabilità dei credenti. È il Signore che, domandandoci di valutare il 
tempo, ci chiede di interpretare ciò che avviene in profondità nel mondo d’oggi, di cogliere le domande e 
i desideri dell’uomo» (ibid., 3714); cfr. anche CH. THEOBALD, Il Concilio Vaticano II di fronte all’ignoto. 
L’avventura di un discernimento collegiale dei «segni dei tempi», in «Concilium» 3 (2012), 72-81. 
6 SINODO DEI VESCOVI, XIII assemblea generale ordinaria, La nuova evangelizzazione per la trasmissione 
della fede cristiana. Lineamenta, n.8, consultabile in  
http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20110202_lineamenta-xiii-
assembly_it.html. 
7 «Il tema dell’ascolto, del confronto con la pratica, diventa così il tema attorno al quale elaborare lo 
statuto teorico della ThPrt. In che modo questa disciplina è capace di  leggere, interpretare, rielaborare la 
prassi cristiana, [...] diventa la sfida di ogni pensiero thprtico», L. BRESSAN, Pratiche ecclesiali di ascolto 
e questione del metodo in teologia pastorale, in «Orientamenti pastorali» 55 (2007/2008), 6-15, qui 7. 
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Si tratta della domanda che muove la ricerca teologico-pratica, la quale interroga 

la prassi, cerca di comprenderla teoreticamente alla luce della teologia e delle scienze 

umane, per tornare alla prassi in modo rinnovato, sempre meglio corrispondere alle 

mutate condizioni storiche nelle quali la Chiesa viene chiamata a «rendere ragione» 

della speranza che la anima8. 

Tuttavia la questione metodologica, in teologia pratica, è ancora aperta, da 

alcuni definita spinosa9: i motivi sono diversi, legati anche all’oggetto della disciplina, 

che riflette non tanto su dati certi e delimitati, ma su una prassi nel suo farsi storico, 

quindi in evoluzione, che chiede di essere accostata attraverso un approccio dinamico, 

ulteriore rispetto ad una serie ben definita di passaggi e scansioni.  

 

«La pluralità di posizioni che contraddistingue la vicenda della teologia pastorale a 

partire  dagli ultimi decenni del Novecento non si è ricomposta in un quadro 

maggiormente unitario. Insieme con la determinazione dell’oggetto, il fenomeno 

interessa gli assetti complessivi della disciplina teologico-pastorale [...]. La complessità 

della materia teologico-pastorale rende arduo mantenere una linearità  metodologica»10. 

 

A livello epistemologico, il problema del metodo si interseca con il motivo 

dell'articolazione di teoria e prassi, e conduce a sottolineare la coappartenenza teoretico-

metodologica che contraddistingue la disciplina: la ricerca metodologica si intreccia con 

le riflessioni fondamentali, senza costituirne un puro derivato11.  

                                                 
8 La teologia pratica è disciplina che si confronta con la prassi credente, nella tensione a «cogliere (vedere 
teologicamente), interpretare (giudicare teologicamente), e rielaborare in modo aperto al futuro (agire 
teologicamente) la prassi cristiana e le istituzioni che la producono», R. TOMMASI, Teologia pastorale e 
istanze del pratico. La riflessione teologico-pastorale nella Facoltà Teologica del Triveneto, in «Studia 
Patavina» LVIII (2011), 557-573, qui 560. 
9 Cfr. S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”,  in A.A. V.V., La teologia 
pastorale oggi, LUP, Città del Vaticano 2010, 13-64; B. SEVESO, La pratica della fede..., in partic. 798 
ss..  
10 Ibid., 891; 927.  
11 L'affermazione secondo la quale il metodo pastorale non può essere semplicemente dedotto dalla teoria 
è, almeno dal versante disciplinare, ormai assodata. Tuttavia questa impostazione sembra permanere nella 
forma mentis diffusa, forse a causa della relativa semplicità insita in una formulazione a carattere 
deduttivo, basata su principi chiaramente individuabili. Per una considerazione ampia dei numerosi 
paradigmi e modelli metodologici sviluppatisi in teologia pastorale, cfr. p. es. ibid., 866-934; M. MIDALI, 
Teologia pratica. 1. Cammino storico di una riflessione fondante e scientifica, Las, Roma 20054, 267-
324.   
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 In un quadro che si mostra complesso, lo scopo che lo studio si prefigge non 

consiste nel cercare risposte precise a problemi puntuali, né risposte universalizzabili, 

ma nell’individuare alcuni punti fondamentali, alcune coordinate che possano offrire un 

contributo all’elaborazione di un processo metodologico praticabile ed unitario12.  

 

II. La categoria di «segni dei tempi» come snodo centrale 

 

Con la consapevolezza che, se teoria e prassi sono intrecciate, la loro 

interrelazione si manifesta nella storia, la ricerca tenta di verificare se emergano in essa 

degli indicatori, degli snodi, capaci di dischiudere nuove vie lungo le quali l'azione 

ecclesiale possa essere perseguita nel modo più consapevole e più conforme al progetto 

di Dio13: la categoria di «segni dei tempi» è sembrata adatta a fungere da snodo 

concettuale, per orientare in tal senso lo sviluppo di questo lavoro14. 

E’ stata quindi operata una ricognizione della categoria, sia livello genetico che 

nel quadro dell'eredità che ha lasciato nei metodi teologico-pratici più diffusi.  

Per sviluppare la ricerca in merito all’emergere dell’interesse per i «segni dei 

tempi», si è scelto di considerare le discussioni relative alla categoria che si sono svolte 

durante il Concilio Vaticano II: è infatti a partire dal periodo conciliare che 

l’espressione si è diffusa, tanto che il suo uso non è limitato all’ambito teologico o 

ecclesiale ma è divenuto corrente. Utilizzato nei più svariati contesti, il lemma è riferito 

di norma ad alcuni fenomeni emergenti, piccoli o grandi ma in ogni caso empiricamente 
                                                 
12 «L’acquisizione [della necessità di ricomprendere il cristianesimo dalla prospettiva dell’umanità 
contemporanea] è stata faticosa, e la frammentazione presente attualmente nella teologia lo sta a 
dimostrare. Tale frammentazione è anche frutto dell’attenzione alla storia concreta anziché alla storia 
totale, che oggi sembra essere decaduta dall’attenzione dei pensatori: se oggetto del pensare sono i 
frammenti, si pone il problema del paradigma con il quale leggerli», G. CANOBBIO (a cura), Teologia e 
storia: l'eredità del '900, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, 32. 
13 «La storia è l'orizzonte più ampio entro il quale la teologia cristiana si muove. Tutti i problemi e le 
soluzioni teologiche trovano il loro senso solo nel contesto della storia di Dio con l'umanità e, attraverso 
questa, con l'intera creazione, verso un futuro che il mondo mantiene ancora celato ma che è già divenuto 
manifesto in Gesù Cristo», W. PANNENBERG, Questioni fondamentali di teologia sistematica, Queriniana, 
Brescia 1975, 30. 
14 «[...] il rapporto tra dottrina e pastorale non può essrere pensato a senso unico e [...] l’interpretazione 
della situazione storica è determinante anche per la stessa comprensione della fede cristiana. La teologia 
dei “segni dei tempi” nelle discussioni conciliari legate alla stesura di GS aveva tentato di esplicitare la 
correlazione dei due momenti», A. TONIOLO, L’istanza del «pratico» in teologia, in «Studia Patavina» 
LIX (1/2012), 9-19, qui 13. 
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verificabili, che si mostrano originali e caratteristici di un'epoca, o che segnalano una 

transizione culturale in atto15.  

Una tale diffusione include pregi e limiti: consente di riflettere a partire da una 

sensibilità condivisa, che accoglie la possibilità che si diano implicazioni ulteriori e 

letture più profonde relativamente alla prassi corrente; chiede un supplemento di 

attenzione e di cura per sfuggire al rischio di una interpretazione dei «segni dei tempi» 

superficiale e banalizzante. 

 

III. Le fonti documentarie inedite  

 

Per approfondire il contesto storico del concilio sono state consultate varie fonti, 

sia bibliografiche che archivistiche. 

Per quanto attiene alla bibliografia, si è fatto riferimento agli Acta Synodalia, 

che raccolgono gli atti ufficiali del Vaticano II, e ad alcune pubblicazioni fondamentali 

per la storia del concilio: si tratta di testi editi tra il 1965 e il 1967, frutto di contributi di 

prima mano dei diversi protagonisti dell’elaborazione di Gaudium et spes. Si è poi 

operato il raffronto con la prospettiva delineata in opere a noi contemporanee, che 

garantiscono uno sguardo d’insieme a carattere globale, riassumono diversi approcci e 

offrono una prospettiva meno segnata dal coinvolgimento personale e quindi, per 

quanto possibile, più oggettiva. 

Per quanto attiene i fondi archivistici, il materiale proviene dal fondo Bernard 

Häring, che si trova presso l’archivio storico generale dei padri Redentoristi a Roma, e 

dal fondo Prignon conservato in copia presso la Fondazione per le Scienze Religiose di 

Bologna, mentre la grande maggioranza dei documenti fa parte del fondo Marcos G. 

McGrath, che si trova presso l’archivio dell’Università di Notre Dame, Indiana 

(USA)16.  Si tratta di documenti dattiloscritti o manoscritti, a volte contenenti la firma 

                                                 
15 Citiamo a puro titolo di esempio la rubrica settimanale del Süddeutsche Zeitung intitolata ‘Zeichen der 
Zeit’ e dedicata a rilevare e commentare piccoli o grandi elementi della quotidianità (p. es. il diffondersi 
della moda del piercing): cfr. più avanti. 
16 Per una ricognizione dei fondi archivistici sul Vaticano II, cfr. M. FAGGIOLI – G. TURBANTI, Il concilio 
inedito. Fonti del Vaticano II, Il Mulino, Bologna 2001. 
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autografa degli autori; tra essi, particolarmente interessanti si sono rivelate le carte 

relative agli incontri della sottocommissione conciliare sui «segni dei tempi». 

Originariamente, la provocazione ad indagare sull’operato di tale 

sottocommissione è stata offerta dalla lettura di un celebre testo di Chenu, che scriveva:  

 

«le articolazioni organizzative della Commissione incaricata di elaborare lo schema su 

“La Chiesa nel mondo odierno”, previdero la costituzione di una speciale 

sottocommissione, e questa ha lavorato, tra il settembre e l’ottobre del 1964, per 

compiere un’esatta analisi, descrittiva e teologica, dei “segni dei tempi” nell’economia 

cristiana»17.  

 

Allusioni o contributi inerenti aspetti particolari dell’operato di tale 

sottocommissione sono offerti anche da pubblicazioni a noi contemporanee18; tuttavia, 

per quanto si è potuto verificare, non era ancora stato realizzato uno studio sui verbali 

delle sedute, che permettesse di ricostruirne la storia e di approfondirne le dinamiche, 

che non hanno mancato di esercitare il loro influsso sulla redazione di Gaudium et spes.  

La puntuale catalogazione realizzata dall’Università di Notre Dame ha favorito 

la ricerca in tale direzione; le carte relative agli incontri della sottocommissione sui 

«segni dei tempi», in massima parte inedite, sono state oggetto di un’analisi 

comparativa che ha reso possibile completare la scansione cronologica e risalire al 

numero complessivo e allo svolgimento di tutte le sedute, ricostruendo i reciproci 

legami tra i documenti. Tale studio ha costituito uno dei momenti più interessanti del 

                                                 
17 M.-D. CHENU,  La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi, Vita e Pensiero, Milano 1965, 10. 
18 Cfr. p. es. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno. La redazione della costituzione pastorale 
«Gaudium et spes» del Vaticano II, Il Mulino, Bologna 2000, 373-382; cfr. anche G. ROUTHIER, «Les 
signes du temps». Fortune et infortune d’une expression du concile Vatican II, in «Transversalités» 118 
(2011), 79-102, che scrive: «On ne peut ici présenter de manière détaillée les discussions très 
intéressantes qui s’y ont poursuivies, certaines capitales sur le sens à donner à la notion de signes des 
temps. On trouve le procès-verbal de la sous-commission des signes des temps dans les archives Moeller 
(1178) dans un document préparé par F. Houtart, Document sur le schéma 13, 88 p.» (ibid., 89, nota 19). 
Il documento a cui ci si riferisce non riporta l’intero processo verbale delle sedute, ma corrisponde al 
fascicolo consegnato ai padri conciliari, che raccoglieva tutte le relazioni esposte in sottocommissione 
dagli esperti invitati, come apprendiamo da Tucci (R. TUCCI, introduction historique et doctrinale à la 
constitution pastorale, in Y. CONGAR – M. PEUCHMAURD, (edd.), L’Église dans le monde de ce temps. 
Constitution pastorale «Gaudium et spes», CERF, Paris 1967, 82, nota 66) e come poi sarà confermato 
dalla ricognizione presentata in questo studio. 
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presente lavoro. La ricognizione storiografica ha inoltre offerto l’occasione per 

importanti osservazioni metodologiche, che rappresentano uno degli esiti più fecondi e 

un indispensabile criterio orientativo per le conclusioni a cui è pervenuta questa ricerca. 

 

IV. Una ricerca in tre passi  

 

La teologia pratica, nel suo interrogarsi intorno a quali siano le vie più adeguate 

per declinare concretamente, a livello della fede vissuta, il rapporto tra la verità 

immutabile e la sua forma storica, ha sviluppato ampie riflessioni, proposte e percorsi 

diversi, a volte tra loro eterogenei19. Data la ricchezza del panorama della disciplina, è 

stato necessario operare una prima scelta, delimitando il campo di indagine ed 

individuando un’angolatura prospettica specifica. 

Il criterio per tale scelta è stato dettato essenzialmente dal desiderio di conoscere 

maggiormente quanto va elaborandosi entro il proprio contesto: l'attenzione è stata 

quindi riservata all'area italiana, dedicando appena qualche cenno alla riflessione di 

matrice tedesca e francofona, per cogliere eventuali spunti capaci di arricchire la 

comprensione della realtà particolare nella quale siamo immersi20.  

Dal punto di vista della delimitazione temporale, sono state dapprima 

considerate pubblicazioni relative al primo scorcio del XXI secolo; come anticipato, lo 

sviluppo della ricerca ha poi condotto a dilatare lo sguardo al periodo del concilio, 

denso di importanti implicazioni pastorali. 

 

 

 

                                                 
19 Troviamo un quadro, in alcuni casi molto e in altri meno esauriente, sia dello sviluppo storico che del 
panorama teologico-pratico attuale, p. es., in: M. MIDALI, Teologia pastorale o pratica, LAS, Roma 1991; 
ID., Teologia pratica. 1: cammino storico di una riflessione fondante e scientifica, LAS, Roma 2005; B. 
SEVESO,  La pratica della fede..., cit.; G. TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), Teologia Pastorale in 
Europa. Panoramica e approfondimenti, EMP, Padova 2003; cfr. anche B. SEVESO – L. PACOMIO (a 
cura), Enciclopedia di Pastorale. 1. Fondamenti, Piemme, Casale Monferrato 1992. 
20 L'opzione a favore di queste due aree di studio deriva dalla grande importanza che, in esse, ha assunto 
la riflessione teologico-pratica, anche grazie all'opera di alcune scuole particolarmente significative ed 
influenti a livello europeo: cfr. più avanti. 
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IV.I Primo passo: La teologia pastorale o pratica in Italia e la questione del 

metodo  nella prospettiva dei «segni dei tempi» 

La teologia pastorale o pratica in Italia ha acquisito, dal periodo conciliare ad 

oggi, una crescente visibilità, nonostante il suo sviluppo sia da accreditare all’attività di 

un numero relativamente esiguo di centri di studio21.  

Parlare di teologia pratica in Italia significa sottolineare fin dall’inizio la portata 

contestuale di tale delimitazione: sarebbe infatti difficile parlare di una specifica, 

originale teologia pratica italiana; gli studi realizzati in Italia hanno considerato e 

variamente accolto numerosi stimoli provenienti dall’ambito europeo e non solo, 

originando, nei diversi centri di formazione, un quadro articolato di insegnamenti e di 

proposte22.  

In anni recenti sono stati pubblicati alcuni contribuiti importanti, di ampio 

respiro e preziosi per comprendere meglio lo status della disciplina e le sue prospettive 

di sviluppo23. Il confronto con tali opere offre notevoli spunti e mostra l’attenzione 

costante ad alcuni temi maggiori, come il rapporto teoria-prassi, il motivo 

dell’interdisciplinarità, la questione metodologica.  

Questa ricerca ha preso avvio, quindi, dall’analisi di alcune di tali proposte 

teologico-pratiche, che è stata strutturata dedicando specifica attenzione alla questione 

del metodo e, al suo interno, alla presenza e al ruolo della categoria di «segni dei 

tempi». 

                                                 
21 Cfr. M. MIDALI, Cultura postmoderna ed evangelizzazione nuova. La riflessione teologico-pastorale in 
area italiana, in G. TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), Teologia Pastorale in Europa..., 25-98; A. 
TONIOLO, Prassi e teoria nel progetto teologico, in «Credere Oggi» 174 (2009), 54-68. 
22 Il concilio afferma che il fine pastorale connota gli studi ecclesiastici (CONCILIO VATICANO II, Decr. 
Optatam Totius, 28 ottobre 1965, in Enchiridion Vaticanum, 1, EDB, Bologna 198513, 771-818); uno 
sguardo al regolamento degli studi teologici dei seminari d’Italia fa emergere una concezione della 
teologia pastorale come disciplina ‘seconda’, rispetto alle discipline teologiche sistematiche, con spiccato 
carattere pratico: «le discipline pastorali indicate nell’organigramma possono essere sostituite con altre, 
tenendo conto delle necessità locali [...]. Il corso [di teologia pastorale] deve evidenziare il legame 
originario e permanente della vita e dell’agire della Chiesa (annuncio, celebrazione e servizio) con la 
teologia. La teologia pastorale contribuisce, infatti, alla sintesi di tutte le dimensioni formative attorno al 
principio della carità pastorale», CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, La formazione dei presbiteri nella 
Chiesa italiana. Orientamenti e norme per i seminari, 8 settembre 2006, in «Notiziario CEI» 10 (2006), 
396; 414. 
23 Per una specifica considerazione di tali pubblicazioni, cfr. più avanti. 
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Tale chiave di lettura è stata scelta anche nel tentativo di offrire non una 

semplice ripetizione di quanto già efficacemente proposto da autorevoli pastoralisti, ma 

di evidenziare un’eventuale prospettiva comune, specifica e, per quanto possibile, 

foriera di ulteriori approfondimenti.  

In un secondo momento si è cercato di tracciare un primo bilancio parziale, 

mettendo in rilievo quanto emerso, tentandone un piccolissimo raffronto con le proposte 

di matrice francofona e tedesca, giungendo a formulare alcune precise domande sul 

ruolo e sul significato dei «segni dei tempi».  

 

IV.II Secondo passo: Alla scuola del concilio per leggere i «segni dei tempi» 

Le numerose domande inerenti i «segni dei tempi», emerse in seguito alla 

ricognizione del panorama teologico-pratico, hanno condotto a riconoscerne la 

plurivocità e spinto ad approfondire la ricerca.  

Il confronto con la categoria ha infatti dischiuso l’indagine sull’evento conciliare 

e sull’influsso esercitato dalla riflessione sui «segni dei tempi» nell’elaborazione di 

alcuni testi fondamentali. Sullo sfondo si andavano delineando questioni cruciali in 

teologia, come il rapporto con la storia, o la relazione chiesa-mondo. 

Si è scelto quindi di  procedere attraverso un approccio che considerasse da 

vicino il decorso degli eventi: l’analisi delle vicende storiche è stata guidata dall’intento 

di comprendere bene come si sia giunti a riconoscere alla categoria un ruolo specifico in 

documenti importanti come Gaudium et spes, e a che cosa si riferissero i padri 

conciliari, parlando di «segni dei tempi».  

Il bilancio di questo secondo passo della ricerca può essere definito ‘aperto’: la 

categoria ha mostrato l’importanza assunta nell’elaborazione di Gaudium et spes 

(nonostante, nel testo definitivo, l’espressione compaia una sola volta), la ricchezza 

delle proprie implicazioni teologiche, l’opportunità di una sua ripresa per orientare lo 

sguardo in prospettiva metodologica. 

 

 



 

18 
 

 
 

IV.III Terzo passo: Dal confronto con le riflessioni conciliari e i contributi più 

recenti, un tentativo di metodo teologico-pratico alla luce dei «segni dei tempi» 

L’ultima tappa del percorso costituisce il momento sintetico dei primi due passi 

della ricerca, che rivestono un carattere prevalentemente ricognitivo.  

Si è trattato di considerare lo status attuale della riflessione teologica sulla 

recezione del Vaticano II, alla ricerca di riferimenti ai «segni dei tempi»: in tal modo si 

è voluta verificare la possibile fecondità attuale delle prospettive aperte a suo tempo dal 

concilio stesso. 

Si è cercato poi di delineare un quadro concettuale all’interno del quale 

verificare se la categoria fosse effettivamente indicata per offrire alcune coordinate 

preziose per la metodologia teologico-pratica, dedicando una particolare cura al 

ripensamento attualizzante di quanto emerso nella ricerca.  

L’esito conclusivo consiste in una prima traccia all’interno della quale sembra 

possibile articolare un metodo teologico-pratico. 

L’ampio panorama considerato in questo lavoro offre infatti molte provocazioni 

e la consapevolezza di non poter in alcun modo elaborare una proposta definitiva, o 

totalizzante: l’intento principale della ricerca è consistito non nell’individuare il 

percorso metodologico, quanto nell’offrire alcune coordinate per un possibile percorso 

metodologico, strutturato intorno all’attenzione e alla cura per discernere «i veri segni 

della presenza o del disegno di Dio» (GS 11). 
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PARTE PRIMA 

La Teologia Pratica oggi e la questione del metodo  

nella prospettiva dei «segni dei tempi» 
 

 

 

 

 

Nella sua storia, pur relativamente breve, la teologia pastorale non ha cessato di 

lasciarsi interpellare dalla realtà della fede praticata, di vagliarla criticamente alla luce 

della rivelazione, di promuovere nuovi percorsi o di integrare tradizioni consolidate. Lo 

ha fatto e lo fa in modi diversi, consoni al contesto socio-culturale in cui è immersa.  

Tenendo fede all’opzione topologica che caratterizza questo primo passo della 

ricerca, l’attenzione sarà inizialmente dedicata ad approfondire la disciplina così come 

si presenta in Italia agli inizi del XXI secolo.  

Verranno riprese alcune proposte significative, che saranno avvicinate nella loro 

globalità, adottando tuttavia una precisa griglia di lettura:  

 

- l’attenzione preminente sarà dedicata all’area metodologica e ai relativi itinerari, 

così come concretamente elaborati nelle diverse impostazioni;  

- la chiave interpretativa scelta per orientare l’analisi è quella dei «segni dei 

tempi». Lo studio verrà quindi strutturato dedicando una particolare attenzione ai 

riferimenti alla categoria, nel tentativo di cogliere il significato e il ruolo ad essa 

attribuito oggi, in Italia, in teologia pratica. 

 

In un secondo momento le proposte analizzate saranno riprese criticamente, per 

metterne in rilievo le coordinate fondamentali; si tratterà di verificare se e come i «segni 

dei tempi» costituiscano un elemento nodale nello sviluppo della riflessione teologico-
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pratica, se mostrino una eventuale fecondità a livello metodologico e fondativo, se 

possano essere di aiuto per orientare il processo di discernimento del kairòs.  

Per ampliare lo sguardo e favorire una meno inadeguata comprensione della 

categoria e dei significati che veicola sarà infine riservato qualche cenno alle 

provocazioni provenienti dalle aree francofona e tedesca1.  

    

                                                 
1 Sembra utile proporre, seppur per brevissimi cenni, un confronto con alcune riflessioni emergenti in 
ambienti diversi dal proprio: in varie aree geografiche, infatti, in corrispondenza ai diversi ambiti sociali e 
culturali, si sono sviluppate impostazioni di teologia pratica tra loro eterogenee, accomunate però dalla 
ricerca di sempre meglio corrispondere alle mutate condizioni nelle quali la Chiesa veniva chiamata a 
«rendere ragione» della speranza che la anima. In proposito, cfr. G. TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), 
Teologia Pastorale in Europa..., cit.; cfr. anche ; M. MIDALI, Teologia pratica 1..., cit.; B. SEVESO,  La 
pratica della fede..., in partic. il cap. V (717 ss.).  
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CAPITOLO PRIMO 

La questione del metodo  

nel panorama teologico-pratico in Italia   

agli esordi del XXI secolo: alcune linee di tendenza 

 

 
«Si può tranquillamente affermare, senza tema di facile smentita, che “nessuna 

disciplina teologica ha messo a tema in maniera tanto ostinata la propria 

autocomprensione come la teologia pratica”»2. 

Questa affermazione perentoria, collocata all’esordio di un recente lavoro di 

teologia pratica, consente di intuire la grande mole di studi che si sono susseguiti nel 

tempo e hanno contribuito all'attuale configurazione della disciplina. 

La ricchezza degli stimoli e delle provocazioni che questi studi hanno sollevato 

non ha trovato, tuttavia, una sistematizzazione esaustiva: tante sono ancora le questioni 

aperte, molteplici le impostazioni disciplinari e metodologiche, pur in una acclarata 

tendenza delle diverse scuole di pensiero a focalizzarsi intorno ad alcuni filoni 

maggiori, che ne costituiscono l'asse portante. 

Il merito che possiamo riconoscere ad un panorama così variegato è costituito 

dalla possibilità di delineare una sorta di bilancio dell'esistente, possibilità garantita dal 

fatto che oggi prendiamo le mosse a partire da una prospettiva temporale 

sufficientemente lontana dal momento di maggior effervescenza trasformatrice. 

Per delineare, sia pur molto sommariamente, un quadro della situazione italiana 

è indispensabile considerare le ricerche sviluppatesi in tre diversi centri di studio, che si 

                                                 
2 S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 14; la citazione che Lanza riporta 
tra virgolette si riferisce ad un testo importante, anche se un po’ datato: G. EBELING, Studium der 
Theologie. Eine enzyclopädische Orientierung, Ed. Mohr, Tubingen 1975, 113. La viva preoccupazione 
di conferire fondamento e spessore alla teologia pratica ha sortito forse, in questo autore, una collaterale 
persistenza della riflessione intorno alle figure e agli studi che garantivano maggior solidità.  
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sono caratterizzati per l'interesse ai fondamenti della teologia pratica in chiave sia 

teoretica che metodologica. Al loro interno si sono distinti alcuni autori ai quali viene 

riconosciuto, almeno nel nostro contesto, un ruolo molto significativo nell'evoluzione 

della disciplina.   

 

1.1 LA TEOLOGIA PRATICA COME SCIENZA TEOLOGICA 

DELL'AZIONE ECCLESIALE  

 
La ricerca inerente un’impostazione teologico-pratica che risponda ai requisiti di 

scientificità, teologicità ed ecclesialità, è caratteristica del Pontificio Istituto di teologia 

pastorale, oggi denominato Redemptor Hominis, attivo presso l'Università lateranense 

fin dal 1958. La riflessione che viene elaborata al suo interno è da sempre connotata da 

una spiccata attenzione ai «temi della società e del rapporto chiesa-mondo»3; in questa 

prospettiva assumono rilievo tanto la missione della chiesa ad extra quanto 

l’edificazione della comunità cristiana ad intra4.  Particolarmente incisiva, in 

                                                 
3 Cfr. D. E. VIGANÒ, I Laterani del Redemptor Hominis, in  A.A. V.V., La teologia pastorale oggi..., 3-11, 
qui 6.  
4 L’origine della distinzione tra missione ecclesiale ad intra e ad extra è da attribuirsi al card. Suenens 
che, in apertura del Vaticano II, proponeva un nuovo modo di pensare la Chiesa, strutturando la 
riflessione su questi due binari: cfr. AS V/1, 89-90; A. MELLONI, Pacem in terris. Storia dell’ultima 
enciclica di Papa Giovanni, Laterza, Roma-Bari 2010, 18-19; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo 
moderno. La redazione della costituzione pastorale «Gaudium et Spes» del Vaticano II, Il Mulino, 
Bologna 2000, 96-110; G. ZAMBON, Laicato e tipologie ecclesiali. Ricerca storica sulla «Teologia del 
laicato» in Italia alla luce del Concilio Vaticano II (1950-1980), Ed. UPG, Roma 1996, 243. Si è trattato, 
in quel frangente, di una classificazione feconda che, pur non essendo ripresa direttamente nei documenti, 
ha consentito di indirizzare i lavori. Oggi lo sguardo si è fatto più articolato, riconoscendo che la realtà 
ecclesiale vive di una rete relazionale complessa, in cui si intrecciano e si influenzano rapporti molteplici 
che coinvolgono la comunità dei confessanti, il mondo, lo Spirito che dà la vita, il quale origina «[…] 
quella chiesa che il concilio, con citazione patristica, definisce “ab Abel” (LG 2) […]» (cfr. S. DIANICH  – 
S. NOCETI, Trattato sulla Chiesa…, 183). In definitiva «dopo il Vaticano II diventa impossibile 
considerare alcuna questione ecclesiologica come problema puramente interno alla struttura ecclesiale e, 
nella direzione opposta, non è possibile pensare alcun problema del suo rapporto con il mondo che possa 
non incidere sulla sua vita interna e sulla sua struttura» (cfr. ibid., 224). Su questa linea, la proposta 
lateranense chiede di «porre in reciprocità ciò che serve ad edificare la comunità nel proprio vissuto 
interno (ad intra) e le azioni che servono invece ad extra» (cfr. D. E. VIGANÒ, I Laterani…, 9). 
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quest'ultimo campo, è stata l'opera del primo vice-preside dell'istituto, Grazioso 

Ceriani5. 

Tuttavia, tra gli studi che si possono ricondurre a questa scuola, forse i più 

conosciuti sono da attribuirsi all'opera di Sergio Lanza († 2012), pastoralista che ha al 

suo attivo una notevole esperienza in questo ambito ed una adeguata produzione 

scientifica6. 

 

1.1.1 La teologia pratica nelle opere di Sergio Lanza  

 

Dalla prima pubblicazione del suo importante lavoro (Introduzione alla teologia 

pastorale – 1989), fino alla sintesi che apre una nuova avventura editoriale (La teologia 

pastorale secondo la scuola lateranense – 2010) la ricerca di Lanza è organicamente 

strutturata intorno ad un nucleo portante: la teologia pratica risponde ad una esigenza 

                                                 
5 Eretto da Pio XII con la Costituzione Apostolica Ad Uberrima del 3 giungo 1958 (in AAS L [1958], nn. 
9-10, 450-454), il Pontificio Istituto Pastorale divenne parte integrante dell'Università Lateranense il 17 
maggio 1959; in seguito, secondo quanto si afferma nella pagina web di presentazione della Facoltà, 
«Giovanni Paolo II […] affidò al Pontificio Istituto Pastorale il compito della ricerca e della formazione 
pastorale, accanto a quello di stimolare e sollecitare l’orientamento delle discipline teologiche e 
filosofiche verso l’uomo concreto nella sua esistenza umana e nella sua esperienza di fede» (consultabile 
in http://www.pul.it/?page_id=298). Cfr. anche A.A. V.V., La teologia pastorale oggi…, cit.; il testo 
costituisce il primo numero di una collana, “I Laterani”, che ha alle sue radici un preciso progetto 
editoriale: «[…] la divulgazione dei risultati, il dibattito accademico tra colleghi e istituzioni analoghe, la 
recensione critica delle opere pubblicate, la segnalazione di contributi interessanti e inerenti alle aree di 
studio e di ricerca» del lavoro scientifico che caratterizza il Pontificio Istituto Pastorale (cfr. D. E. 
VIGANÒ, I Laterani…, 3). In questo numero inaugurale de “I Laterani” viene usata per la prima volta la 
terminologia “scuola lateranense” di teologia pratica, per descrivere l’impostazione disciplinare che 
caratterizza gli studi che in qualche modo fanno capo a questa Università: cfr. S. LANZA, La teologia 
pastorale secondo la “scuola lateranense”…, 13-64. La tradizione consolidatasi presso l’Università 
Lateranense, come è stato accennato,  ha un precedente illustre negli studi di pastorale fondamentale di 
Grazioso Ceriani (cfr. G. CERIANI, Introduzione alla Teologia Pastorale, Pontificio Istituto Pastorale Ed. 
romane Mame, Roma 1961). Gli influssi dell’impostazione teologico-pratica lateranense, inoltre, sono 
agevolmente rinvenibili nelle opere dei numerosi pastoralisti che qui si sono formati. 
6 Tra i suoi scritti ricordiamo S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I. Teologia dell’azione 
ecclesiale, Queriniana, Brescia 1989; ID., «Gestis verbisque». Fecondità di una formula, in «Lateranum» 
LXI (1995) 2-3, 49-78; ID., Fede e prassi, in A.A. V.V., In Cristo nuova creatura, PUL-Mursia, Roma 
2001, 199-221; ID., Convertire Giona. Pastorale come progetto, Ed. OCD, Roma Morena 2005; ID., 
«Teologia pastorale», in G. CANOBBIO – P. CODA (a cura), La teologia del XX secolo. Un bilancio. 3. 
Prospettive pratiche, Città Nuova, Roma 2003, 393-475; ID., La parrocchia in un mondo che cambia. 
Situazioni e prospettive, OCD, Roma 2003; ID., Teologia pratica: luoghi comuni – questioni aperte, in 
«Annali di studi religiosi» 9 (2008), 173-211; ID., La teologia pastorale secondo la “scuola 
lateranense”…, 13-64; S. GAETA – S. LANZA, Cultura e pastorale nel terzo millennio. Da Palermo il 
nuovo cammino, Ed. Paoline, Roma 1996.  
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nativa del sapere teologico, nella sua peculiarità di fides quaerens intellectum che deve  

concretizzarsi in fides quae per caritatem operatur7. Il principio euristico di tutta la 

ricerca, che funge da garante sia della teologicità che dell’unitarietà disciplinare, viene 

individuato  nel principio di incarnazione.8 

L'oggetto materiale  della disciplina viene così identificato: «pastorale è l'azione 

multiforme della comunità ecclesiale, animata dallo Spirito Santo, per l'attuazione nel 

tempo del progetto di salvezza di Dio sull'uomo e sulla storia, in riferimento alle 

concrete situazioni di vita»9.  

                                                 
7 Sottolineare la qualità teologica della disciplina in quanto fides quaerens intellectum è per questo autore 
un compito fondamentale, come rileviamo p. es. in  S. LANZA, «Teologia pastorale»…, cit.; ; ID., La 
teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”…, 49-54; ID., Introduzione alla teologia pastorale. 
I…, 31; 342-343; 346.  
8 Cfr. S. LANZA,  Introduzione alla teologia pastorale. I…, 226-227, in cui l’autore afferma che si tratta di 
un principio fondante, non solo di un criterio orientativo della prassi cristiano-ecclesiale. Nella relativa 
elaborazione teoretica egli si riferisce esplicitamente all’opera di F. X. Arnold (cfr. anche S.  LANZA, La 
teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 55), affermando che in essa il principio del divino-
umano qualifica più l’azione pastorale che il pensiero teologico-pastorale. Franz Xavier Arnold (†1969), 
pastoralista della scuola di Tubinga, riflette sull’azione pastorale in sé, riconoscendone la fondamentale 
natura mediazionale. Tale azione, infatti,  non sostituisce né esaurisce la salvezza ma è correlata ad essa, 
perché è azione della Chiesa, la quale è intermediaria della relazione di Dio con la persona umana. 
L’interazione di divino e umano nell’azione pastorale qualifica quindi l’attività ecclesiale e nel contempo 
consente alla scienza che se ne occupa di essere pienamente scienza teologica: cfr. F. X. ARNOLD, Storia 
moderna della teologia pastorale. Il principio del divino-umano e il cammino storico della teologia 
pastorale, Città Nuova, Roma 1970; ID., Il ministero della fede. Le istanze più urgenti della pastorale 
oggi, Paoline, Alba 1954; ID., Pastorale et principe d’incarnation, Edition du CEP, Liège 1964. 
9 S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 177-178, che riprende la definizione da R. TONELLI, 
Pastorale giovanile oggi: ricerca teologica e orientamenti metodologici, LAS, Roma 1976, 16; tale 
definizione dell'oggetto materiale della teologia pastorale viene ancora ripresa in S. LANZA, La teologia 
pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 20, e in P. ASOLAN, Il tacchino induttivista: questioni di 
teologia pastorale, Il Pozzo di Giacobbe, Trapani 2009, 17. Dedichiamo un breve spazio a quest’ultimo 
testo il cui autore, Paolo Asolan, è presbitero della diocesi di Treviso ed ha conseguito il dottorato in 
Teologia Pastorale presso la Pontificia Università Lateranense; è docente in diverse realtà tra cui il 
Pontificio Istituto Pastorale Redemptor Hominis. Il testo che consideriamo è diviso in tre parti: una prima 
parte a carattere fondamentale in cui, in forma di appunti, vengono richiamati i caratteri della disciplina 
(cfr. ibid., 13-40).; una seconda parte che affronta alcune questioni ad intra, come il sacerdozio pastorale, 
o i ministeri laicali (cfr. ibid., 41-138); una terza parte che si occupa di questioni ad extra, considerando il 
rapporto tra ecclesiologia e pastorale, la pastorale sociale, il pellegrinaggio (cfr. ibid., 139-188). La 
scansione individuata che, sulla scia dell’impostazione lateranense, distingue tra questioni ad intra e ad 
extra merita un supplemento di attenzione. L’autore infatti propone di ripensare l’azione pastorale non più 
secondo la classica tripartizione evangelizzazione-liturgia-carità, messa «seriamente in crisi dalle 
esigenze della nuova evangelizzazione» (cfr. ibid., 159-160), ma curando la distinzione tra azioni rivolte 
intra ecclesiae ed extra ecclesiae, distinzione che dovrebbe però considerare le due direttrici come aspetti 
reciprocamente incidenti, senza divisione. Questo sarebbe reso possibile dall’accoglienza di un nuovo 
modello di azione ecclesiale, articolato sulla la traccia dell’antropologia drammatica di Von Balthasar  
(Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica. II, Jaca Book, Milano 1982, 335-369): in tale visione 
l’uomo è considerato secondo tre polarità costitutive, anima-corpo, uomo-donna, individuo-società. 
Asolan suggerisce di assumere questa proposta antropologica in quanto tali polarità, quali cifre 
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Se è assodato come tutto il sapere teologico sia inseparabile dalle concrete 

condizioni di esistenza della comunità cristiana, la teologia pratica è, in modo peculiare, 

radicata nella prassi e si evolve in risposta a interessi vitali, nel tentativo di comprendere 

ed orientare le diverse esigenze emergenti nell'opera di trasmissione del messaggio 

cristiano10. Si viene così a determinare lo specifico oggetto formale della disciplina, che 

riflette nell'incrocio tra agire ecclesiale e storicità: «[…] la teologia pastorale assume la 

forma di un sapere analitico e critico, in cui l'agire cristiano nel tempo presente è 

sottoposto al vaglio della genuinità e dell'efficacia, e lo sguardo al tempo futuro progetta 

i modelli di un agire che si vuole più autentico e incisivo»11.    

La riflessione teologico-pratica si esercita quindi in quello snodo cruciale 

costituito dall’intersezione fra teoria e prassi12: «Poiché la teologia pastorale è teoria 

della prassi, si pone immediatamente la questione di quale teoria si tratti, di come essa si 

costruisca, e solo in seguito di come si rapporti alla prassi, di come si determini la 

costruzione di una teoria della praxis»13.  

Sullo sfondo di questa posizione traspare un problema gnoseologico: la 

determinazione di un adeguato paradigma conoscitivo, che si mantenga al riparo dal 

duplice rischio del soggettivismo e dell’empirismo, così presente quando si affronta il 

                                                                                                                                               
strutturanti il vissuto umano, si mostrano capaci di consentire che, nella prassi delle nostre singole realtà 
ecclesiali, sia scavalcata la distinzione tra azioni missionarie e azioni di edificazione comunitaria. L’uomo 
infatti è se stesso in ogni attività in cui è coinvolto, sia essa di carattere sociale, ecclesiale, lavorativo, 
familiare. In questa prospettiva l’agire ecclesiale si mostra eccentrico, perché la tensione individuo-
società è ineliminabile e, per il suo carattere strutturale, appartiene costitutivamente all’azione 
evangelizzatrice della chiesa. Ripensare tale azione secondo queste direttrici antropologiche 
consentirebbe quindi di integrare l’impianto di pastorale sociale e lo sguardo all’agire intraecclesiale, 
superandone ogni troppo rigida partizione (cfr. ibid.,162). Nel considerare questa proposta permane la 
sensazione che in essa vi sia una questione strutturale aperta, che attende di essere avvicinata in modo 
ampio ed articolato.   
10 In una prima fase dell’elaborazione teoretica di Lanza, la teologia pratica viene connotata come 
disciplina teologica della crisi, in quanto sorge per affrontare la situazione di crisi che segna il 
cristianesimo nell'evo moderno; in un secondo tempo, invece, l'autore prenderà le distanze da una troppo 
chiusa determinazione in tal senso, per il rischio di intendere la disciplina come un fenomeno transitorio, 
destinato a sparire con il passare della crisi stessa: cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I.., 
134-135;  ID., «Teologia pastorale»…, 446. 
11 S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 181; cfr. anche ID., La teologia pastorale secondo 
la “scuola lateranense”..., 55-59.  
12 L’autore sviluppa l’analisi di tale snodo, p. es.,  in: S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 
137-171; ID., La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 31-34. 
13 S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 31, in cui l’autore, per supportare 
questa affermazione, fa riferimento alla posizione di  Schleiermacher. 
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problema della prassi, e che non dimentichi la cura per la propria natura squisitamente 

teologica. L’approccio individuato è quello ermeneutico, così come esemplarmente 

espresso in Gaudium et Spes: in tale orizzonte il sapere teorico è sempre considerato 

come contestuale ed interpretativo in relazione alla prassi. Verità ed interpretazione si 

mostrano quindi correlate ed interagenti:  «Non c'è dunque da una parte un fatto e 

dall'altra una interpretazione, ma c'è “un atto di interpretazione che viene continuamente 

ripreso e ri-assunto nella sua intenzionalità originaria e attraverso il quale la realtà 

attestata è resa presente”»14.  

Inoltre in teologia pratica questa prospettiva ermeneutica assume un carattere 

particolare: non si tratta solo di un “comprendere e interpretare” teoretico ma di  un 

hermeneuein che urge l'azione, secondo una logica che è propria sia dell'umano che 

dell’evento della Rivelazione, la quale non è solo informativa ma performativa. Viene 

così valorizzata l'autenticità del dinamismo cristiano, in cui «la conoscenza di fede è 

una conoscenza-azione» e «conoscere è già agire»15.  

Questo comporta, a livello teologico, il delinearsi dell'esigenza di una unità 

correlativa tra teoria e prassi, che chiede di essere approfondita attraverso una specifica 

“teoria della prassi” 16. Essa si struttura secondo alcuni principi costitutivi, che possono 

essere così riassunti: a. indeducibilità della prassi dalla teoria; b. irriducibilità della 

teoria alla prassi; c. reciprocità dialettica tra il riferimento normativo (che nella 

riflessione teologica è la fede) e versante contestuale (antropologico, socioculturale): 

«La riflessione credente sulla prassi, quindi, si svolge in una costante struttura dialogica 
                                                 
14 S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 26. 
15 J. F. MALHERBE, La conoscenza di fede, in A.A. V.V., Iniziazione alla pratica della teologia. I, 
Queriniana, Brescia 1987, 108; 115. 
16 «La fede vissuta, operante nella carità, diventa così un vero e proprio luogo teologico, a cui bisogna 
fare riferimento, superando quella separazione che talvolta si è fatta notare tra una riflessione speculativa 
preoccupata solo di lucidità dottrinale e una teologia della situazione pratica, carente di fondamento 
teoretico […]. Nella misura in cui la teologia prende atto del suo riferimento alla vita della Chiesa vissuta 
nella carità, il suo compito critico ed ermeneutico viene vivificato e allargato: non resta confinato alla 
preoccupazione dell’obiettività scientifica e della precisione dottrinale, che sono requisiti pur sempre 
necessari, ma, mantenendosi in stretto contatto col dinamismo vivente nella carità e nella comunione 
ecclesiale, contribuisce ad aprire le vie del futuro della Chiesa, nella quale essa perennemente si rinnova, 
pur sempre mantenendo la sua identità essenziale voluta da Cristo»: GIOVANNI PAOLO II, Discorso ai 
partecipanti a un Seminario di studio promosso dalla Pontificia Università Lateranense, 23 gennaio 
1987, in AAS LXXIX (1987), 1214-1216. Cfr. anche S. LANZA, La teologia pastorale secondo la 
“scuola lateranense”..., 33: «La prassi esige di essere chiarita, progettata ed attuata a partire da una teoria 
propria e specifica». 
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che non confonde [teoria e prassi] né lascia mai prevaricare l'una sull'altra», facendo 

contemporaneamente emergere il «coefficiente rivelativo della prassi»17. Non si tratta 

quindi di un approccio deduttivo o induttivo, ma appunto ermeneutico. 

Tali principi normativi del rapporto teoria-prassi segnano anche lo sviluppo della 

riflessione teologico-pratica, sia nella sua relazione con le discipline speculative 

(teologia pratica e sapere teologico dottrinale: la prassi senza la teoria è muta), sia con 

la prassi stessa (teologia pratica e azione pastorale: la teoria senza la prassi è astratta). 

La teologia pratica infatti riguarda l'azione, tende all'azione, e si occupa dei mezzi e dei 

fini dell'azione che hic et nunc viene posta.  In questo quadro, si impone il necessario 

superamento dello schema soggetto-oggetto: «Il presupposto propriamente  teologico a 

questa correlazione conoscitiva tra soggetto e oggetto è dato dalla più volte richiamata 

storicità della rivelazione». Questo “crocevia epistemologico” viene affrontato assai 

sinteticamente18: l’autore afferma che tale correlazione apparirà evidente nel momento 

in cui si traccerà il percorso metodologico. 

Per riassumere i caratteri dell’impostazione, si può dire che la teologicità della 

disciplina viene garantita dalla sua natura di fides quaerens intellectum, che individua 

come criterio euristico il principio di incarnazione; la scientificità emerge nella precisa 

identificazione di oggetto materiale e formale e nella chiarezza dell’impianto 

epistemologico, strutturato intorno alla teoria della prassi; il carattere ecclesiale è 

rinvenibile sia nell’oggetto materiale che nell’oggetto formale, per cui ci si occupa di 

quella prassi che coinvolge la chiesa nel proprio tempo; il  metodo impiegato mostra, 

come vedremo, di fungere da momento di sintesi in cui convergono tali diverse 

dimensioni disciplinari: vediamo così delinearsi una “scienza teologica della prassi 

ecclesiale”.  

 

 

                                                 
17 S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 163. 
18 Cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 167-169 in cui l’autore rimanda a N. METTE, 
Praktische Theologie als Handlungswissenschaft. Begriff und Problematik,  in «Diakonia» 10 (1979), 
200. Nelle altre opere non troviamo una trattazione specifica del tema, non mancano però i riferimenti 
alla necessaria attenzione alla dimensione storica (cfr. p. es. S. LANZA, «Teologia pastorale»…, 425-426; 
ID., Convertire Giona..., 116). 
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1.1.1.1  Il metodo del discernimento teologico-pratico: motivazioni   

Una analisi di alcune tra le metodologie teologico-pastorali più diffuse 

costituisce il quadro di approccio critico individuato per promuovere la comprensione 

della proposta: l’autore considera in primo luogo il classico metodo applicativo che, 

ancora diffuso nella pratica pastorale, appare ormai superato nella teoria. Nonostante la 

sua immediatezza occorre infatti riconoscere che «i principi non si applicano per 

deduzione, ma piuttosto si attuano per concrezione»19; anche il metodo vedere-

giudicare-agire è ritenuto insoddisfacente, in quanto proporrebbe una distinzione e 

separazione troppo netta tra le diverse fasi, tendendo ad un uso positivistico della 

ragione: «una pastorale (teologia pastorale) che voglia basarsi su una lettura 

positivistica del ‘dato’ è come un’etica che pretenda di fondarsi sulla statistica»20. Lanza 

sottolinea poi i paralogismi che caratterizzano il metodo induttivo, confuso spesso con 

un semplice approccio attraverso l’esperienza21; riconosce la fecondità del metodo 

teologico empirico-critico, facendo esplicito riferimento alla proposta di matrice 

salesiana, come promossa e sviluppata da Midali, ed evidenziandone tre coordinate 

fondamentali, che saranno riprese e ripensate in sede di elaborazione metodologica22. 

Nell’esporre analiticamente il proprio progetto l’autore sottolinea che, nella 

rivelazione cristiana, gli eventi e parole sono intimamente connessi e che l'azione 

salvifica ha una struttura sacramentale: questo consente di sviluppare un metodo a 

carattere teologico, articolato alla luce del principio di incarnazione, «l'unico in grado di 

rendere ragione teologica anche delle impostazioni recenti (scienza o teoria dell'azione), 

che spesso non paiono particolarmente preoccupate (a torto) di questo aspetto del 

problema e rischiano così, oltre una debolezza teologica costituzionale, anche 

l'incomunicabilità con le altre discipline teologiche»23.  

                                                 
19 S. LANZA, Convertire Giona…, 110; la struttura del metodo di seguito analizzata viene sostanzialmente 
desunta da questo testo. 
20 S. LANZA, Convertire Giona…, 115. 
21 Cfr. S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 40-45. 
22 Cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 194-197; l’autore si riferisce in particolare ad 
un’opera fondamentale di Mario Midali, più volte riedita: M. MIDALI, Teologia pratica. 1. Cammino 
storico di una riflessione fondante e scientifica, LAS, Roma 20054. 
23 S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 226. 
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Fondare la propria elaborazione sul principio di incarnazione permette, da un 

lato, di superare le aporie e le frammentazioni spesso emergenti nella pur necessaria 

cooperazione di teologia e scienze umane, dall’altro di riconoscere alla storia un proprio 

carattere costitutivo nell’agire ecclesiale, anziché limitarne la lettura a sfondo su cui si 

stagliano le situazioni e le scelte. La storia come orizzonte intrascendibile dell’umano è 

anche l’agone in cui si intrecciano il soggetto conoscente e l’oggetto conosciuto: la 

verità oggettiva, infatti, si manifesta sempre nella storia ed è restando immerso nella 

storia personale e comunitaria che il soggetto conoscente si relaziona a tale verità 

oggettiva.  

 

1.1.1.2  Il metodo del discernimento teologico-pratico: struttura 

Quanto premesso consente di declinare i tratti principali di quello che l’autore 

definisce metodo del discernimento teologico-pratico, «caso tipico del discernimento 

evangelico»24: si tratta di una lettura cristologica della realtà, alla luce dello Spirito25. Ci 

troviamo dunque di fronte ad un determinato tipo di azione, una interpretazione del 

reale compiuta non semplicemente affidandosi al ‘buon senso’, ma agendo in modo da 

«rendersi sensibili all’azione dello Spirito nella comunità degli uomini d’oggi, per 

favorire quelle realtà e processi che appaiono mossi dallo Spirito di Dio, e per 

smascherare e contrastare quelle realtà e processi culturali che appaiono contrari allo 

spirito evangelico»26.  

Tale discernimento può avere carattere non solo personale e spirituale, ma anche 

comunitario e pastorale, come risulta anche dal confronto con vari documenti della 

Chiesa: «è più che mai necessario, dunque, educarsi ai principi e ai  metodi di un 

                                                 
24 S. LANZA, Convertire Giona…, 116; cfr. anche ID., La teologia pastorale secondo la “scuola 
lateranense”..., 58-59.  La denominazione del metodo ha subito una lieve modifica, in concomitanza con 
il variare della sensibilità in ambito teologico-pratico: quest’ultima espressione si alterna all’aggettivo 
‘pastorale’ con cui si qualificava inizialmente il discernimento. 
25 «La complessa situazione attuale […] chiede di essere non solo conosciuta ma anche e soprattutto 
interpretata», GIOVANNI PAOLO II, Esort. Apost. Pastores dabo vobis, 25 marzo 1992, n. 10, in AAS 
LXXXIV (1992), 671; G. ANGELINI, La categoria del discernimento, in «Rivista del clero italiano», 57 
(1986), 646-655; ID., Oltre l’arbitrio e la ripetizione, in «Rivista del clero italiano», 62 (1986), 646-656.  
26 C.E.I., Sussidio della Presidenza del Comitato nazionale preparatorio del 2° Convegno ecclesiale La 
forza della riconciliazione, 4 ottobre 1984, nn. 2008-2126, in Enchiridion C.E.I., 3, EDB, Bologna 1986, 
1140-1216, qui 1200; il testo è citato anche in S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola 
lateranense”..., 63. 
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discernimento non solo personale, ma anche comunitario»27; «il discernimento 

spirituale e pastorale che si vuole promuovere riguarda la forza riconciliativa che 

promana dalla vita di fede, speranza e carità delle nostre comunità cristiane»28. 

Attraverso il semplice emergere di questa distinzione linguistica possiamo intuire che 

non si tratta di un unico processo29: esistono due diverse modalità di discernimento, tra 

loro legate ma non coincidenti.  

Il discernimento spirituale può essere esercitato dal singolo soggetto agente ed è 

«operazione morale prima che intellettuale»30:  

 

«[…] discernere è atto teologale, attivazione di un dono dello Spirito. Esige quindi il 

profondo rinnovamento interiore, la conversione […]. Rinnovamento della mente che 

non è fatto solo intellettuale, ma globale, e coinvolge il rapporto con Dio e tutta la prassi 

della vita cristiana. Alla radice l’atteggiamento di disponibilità radicale che 

contraddistingue la sequela di Gesù. Ciò non avviene senza una forte caratura spirituale, 

senza la coltivazione della dimensione contemplativa della vita»31. 

 

L’autore prosegue precisando che a tal fine è necessaria una solida maturità 

sapienziale, una preparazione umile e paziente per acquisire competenza teologica e 

culturale; tutto ciò è possibile solo in un quadro di testimonianza viva della carità. Come 

possiamo notare, sono caratteri riferibili principalmente alla persona che discerne, alla 

persona singola. 

Queste caratteristiche personali vengono ascritte anche al «profilo interiore del 

discernimento comunitario»32: «quanto da sempre la spiritualità cristiana ha 

raccomandato sul piano delle scelte personali, va tematizzato e assunto come  compito 

                                                 
27 GIOVANNI PAOLO II, Discorso alla Chiesa italiana riunita per celebrare il III Convegno ecclesiale, 
Palermo 23 novembre 1995, 10, IGP2 XVIII, 2, 1205. 
28 C.E.I., La forza della riconciliazione…, 1196. 
29 Cfr. S. LANZA, Convertire Giona…, 119, in cui l’autore, riferendosi all’analisi della situazione della 
Chiesa in Italia, fa propria la raccomandazione secondo la quale si mostra «l’urgenza di un discernimento 
spirituale e pastorale relativo ai fatti di civiltà e di Chiesa […]».   
30 Ibid., 123. 
31 Ibid., 122-124, qui 122. 
32 Cfr. ibid.. 
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proprio sul piano delle scelte operative e comunitarie, cioè sul piano proprio della 

teologia pastorale»33.  

Tale metodo si struttura secondo una scansione ternaria, caratterizzata cioè da 

tre fasi che si sviluppano in sequenza e che sono tipiche della prassi pastorale; in 

ciascuna fase si sviluppano in modo specifico tre dimensioni costitutive, strutturanti la 

teologia pastorale, ossia la dimensione kairologica, operativa, criteriologica34.  

In primo luogo viene opportunamente chiarito che cosa caratterizzi le 

dimensioni e le renda costitutive: si tratta di dimensioni in quanto caratteristiche 

peculiari che qualificano il pensare la prassi ecclesiale in tutte le diverse fasi che 

segnano il processo metodologico; sono costitutive perché, se venissero a mancare,  non 

ci troveremmo più ad operare in senso teologico-pratico, ma all’interno di un altro 

processo progettuale, di un altro genere di elaborazione35.  

Analiticamente, possono essere così delineate: 

 

- Dimensione kairologica36: si tratta di un approccio che struttura la 

relazione teologica con la situazione, di cui si è chiamati a considerare la «valenza 

antropologica di fede». L’analisi del reale, con sguardo aperto alle possibilità che offre e 

all’attenzione pastorale che richiede, viene svolta con l’intento di leggere i «segni dei 

tempi» nella prospettiva del discernimento cristiano. Non si tratta quindi di una 

semplice analisi sociologica, bensì di uno sguardo che, cauto verso un eccesso di 

ottimismo nei confronti della storia, rimane aperto a cogliere il manifestarsi in essa della 

voce dello Spirito. Tale dimensione connota la concreta progettazione pastorale in senso 

comunionale e le consente di strutturarsi attraverso una prassi di correlazione critica e 

rapporto dialettico con i fratelli, nell’attenzione all’aspetto trascendente dell’agire 

ecclesiale. 
                                                 
33 S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 63. 
34 Cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 197 ss.. La medesima scansione è rinvenibile 
in ID., La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 59-61: «denomino queste caratteristiche 
peculiari dimensioni perché qualificano e connotano il pensare le prassi ecclesiali in tutte le diverse fasi 
che scandiscono il cammino della riflessione teologico-pratica» (ibid., 59, in cui è chiaramente delineata 
anche la struttura sequenziale delle fasi); cfr. anche ID., Convertire Giona…, 116-119.  
35 Cfr. S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 59-62. 
36 Cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 198-208; ID., Convertire Giona…, 117-118; 
ID., La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., ibid..  
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- Dimensione operativa: individua il costante riferimento all’azione 

ecclesiale. Rileva la necessità di mantenere tale tensione ben presente nell’elaborazione 

teoretica, per non svuotare la disciplina riducendola ad un vuoto esercizio verbale, 

conservando nello stesso tempo l’attenzione alla scientificità e al fondamento teologico, 

per non ricadere nel pragmatismo fine a se stesso. La decisione operativa, quindi, deve 

essere presa considerandone tre aspetti precisi: necessità, presupposti, caratteri. Una 

volta realizzata, ogni decisione va sottoposta ad opportuna verifica, momento che 

appartiene alla dimensione operativa. Pare opportuno dedicare una parola al concetto di 

verifica: essa è un atto ecclesiale, a cui perciò concorrono più componenti della 

comunità; ha lo scopo di cogliere non tanto dati numerici ma i fenomeni interessanti per 

la comprensione della realtà; si pone al servizio degli obiettivi, che tuttavia aiuta a 

perseguire con elasticità; è in definitiva atto teologico, il cui svolgimento ed esito si 

sviluppa in prospettiva di fede.  

- Dimensione criteriologica37: si tratta dei precisi criteri formali a cui 

rispondono sia la dimensione kairologica che l’operativa, «le idee guida che presiedono 

la lettura della situazione», sempre contrassegnate dall’integrazione tra la dimensione di 

fede e quella di ragione. In questa dimensione, «nucleo qualificato e centro focale della 

elaborazione teologico-pastorale», rientrano la corretta strutturazione del rapporto 

teoria-prassi, l’assunzione del principio di incarnazione non più solo come principio 

fondante ma come criterio guida, la realizzazione di un rapporto continuo ma non 

ancillare con le scienze umane. 

 

Queste dimensioni caratterizzano il metodo nelle sue diverse fasi, che si 

sviluppano in sequenza38:  

- analisi;  

- decisione e progettazione;  

- attuazione e verifica.  

                                                 
37 Per le dimensioni operativa e criteriologica, cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 
218-266; ID., Convertire Giona…, ibid.; ID., La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 
ibid.. 
38 S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., ibid.. 
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Questo significa che la corrispondenza tra fasi e dimensioni ha carattere 

inclusivo, ogni singola fase è caratterizzata al suo interno dalla presenza delle tre 

dimensioni39. Tale scansione chiede di considerare che: 

 

- il fatto che le tre componenti siano presenti in tutte le fasi dell’itinerario 

metodologico non esclude che ciascuna fase sia specialmente caratterizzata da una delle 

dimensioni stesse (la fase di analisi, per esempio, vedrà prevalere la dimensione 

kairologica); 

- tra le fasi è previsto uno spazio di riflessione, ossia un ritorno analitico 

sul cammino già percorso, per verificare quanto si va progettando; 

- l’elaborazione avviene in forma interdisciplinare, in una correlazione che 

assume la forma di «reciprocità dialettica asimmetrica»; con tale espressione si vuole 

sottolineare il primato della fede, senza tuttavia una riduzione delle scienze umane ad 

un ruolo semplicemente funzionale40. 

 

1.1.1.3  Il metodo del discernimento teologico-pratico: caratteri 

Abbiamo così individuato le coordinate principali del ‘metodo del discernimento 

teologico-pratico’, così chiamato per sottolineare come il discernere non costituisca un 

momento dell’intero processo, ma una sua qualità specifica, cuore del metodo stesso41. 

In ciascuna delle sue opere l’autore ha cura di precisarne i caratteri, per scongiurare il 

rischio che lo si comprenda nella sua accezione riduttiva, «come sinonimo di approccio 

analitico, di indagine sapienziale di fede»42. Il discernimento invece è atto comunitario e 

                                                 
39 Cfr. S. LANZA, «Teologia pastorale»…, 465-466. E’ interessante notare come, nel corso del tempo, 
l’autore abbia modificato l’ordine in cui vengono proposte le tre dimensioni: è solo nei lavori più recenti 
che la dimensione operativa non compare al terzo posto, ma si colloca tra la kairologica e la 
criteriologica; questa scelta consente di evidenziare il dinamismo circolare del metodo, superando un 
impianto strutturale che poteva sembrare, ad un primo sguardo, deduttivo. 
40 Cfr. S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 58. 
41 Le seguenti note fanno riferimento a: S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 208-218; ID., 
Convertire Giona…, 119-131; ID., «Teologia pastorale»…, 466-475; ID., La teologia pastorale secondo 
la “scuola lateranense”..., 62-64. 
42 S. LANZA, Convertire Giona…, 121. 



 

 34

teologale: il quadro di riferimento in cui si sviluppa è l’ecclesiologia di comunione43; 

nel suo esercizio si attiva un dono dello Spirito, che quindi richiede una previa 

conversione dei soggetti coinvolti, la tensione a conformare la propria vita alla sequela 

di Cristo.  

Date queste peculiarità, appare chiaro che non è possibile alcuna definizione 

sintetica di discernimento, in quanto non si tratta di un concetto ma di una prassi. Si può 

conseguirne una nozione adeguata solo adottando uno stile concreto, proprio perché il 

discernere non si limita a interpretare e valutare, ma «comprende nell’azione e agisce 

nella comprensione». Discernere, quindi, richiede competenza teologica e culturale; è 

un’operazione che si evolve sul filo della memoria storica, è atto di tradizione, che 

tuttavia non astrae dal risvolto antropologico-culturale della situazione; è atto che nasce 

e si sviluppa in un alveo in cui si testimonia la carità, da cui è generato e che esso 

contribuisce a generare anche attraverso la promozione della comunione ecclesiale, suo 

obiettivo prioritario. Il discernimento teologico-pratico ha carattere operativo in quanto 

tende a formulare mete concretizzabili; è graduale, aperto e dinamico. Lanza prosegue 

delineandone le modalità (formulazione del problema, confronto con la volontà di Dio, 

riflessione, reciproco ascolto, decisione) e sottolineando ancora come il soggetto 

principale sia la comunità ecclesiale, chiamata ad esprimere in tale prassi la propria 

maturità sapienziale e una preparazione paziente di tutti i soggetti coinvolti, in quanto 

discernere è operazione morale prima che intellettuale44; se è vero infatti che 

«discernere è separare, distinguere; prendere posizione, schierarsi», questo espone al 

rischio di divisioni e richiede esercizio della prudenza45.  

 Secondo l’autore il discernimento, consuetudine antica nelle comunità cristiane, 

si esercita di norma soprattutto quando «gli schemi e i modelli del passato si mostrano 

                                                 
43 Il riferimento all’ecclesiologia di comunione è presente in modo esplicito in ibid., 122; l’autore però, 
nelle sue opere, richiama spesso l’idea di comunione, in esplicita relazione all’ecclesiologia conciliare; 
questa visione di chiesa ha avuto grande risonanza, tanto da divenire il centro del dibattito nel post-
concilio. Per approfondire cfr. p. es. S. DIANICH – S. NOCETI, Trattato sulla Chiesa…, 168-184; G. 
CERETI, «Comunione», in  G. BARBAGLIO– G. BOF – S. DIANICH (a cura), Teologia, San Paolo, Cinisello 
Balsamo 2002, 256-276. 
44 Cfr. B. MAGGIONI, I Vangeli sinottici: situazioni e modalità di discernimento, in «Servizio della 
Parola» 191 (1987), 41. 
45 Cfr. S. LANZA, Convertire Giona…, 123. 
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inadeguati e carenti»46. E’ l’approccio necessario alla situazione storica, ai fatti civili ed 

ecclesiali, nello sforzo di leggere i «segni dei tempi», «per cogliere in essi la libertà 

dello Spirito». Infatti «il giudizio pastorale di fede emerge da una attenzione più 

complessa (non complicata) in cui il kairòs del momento irripetibile e la costanza 

dell’amore fedele del Dio che salva si incontrano in una creatività che rimane se stessa 

pur essendo sempre nuova»47. Nell’attuale frangente storico ed ecclesiale si tratta quindi 

di trasformare questo approccio, raccomandato da sempre a livello individuale e oggi 

anche a livello comunitario, da una buona intenzione in una buona prassi, consentendo 

che divenga anima delle nostre concrete progettazioni pastorali48. 

 

1.1.2 Rilettura prospettica   

  

La teologica pratica secondo l’impostazione della scuola lateranense ha alcuni  

meriti indiscussi: in primo luogo va riconosciuta la chiarezza e la sintesi con cui 

vengono affrontati i vari nodi tematici; in essa i problemi, le criticità, le questioni aperte 

nel campo disciplinare sono indicati con precisione e sottoposti alla riflessione del 

lettore. Una parola chiave può essere individuata nel termine ‘discernimento’, declinato 

in senso conoscitivo: tale dimensione è infatti rilevante, viene riservata una grande 

attenzione al comprendere, che in parte spiega alcuni sviluppi della proposta, che 

considereremo. Tutta la ricerca è connotata dallo sforzo per superare alcuni scogli ormai 

classici nel panorama di studi che ci interessa e per conferire spessore teoretico e 

metodologico alla disciplina, garantendone tanto il carattere scientifico che la qualifica 

teologica. La viva preoccupazione per quest’ultimo aspetto emerge ripetutamente: «la 

qualificazione teologica non può essere solo una aggettivazione dovuta a un impianto 

avulso da ogni esplicita e rigorosa prospettiva credente, ma deve innervare la scelta 

                                                 
46 S. LANZA, Convertire Giona…, 119; cfr. ibid. anche i riferimenti a documenti ecclesiali e a brani 
scritturistici che attestano, implicitamente o esplicitamente, tale prassi (es. 1Ts 5,12; Rm 12,2; Lc 12,56; 
1Gv 4,1). 
47 Cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 209; ID., Convertire Giona…, 121. 
48 Cfr. S. LANZA, Convertire Giona…, 131. 
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della figura disciplinare (quale tipo di scienza?), dell’orizzonte metodologico e 

dell’itinerario procedurale»49.  

L’autore, sulla base di una ricognizione storica tesa a focalizzare  i nodi cruciali, 

cerca un orientamento gnoseologico che si mantenga equidistante sia dalla classica 

impostazione deduttivista sia dall’illusione risolutrice dell’induttivismo, indicando nel 

riconoscimento dell’unità correlativa di teoria e prassi una via percorribile: viene 

delineata una specifica teoria della prassi che, attraverso un approccio ermeneutico, 

consente di mostrare il coefficiente rivelativo della prassi stessa. Il criterio teologico 

unificatore della ricerca è chiaramente individuato nel principio di incarnazione, 

preferito all’impianto ecclesiologico dopo il confronto con lo Handbuch di Rahner50.  

Una attenzione precipua è ascritta al momento metodologico, a cui viene 

riconosciuta una funzione sia progettuale che, prima ancora, diagnostica: ciascun 

metodo rivela quale sia l’idea di chiesa e di vita cristiana che si vuole realizzare51.  

 Il metodo lateranense del ‘discernimento teologico-pratico’ si sviluppa a partire 

da una rilettura critica e da una rivisitazione del classico itinerario vedere-giudicare- 

agire e dell’approccio empirico-critico, di cui vengono riconosciuti i meriti storici ed 

evidenziati i limiti. In particolare, in relazione al metodo vedere-giudicare-agire, questa 

rielaborazione apporta alcuni correttivi, finalizzati ad un suo globale progresso; viene 

infatti stigmatizzata la precedente separazione tra i tre diversi momenti, soprattutto tra il 

momento del ‘vedere’ (con la sua presunta oggettività) e il momento del ‘giudicare’ 

(spesso impropriamente ideologico); si rileva inoltre che il momento dell’‘agire’ 
                                                 
49 S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 36. 
50 A proposito dell’opera rahneriana, Lanza afferma: «in altri termini, l’impostazione [di Rahner] sembra 
restare prigioniera del classico assioma agere sequitur esse […]. E’ proprio questo rapporto tra l’aspetto 
normativo dell’essenza e quello empirico dell’operazione e della decisione, questo rapporto tra indicativo 
e imperativo o, in termini più corretti e moderni, tra teoria e prassi a non essere sufficientemente trattato e 
illuminato nell’impostazione dello Handbuch» (in S. LANZA , «Teologia pastorale»…, 434, nota 137); 
poiché l’agire ecclesiale, secondo Lanza, è «venato di singolarità concreta», è necessario, per la sua 
comprensione, un adeguato chiarimento del rapporto teoria/prassi, la cui mancanza, «così come la stretta 
dipendenza dalla ecclesiologia […] “apre obiettivamente la strada alla preponderanza degli enunciati 
‘essenziali’ in teologia pastorale”», S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 267. 
51 L’autore premette alla propria proposta metodologica una sottolineatura che si rivela interessante: egli 
contesta quella che a suo dire è una diffusa illusione in merito all’innocenza e all’autonomia del metodo 
teologico-pratico rispetto ai contenuti disciplinari. La sua riflessione, al contrario, è supportata dalla piena 
consapevolezza che il metodo non è indifferente, poiché ogni metodo, ad uno sguardo attento, mostra «i 
sottesi progetti di chiesa e di vita cristiana»: S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 186; cfr. 
anche ID., La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 38. 
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raccoglie le fasi di progettazione e attuazione in modo, appunto, estrinseco rispetto agli 

altri passaggi. La scansione ternaria assunta da Lanza, invece, ovvia a tali limiti, in 

quanto è articolata dinamicamente intorno alle tre ‘dimensioni costitutive’ che sono 

trasversali a ciascuna delle ‘fasi sequenziali’, in un continuo reciproco rimando, di 

stampo ermeneutico52. In riferimento all’approccio empirico-critico, per impostare un 

adeguato rapporto con le scienze umane ed evitare le frammentazioni ed aporie che 

spesso tale metodo porta con sé, si struttura la ricerca mantenendo fermo il criterio 

guida teologico, riconosciuto nel principio di incarnazione: la relazione interdisciplinare 

sarà quindi di reciprocità asimmetrica. 

 

1.1.2.1 Domande aperte 

L’attento confronto con la proposta lateranense lascia aperte alcune piste di 

riflessione. Per quanto concerne il nodo strutturale costituito dal rapporto teoria-prassi, 

abbiamo già rilevato come all’agire venga riconosciuto un notevole ruolo: la prassi ha in 

se stessa un grande coefficiente rivelativo e il pensiero ne è arricchito; la teoria, d’altro 

canto, è interpretativa e performativa in relazione alla prassi.  

Tuttavia qualche interrogativo sorge in relazione ad una particolare affermazione 

dell’autore: «[…] l’essere è determinato (non, certo, nella sua struttura ontologica, ma 

storicamente e psicologicamente) dall’agire, si determina e si conosce nell’agire (sia 

precedente: la storia cui si appartiene e la propria storia; sia attuale: l’azione che si sta 

per compiere), che incide sul soggetto nel momento stesso della decisione di porre o 

non porre tale azione»53. Da queste righe non risulta ben chiaro quale sia il senso in cui 

si parla di ‘struttura ontologica’, né come sia possibile una determinazione d’essere che 

                                                 
52 Lanza esprime «la chiara convinzione ermeneutica che non si dà un ‘vedere’ che si ponga sul piano 
meramente descrittivo e non implichi invece, fin dall’inizio, una precisa prospettiva di lettura 
(precomprensione/interesse) e una almeno iniziale (anche se magari inconscia) attivazione di criteri 
interpretativi. Questa aporia (illusione positivistica o ‘neorealistica’) è tanto più insidiosa quando affida  
alla sociologia (erroneamente supposta obiettiva e ‘innocente’) il compito di fotografare e ‘dire’ la realtà 
[…]. La lettura della situazione deve essere condotta teologicamente fin dal primo istante dell’itinerario 
riflessivo teologico-pastorale», S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 58, 
nota 99. 
53 Cfr. ibid., 21 e S. LANZA, «Teologia pastorale»…, 451. 
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non incida sulla struttura ontologica stessa. Traspare forse qui una idea di essere come 

semplice presenza54? 

Conseguentemente si può pensare che la prassi cambi il modo di pensare senza 

cambiare il modo di essere55? 

Possiamo inferire che la correlazione teorico-prassica si giochi solo a livello 

gnoseologico ed empirico? E che per incidere sulla prassi sia sufficiente proporre una 

nuova teoria? 

Strettamente legati al ruolo assegnato alla teoria e alla prassi, emergono  ulteriori 

interrogativi inerenti l’idea di storia: se essa è il luogo della Rivelazione di Dio, in quale 

senso si afferma che non ha a che vedere con l’ontologia? E‘ stato affermato che la 

storia è costitutiva per l’agire ecclesiale56: e per la Chiesa stessa?  

In tale prospettiva entra in gioco anche la categoria di «segni dei tempi»: se la 

storia ne è dimensione portante, come comprenderli nel momento in cui sono 

considerati, nella loro natura profonda, estrinseci tanto a chi li vive quanto a chi li 

legge?  

 

 

 

 

 

 
                                                 
54 Utilizziamo qui il concetto di essere come semplice presenza di matrice heideggeriana: secondo 
Heidegger il pensiero metafisico tradizionale intende l’essere come costante (stans) essere-presente 
(Anwesenheit) e perciò non riesce a esprimere la temporalità della vita reale (M. HEIDEGGER, Essere e 
tempo, Longanesi & C., Milano 197613, 519); infatti «le sorgenti principali dell’antropologia tradizionale, 
cioè la definizione greca e il filo conduttore teologico, attestano che la definizione dell’essenza dell’ente 
“uomo” ha dimenticato il problema del suo essere, considerandolo per se stesso ovvio nel senso dell’esser 
semplicemente-presente» (ibid., 72); invece secondo Heidegger l’azione del soggetto, la storicità del 
passato fontale e del futuro progettuale, ne segnano la struttura antropologica, che è costitutivamente  
temporale. Per un approfondimento rimandiamo a  R. TOMMASI, “Essere e Tempo” di Martin Heidegger 
in Italia (1928-1948), Ed. Glossa, Milano 1993, in partic. 57-66; cfr. anche O. PÖGGELER, Il cammino di 
pensiero di Martin Heidegger, Guida, Napoli 1991. La teologia, dal canto suo, offre attraverso il concetto 
di rivelazione un quadro in cui si intrecciano la storia, e l’azione di Dio nella storia: cfr. p. es. E. JÜNGEL, 
Dio mistero del mondo, Queriniana, Brescia 1982.  
55 A proposito del valore costitutivo e della portata teorica dell’azione, con la sua apertura sulla 
trascendenza, rimandiamo a M. BLONDEL, L’azione, San Paolo, Cinisello Balsamo 1993. 
56 Cfr. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 230-231. 
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1.1.2.2  A proposito di discernimento 

Nello sviluppo della trattazione in esame, è possibile rilevare un intreccio tra il 

discorso che riguarda il discernimento come atto che coinvolge il singolo credente e ciò 

che viene detto per quanto riguarda il discernimento come prassi comunitaria, quindi a 

carattere sociale57. 

Il discernimento comunitario riceve delle determinazioni sovrapponibili a quelle 

del discernimento individuale, mentre in realtà parrebbe più corretto collocare tale 

azione collettiva ad un livello ulteriore rispetto al discernimento operato dal singolo, in 

quanto si tratta di un atto ecclesiale; per descriverlo è opportuno individuare dei 

caratteri che siano esprimibili da un gruppo, e da un gruppo particolare quale la chiesa: 

 

«Chi è la Chiesa? Solo dei soggetti reali possono soddisfare la domanda, e non un puro 

collettivo, che, anche di fronte alla reale connessione per generazione dell’umanità 

intera, conserva sempre qualcosa di fittizio e di accidentale. Solo dei soggetti reali  

però, che per grazia di Dio partecipano ad un soggetto normativo e alla sua coscienza. 

Tale partecipazione è possibile solo se infusa dalla grazia, ma allora ciò a  cui si 

partecipa è divino: il soggetto supremo che risponde alla domanda posta può essere 

soltanto il soggetto divino stesso. L’umanità acquista una partecipazione a ciò nel Cristo 

e nello spazio che è il suo spazio […] e che Egli prepara come redentore: la Chiesa»58.  

 

La Chiesa si rivela essere qui, nello stesso tempo, il soggetto delle relazioni 

piene con il Signore e lo spazio storico in cui tali relazioni possono essere intessute 

attraverso una serie di atti puntuali e specifici nei quali è contemporaneamente 

concretizzabile ed  esperibile la comunione. Si tratta quindi di un soggetto originale, 

animato da un dinamismo interno che ne caratterizza ogni azione. In tale quadro, anche 

la prassi del discernimento comunitario mostra di possedere alcune peculiarità:  

 

«Come espressione dinamica della comunione ecclesiale e metodo di formazione 

spirituale, di lettura della storia e di progettazione pastorale, a Palermo è stato 

                                                 
57 Cfr. supra, § 1.1.1.2. 
58 H.U. VON BALTHASAR, Sponsa Verbi, Morcelliana, Brescia 1972, 175.    
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fortemente raccomandato il discernimento comunitario. Perché esso sia autentico, deve 

comprendere i seguenti elementi: docilità allo Spirito e umile ricerca della volontà di 

Dio; ascolto fedele della Parola; interpretazione dei segni dei tempi alla luce del 

Vangelo; valorizzazione dei carismi nel dialogo fraterno; creatività spirituale, 

missionaria, culturale e sociale; obbedienza ai pastori, cui spetta disciplinare la ricerca e 

dare l'approvazione definitiva. Così inteso, il discernimento comunitario diventa una 

scuola di vita cristiana, una via per sviluppare l'amore reciproco, la corresponsabilità, 

l'inserimento nel mondo a cominciare dal proprio territorio. Edifica la chiesa come 

comunità di fratelli e di sorelle, di pari dignità, ma con doni e compiti diversi, 

plasmandone una figura, che senza deviare in impropri democraticismi e sociologismi, 

risulta credibile nell'odierna società democratica»59. 

 

Il tratto che lo contraddistingue può essere individuato nel dialogo e nel 

confronto reciproco, da svilupparsi nello spazio della storia che si sta concretamente 

vivendo e nella luce della Parola. Si tratta di una prospettiva già presente nella proposta 

in esame, ma che forse merita di essere sottolineata con più precisione. Più agevole si 

mostra invece la determinazione di caratteri di genere operativo, o criteri, che vengono 

infatti identificati e brevemente tratteggiati60. Il discernimento comunitario: 

 

- opera sul filo della memoria: è atto di tradizione; 

- considera il dato antropologico e culturale;  

- ha carattere operativo e persegue obiettivi praticabili; 

- alla luce dei dati raccolti elabora criteri precisi adatti alla questione intorno a           

cui si interroga.  

 

 

 

 

 

                                                 
59 C.E.I., Nota pastorale Con il dono della carità dentro la storia. La Chiesa in Italia dopo il convegno di 
Palermo, 6, in «Notiziario C.E.I» 1996, 161. 
60 Cfr. S. LANZA, Convertire Giona…, 124-128; ID., Introduzione alla teologia pastorale. I…, 215-218. 
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 1.1.2.3   Discernere i «segni dei tempi» 

Il discernimento «si esercita nella lettura dei segni dei tempi»61: questa 

affermazione decisa provoca un immediato assenso, ma ad un approccio più 

approfondito suscita qualche interrogativo. Una volta precisato cosa significhi 

‘discernimento’, occorre infatti chiarire in che senso si affermi che esso si esercita nella 

lettura dei «segni dei tempi».  

L’espressione, che compare con maggior frequenza nelle opere 

cronologicamente più vicine al concilio, è utilizzata per esprimere un atteggiamento 

aperto e accogliente nei confronti della «storia degli uomini», da leggersi comunque con 

lo sguardo attento a scoprirvi l’azione di Dio. Questa è una importante indicazione 

metodologica, significativa soprattutto per quanto concerne il rapporto con le scienze 

umane (come la sociologia):  

 

«I “segni dei tempi” sono una categoria propria  e specifica dell’analisi teologica, non di 

una supposta neutrale investigazione sociologica: sono “segni dei tempi” in quanto colti 

alla luce del Vangelo, non da rapportare al Vangelo solo in un secondo momento. 

Naturalmente ciò non dimentica la distinzione tra ricognizione e approfondimento 

critico: ma sostiene che entrambi tali momenti hanno – cioè possono legittimamente 

avere sotto il profilo epistemico e devono necessariamente avere sotto il profilo 

teologico-pratico – vera e propria qualità teologica, essere cioè posti nell’orizzonte della 

fede conosciuta e vissuta»62.  

 

Nonostante questi richiami, però, non viene dedicato uno spazio significativo a 

mostrare quali siano i criteri attraverso i quali, nel quadro di una data situazione storica, 

determinate emergenze possano essere qualificate come «segni dei tempi». Inoltre le 

questioni già rilevate in merito al rapporto tra ontologia e storia si riflettono, oltre che 

sul loro riconoscimento, sulla loro stessa comprensione.  

                                                 
61 S. LANZA, Convertire Giona…, 121. 
62 S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”..., 41; cfr. anche ID., «Teologia 
pastorale»…, 425-426; ID., Introduzione alla teologia pastorale. I…, 200-203. Il quadro di riferimento 
teoretico per l’espressione «segni dei tempi» è riconducibile essenzialmente alla proposta di Chenu, a cui 
si rimanda in più occasioni: cfr. .  M.-D. CHENU,  La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi..., cit.. 
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1.2 LA TEOLOGIA PRATICA COME TEOLOGIA 

DELL'EVANGELIZZAZIONE 
 

La cura per il tema dell’evangelizzazione nella sua concreta realizzazione storica 

è specifica degli studi che si sviluppano presso l’Università Pontificia Salesiana, nata a 

Torino sulle tracce del carisma di San Giovanni Bosco. Scopo caratterizzante è 

l’osservazione e la ricerca di soluzioni alle questioni inerenti l'educazione e l'azione 

pastorale, specialmente tra i giovani e i ceti popolari. Altro elemento importante è 

costituito dall’interdisciplinarità, favorita anche dalla presenza di diversi indirizzi di 

studio all’interno dell’università stessa: il loro coordinamento è stato ulteriormente 

promosso attraverso la costituzione, negli anni ottanta del ventesimo secolo, del 

Dipartimento di Pastorale Giovanile e Catechetica, affidato appunto alla collaborazione 

coordinata della Facoltà di Teologia e della Facoltà di Scienze dell’Educazione.  

La scuola salesiana ha formato numerosi pastoralisti che, in vario modo, 

contribuiscono alla crescita degli studi di pastorale fondamentale e speciale63.  

Tra questi, prenderemo dapprima in considerazione la prospettiva che ha avuto 

maggior riscontro, sia per la ricchezza della ricognizione storica che ne costituisce la 

base, sia per l’organicità della susseguente proposta metodologica.  

 

1.2.1 La proposta di Mario Midali: una riflessione fondante e scientifica 

 

Il prolungato confronto con la storia passata e presente della teologia pratica e 

con la varietà culturale e confessionale in cui essa si sviluppa costituiscono la solida 

base del lavoro di Mario Midali che, anche grazie a questo, si presenta ampio e ricco di 

                                                 
63 Oltre alle ricerche di Mario Midali ricordiamo anche, tra molti altri, i lavori di F.-V. ANTHONY (a cura), 
Seguire i percorsi dello Spirito. Studi in onore del prof. Mario Midali, LAS, Roma 1999; R. TONELLI, 
Pastorale giovanile oggi: ricerca teologica e orientamenti metodologici, LAS, Roma 1976; L. SORAVITO, 
Rinnovare la parrocchia a partire dagli adulti: riflessioni e schede di lavoro per operatori pastorali, Ed. 
Paoline, Milano 2004; G. VILLATA, L’agire della chiesa. Indicazioni di teologia pastorale, EDB, Bologna 
2009; a quest’ultimo lavoro dedicheremo un supplemento di attenzione (cfr. più avanti).  
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stimoli per l’approfondimento64. L’interesse che anima la sua ricerca è, come egli stesso 

afferma, duplice: dal versante teoretico si propone di verificare a che punto è giunta la 

riflessione teologico-pratica contemporanea, dal versante pratico intende sottolineare e 

soddisfare un’esigenza impreteribile per ogni credente impegnato nell’opera di 

evangelizzazione, quella cioè di «impostare e attuare un’azione ecclesiale e pastorale 

unitaria e solidamente fondata»65. 

Il continuo lavoro di rielaborazione e aggiornamento del proprio pensiero è ben 

riconoscibile in una recente pubblicazione, che si propone di delineare la configurazione 

oggi più condivisa per una riflessione di qualità pratica, teologica e scientifica, capace 

di instaurare un corretto rapporto sia con le altre discipline teologiche che col pensiero 

filosofico e con le scienze umane66. 

Premessa importante ad ogni tentativo in tal senso è il riconoscimento della 

storicità costitutiva che segna ogni agire e sapere umano, con la quale si intende 

l’evolvere di eventi individuali e collettivi e non semplicemente la loro successione 

cronologica67. 

                                                 
64 L’autore ha al suo attivo numerose pubblicazioni attinenti l'ecclesiologia, la teologia pratica e la 
teologia spirituale. Il primo nucleo strutturato della sua riflessione teologico-pratica aveva carattere 
eminentemente storico: cfr. M. MIDALI, Teologia pastorale o pratica. Cammino storico di una riflessione 
fondante e scientifica, LAS, Roma 1985; lo studio si è poi sviluppato nei cinque volumi di Teologia 
pratica nei quali è rilevabile una attenta considerazione dei diversi ambiti contestuali in cui si è sviluppata 
la disciplina e che costituiscono il suo lavoro più importante: M. MIDALI, Teologia pratica. 1…; ID., 
Teologia pratica 2. Attuali modelli e percorsi contestuali di evangelizzazione, LAS, Roma 20003; ID., 
Teologia pratica 3. Verso un'effettiva reciprocità tra uomini e donne nella società e nella Chiesa, LAS, 
Roma 2002; ID., Teologia pratica 4. Identità carismatica e spirituale degli istituti di vita consacrata, 
LAS, Roma 2002; ID., Teologia pratica 5. Per un'attuale configurazione scientifica, LAS, Roma 2011. 
Ricordiamo anche M. MIDALI – R. TONELLI (a cura), Dizionario di Pastorale giovanile, LDC, Torino 
1989, del quale Midali ha redatto le voci: «Donna/uomo (nella chiesa)» (ibid., 241-257), «Progettazione 
pastorale» (ibid., 785-793), «Segni dei tempi» (ibid., 862-867), «Teologia pastorale», «Teologia pastorale 
e scienze», «Teoria/prassi» (ibid., 1048-1111); M. MIDALI, Spiritualità apostolica. Personali e vitali 
riferimenti fondanti, LAS, Roma 1994; ID., Percorsi di speranza per consacrati e consacrate. Autorevoli 
indicazioni di «Vita consecrata», LDC, Leumann (To) 1997; per una bibliografia più ampia, 
relativamente alle pubblicazioni anteriori al 2000, cfr. F.-V. ANTHONY (a cura) Seguire i percorsi dello 
Spirito…, cit..  
65 M. MIDALI, Teologia pratica. 1…, cit.: la citazione si riferisce a quanto riportato nella quarta di 
copertina. 
66 Le seguenti note si riferiscono sostanzialmente a tale pubblicazione, in quanto essa consente di 
delineare adeguatamente la proposta fondamentale dell’autore: cfr. M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, cit.. 
Il testo costituisce una riformulazione integrativa della quinta parte di ID., Teologia pratica. 1…, cit.. 
67 Tra i vari accadimenti che hanno segnato la disciplina, Midali rileva come il definitivo superamento 
della prospettiva legata all’azione del pastore abbia condotto al cambio del nome, da ‘teologia pastorale’ a 
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Altro nodo centrale nell’elaborazione teologico-pratica è individuato nel 

rapporto teoria-prassi: «esso è un argomento basilare nella teologia pratica moderna e 

contemporanea, che si autocomprende appunto come teoria teologica della prassi 

religiosa, cristiana ed ecclesiale»68. Nel riconoscere come, nel pensiero contemporaneo, 

tale rapporto si configuri secondo diverse modalità, l’autore evidenzia le direttrici 

fondamentali lungo le quali si è mossa l’elaborazione teologica, per poi condurre la 

riflessione verso il modello a cui la sua proposta è riconducibile: l’articolazione del suo 

lavoro si muove sulla traccia di una correlazione critica che si sviluppa non a livello 

teorico ma a livello prassico69. La prassi, infatti, viene ritenuta fondativa per l’attività 

del teorizzare in quanto coinvolge il soggetto umano nella sua interezza: tocca l’aspetto 

psichico, simbolico, conoscitivo, morale etc.. Nella prassi, inoltre, la libertà si mostra 

elemento costitutivo, come hanno rilevato i teologi che concepiscono la teologia pratica 

come scienza dell’azione e che hanno sviluppato in questo orizzonte le loro ricerche70. 

In tali prospettive la correlazione teorico-pratica si gioca a partire dall’attuale prassi 

religiosa e dall’agire della chiesa nella società, per migliorarla.   

Midali si colloca in questa corrente di pensiero, pur esprimendo alcune 

precisazioni in  merito alle scelte operate, sia relativamente alla comprensione della 

prassi e della teoria che al loro rapporto, configurando così la propria proposta: «essa si 

muove nella visuale di una tensione dialettica, a livello prassico, tra autentica prassi 

religiosa, cristiana ed ecclesiale, da un lato, e riflessione teologica, empirica, critica, 

ermeneutica e progettuale su di essa, d’altro lato»71. La teoria teologica, infatti, viene 

continuamente provocata dall’autentica prassi cristiana, che viene misurata: 

 

                                                                                                                                               
‘teologia pratica’, denominazione che l’autore assume decisamente; per un quadro dei mutamenti storici 
cfr. M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 11-15.    
68 Ibid., 21. 
69 A proposito di questa modalità di correlazione teoria-prassi, in rapporto anche alla rivelazione cristiana, 
Midali così si esprime: «i suoi difensori affermano, infatti, che la prassi fonda la stessa attività del 
teorizzare», ibid., 32. 
70 «Si collocano in questo modello la teologia fondamentale di Bernard Lonergan, la teologia ermeneutica 
di Edward Schillebeeckx, le nuove teologie politiche di Johan Baptist Metz e di Jürgen Moltmann, le 
teologie della liberazione di Hugo Assmann, Gustavo Gutiérrez, Luis Segundo, Leonardo Boff, John 
Sobrino. Questi autori convergono nel ritenere che una corretta comprensione del rapporto teoria-prassi 
implica un cambio delle strutture sociali e della mentalità», ibid., 33-34. 
71 Ibid., 35. 
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- in base all’evento-Gesù;  

- in base alla razionalità critica collettiva divenuta coscienza storica;  

- in base alle conoscenze mutuate dalle scienze non teologiche.  

 

Tale proposta, che mostra una propria originalità, intende collocarsi tra la 

teologia sistematica di stampo ermeneutico e le varie teorie della religione prodotte 

dalle scienze antropologiche. Ad essa è inoltre sottesa una prospettiva regno-centrica, in 

cui però, insieme al rapporto religione-chiesa-società-cultura, si considera attentamente 

il soggetto dell’agire, cioè la Chiesa72. In questo quadro viene individuato l’oggetto 

materiale della disciplina:  

 

«sono le condizioni, interne ed esterne, della prassi religiosa, cristiana ed ecclesiale 

considerata in tutti i suoi aspetti di prassi religiosa, umana, comunicativa, rinnovatrice 

e rivelatrice di una divina presenza. Può essere espresso con questa formula più breve: 

il divenire della religione, del cristianesimo e della Chiesa, considerato nell’oggi e nei 

differenti contesti umani, religiosi ed ecclesiali»73.  

 

Si tratta quindi dell’evangelizzazione nella concretezza della sua realizzazione 

storica. Definire tale oggetto in modo meno formale è difficile, in quanto ogni tentativo 

di realizzare una catalogazione completa e rigida delle azioni ecclesiali si mostra 

insufficiente, anche facendo ricorso a schemi classici riferibili alle quattro azioni 

ecclesiali (leitourgia, martyria, koinonia, diaconia) o alle tre funzioni ministeriali 

(sacerdozio, regalità, profezia). L’autore quindi propone un proprio schema che appare 

piuttosto elastico, strutturato su coordinate di carattere generale (elementi costitutivi 

della prassi ecclesiale, campo d’azione, contesti religioso-ecclesiali, contesti socio-

                                                 
72 Per i pastoralisti che si riconoscono nel paradigma regno-centrico «il centro di interesse è la religione o 
il rapporto religione-Chiesa-società-cultura: si è in presenza di una prospettiva antropologica o 
soteriologica o regno-centrica, cioè centrata sul “Regno di Dio” operante anche al di là dei confini 
verificabili del cristianesimo», ibid., 44; Midali preferisce questa prospettiva alle tradizionali clerocentrica 
ed ecclesiocentrica che si sono susseguite nel corso del tempo, pur sottolineando il ruolo insostituibile 
della Chiesa-popolo di Dio (secondo la prospettiva di LG II) come soggetto d’agire: cfr. ibid., 48. 
73 Ibid., 49; cfr anche  50-54.  
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culturali, modelli di evangelizzazione)74. Viene infatti ribadito che ogni catalogazione 

non può che rimanere aperta, in quanto è impossibile stilare un quadro esauriente delle 

tematiche teologico-pratiche75. 

L’oggetto formale, l’approccio specificamente teologico-pratico attraverso il 

quale si cerca di comprendere e progettare l’evangelizzazione, consiste nel  

 

«rilevare, interpretare, valutare ed orientare, alla luce della fede e con l’ausilio di 

principi unificatori, di teorie, di modelli, di categorie interpretative e di un proprio 

itinerario metodologico, il divenire della religione, del cristianesimo e della Chiesa, 

considerato nell’oggi e nei differenti contesti umani, cristiani ed ecclesiali»76. 

 

Questa posizione chiede di acquisire uno sguardo attento sia alla dimensione 

storico-contestuale, di cui si propone una analisi di tipo razionale e scientifico, che alla 

dimensione teologica. Per una ricerca di tale spessore e complessità è importante 

individuare un principio unificatore che aiuti ad evitare sia la dispersività che 

l’insignificanza.  

Dopo aver considerato le diverse proposte in tal senso presenti nel panorama 

teologico-pratico (principio di incarnazione, autorealizzazione della chiesa, evento 

Gesù…), l’autore afferma che non si tratta di operare una scelta, in quanto il principio-

base di ogni ricerca teologico-pratica è teologico-trinitario, cristologico, ecclesiologico, 

antropologico77. 

 

 

 

 

 

 

 
                                                 
74 Cfr. ibid., 52; M. MIDALI, Teologia pratica. 1…,  389-391.  
75 Cfr. M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 51. 
76 Ibid., 59. 
77 Cfr. ibid., 60-61. 
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1.2.1.1  Un itinerario metodologico articolato 

Questi pur brevi cenni consentono di intuire come tracciare un itinerario 

metodologico adeguato si riveli impresa piuttosto ardua78. Tuttavia Midali cerca di 

superare le difficoltà connesse con le differenti configurazioni disciplinari presenti nel 

panorama teologico-pratico, delineando una propria proposta «che tenta di integrare in 

modo unitario e articolato sia gli elementi irrinunciabili dei precedenti metodi, sia le 

suggestioni imprescindibili avanzate dalle recenti correnti di teologia pratica in ambito 

euroamericano»79.   

L’itinerario viene costruito intorno alle «tre fasi distinte dell’azione o della 

prassi, considerata nei suoi fattori costitutivi e non già in una visuale statica, bensì nel 

suo divenire storico contestualizzato»80: 

 

- fase kairologica: finalizzata all’analisi valutativa della situazione; 

- fase progettuale: tesa alla progettazione della prassi desiderata; 

- fase strategica: orientata a programmare il passaggio dalla prassi attuale alla 

prassi progettata. 

 

Le tre fasi sono organicamente strutturate intorno ad un asse portante, la 

progettualità teologico-pratica. Si tratta infatti di cogliere gli imperativi pastorali nel 

presente e di definire in base ad essi una progettualità germinale (fase kairologica), a 

breve-medio termine (fase strategica), a lungo termine (fase progettuale), che consenta 

di individuare mete raggiungibili per l’agire ecclesiale e tracciare quindi i percorsi 

adeguati81. 

                                                 
78 Il metodo viene qui delineato in riferimento a M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 79-107. Come già 
rilevato in merito alla proposta di Lanza, anche Midali contesta la convinzione, a suo avviso «diffusa», 
circa l’innocenza e l’autonomia del metodo rispetto ai contenuti ed agli obiettivi da raggiungere, 
specificando che non si dà metodo neutrale: «come ogni comprensione, così ogni metodologia è sempre 
guidata da precomprensioni, da interessi e da attese, di cui occorre essere criticamente consapevoli per 
non cadere in criticabili scelte ideologiche», ibid., 79.  
79 Ibid.. 
80 Ibid., 80.  
81 «Nel giro di queste tre fasi si compie l’itinerario metodologico, che è detto contestualmente empirico, 
perché muove dall’empeiría, cioè dalla prassi, critico, perché rigoroso e autocontrollato, teologico, perché 
in ogni suo momento fa esplicito riferimento a criteri di fede», B. SEVESO, La pratica della fede..., 906. 
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Tali fasi sono caratterizzate al loro interno da alcuni momenti o dimensioni che 

vengono coniugati in  modo specifico a seconda della fase in cui si espletano82: 

 

- momento criteriologico; 

- momento descrittivo o fenomenologico; 

- momento critico, ermeneutico e valutativo;  

- momento normativo o kairologico. 

 

L’esito dell’intrecciarsi di tali momenti è, a seconda delle diverse fasi, 

discernimento profetico del presente, discernimento profetico del futuro, discernimento 

profetico operativo. 

L’originalità di questa proposta riposa soprattutto in due momenti: nel momento 

normativo o kairologico che è teso ad individuare gli imperativi pastorali emergenti 

dall’analisi valutativa della realtà data; nel momento criteriologico in cui vengono 

individuati criteri soprattutto teologici, che vengono ricavati dai loci tradizionali e 

«dall’interpretazione ecclesiale dell’attuale prassi religiosa con particolare attenzione ai 

segni dei tempi e dei luoghi»83. 

Si delinea così una prospettiva molto interessante che tocca la qualifica teologica 

della disciplina, un nodo tematico caro a molti pastoralisti84. Secondo Midali essa riposa 

nel fatto che il vissuto cristiano del popolo di Dio è luogo teologico, in quanto le azioni 

attraverso le quali la fede è testimoniata non sono semplici azioni umane «ma un 

operare credente, testimoniante, confessante, sperante e amante»85; inoltre anche i 

luoghi teologici tradizionali vengono rivisitati dalla teologia pratica, «per elaborare 

                                                 
82 «Data la loro mutua implicanza, i singoli momenti possono essere studiati separatamente oppure 
congiuntamente[…]. Possono essere disposti secondo diversi ordini scalari», M. MIDALI, Teologia 
pratica. 5…,  81; questa precisazione dell’autore va tenuta costantemente presente nella lettura del testo, 
in quanto egli stesso intreccia in modo variabile le diverse fasi e i diversi momenti (cfr. p. es. il diverso 
ordine in ibid., 80-81 rispetto allo schema in ibid., 82); nell’analisi ci atteniamo allo schema 
maggiormente sviluppato dall’autore in questa sua  più recente pubblicazione.  
83 Ibid., 81. 
84 Per quanto riguarda gli autori considerati in questa ricerca, in merito alla qualifica teologica della 
disciplina rimandiamo p. es. quanto detto a proposito dell’impostazione del Laterano (cfr. supra, § 1.1.1) 
o a quanto verrà delineato nel prosieguo del lavoro.  
85 M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 115-116. 
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criteri teologici con cui formulare giudizi di fede sulla prassi vigente, identificare e 

vagliare valori e imperativi morali da perseguire, programmare adeguate strategie 

conformi alla fede cristiana»86. 

In teologia pratica è quindi necessario sviluppare: 

 

- una attenzione particolare al sapere teologale del vissuto cristiano; 

- uno specifico approccio alla Scrittura; 

- uno specifico riferimento alla Tradizione; 

- una considerazione dei «segni dei tempi e dei luoghi» intesi come luogo 

teologico; 

- nel riferimento imprescindibile al recente magistero pastorale. 

 

L’esplicita qualità confessionale che la disciplina viene in tal modo ad assumere 

non deve tuttavia essere fraintesa in senso restrittivo: le modalità con cui ci si accosta al 

reale sono strutturate secondo chiari principi ermeneutici, mutuati dalla teologia pratica 

di stampo empirico87; inoltre si suppone l’assunzione, all’interno del percorso 

disciplinare, di differenti linguaggi scientifici e la capacità di dialogo intradisciplinare. 

La proposta si colloca quindi in stretto rapporto con i diversi rami del sapere: la 

teologia pratica viene a configurarsi come scienza di confine tra discipline teologiche e 

scienze umane. «Essa svolge questa funzione, tutt’altro che facile, di cerniera o di ponte 

o, più precisamente, di correlazione ermeneutica o interpretativa tra questi due rami del 

sapere scientifico»88. 

                                                 
86 Cfr. ibid.. 
87 Cfr. M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 72-73 dove troviamo elencati i seguenti principi ermeneutici: 
ogni ricercatore muove dalle proprie precomprensioni di cui deve rendersi consapevole; egli partecipa del 
mondo vitale di cui sta studiando la prassi, anche se la sua ricerca potrà poi avere echi più vasti; la storia 
di un testo o delle persone va studiata con cura perché in essa è coinvolto il ricercatore e gli esaminati e 
influisce su entrambi; è necessario considerare il contesto vitale delle persone oggetto di studio; infine si 
deve applicare l’ermeneutica del sospetto, tenendo conto della pressione ideologica, psichica o sociale di 
cui tutti i soggetti coinvolti possono restare inconsapevoli; cfr. anche F. SCHWEITZER – J. A. VAN DER 
VEN (edd.), Practical Theology. International perspectives, P. Lang, Frankfurt – New York 1999, 331-
332.    
88 M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 179. 
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Nel considerare più attentamente ciascuna delle tre fasi metodologiche rileviamo 

con una certa sorpresa come l’approccio deduttivo, da cui di norma le recenti 

impostazioni teologico-pratiche prendono le distanze, sia qui assunto consapevolmente 

e rielaborato89.  

Infatti il momento criteriologico, posto all’esordio di ogni singola fase, è 

dedicato a definire una griglia di lettura del reale strutturata intorno a precisi criteri 

teologici, i quali però non vengono acriticamente applicati alla situazione ma posti in 

dialogo con il reale per discernere gli imperativi pastorali che vi si manifestano90.  

Il secondo momento di ogni fase, poi, sarà dedicato all’esame della situazione, 

realizzato attraverso gli strumenti proposti dalle scienze dell’azione, in particolare 

utilizzando i metodi dell’analisi quantitativa e qualitativa, di matrice sociologica.   

Si passa quindi, nel terzo momento, ad una problematizzazione del reale 

attraverso l’approccio ermeneutico-critico e valutativo: si tratta di formulare il «giudizio 

pastorale», una valutazione teologico-pratica della situazione, per stabilire se e quanto 

una determinata prassi sia conforme sia al Vangelo che alle attese umane in prospettiva 

evangelica.  

In una situazione così descritta e interpretata sarà possibile discernere l’irruzione 

attuale dello Spirito nella storia o, al contrario, il manifestarsi di una situazione di non 

salvezza.  

Si tratta del quarto momento, kairologico o normativo, in cui dovrebbero essere 

individuati i «segni dei tempi e dei luoghi», vera categoria teologica della quale è 

possibile il riconoscimento solo attraverso «una previa analisi interpretativa e valutativa 

condotta con criteri di fede»91.  

   

 

 

                                                 
89 L’autore, nel delineare lo status della disciplina, aveva affermato il superamento di ogni metodo 
‘esclusivamente’ deduttivo o induttivo: cfr. p. es. ibid.,14. 
90 «I criteri teologici possono essere, secondo i casi, principi dottrinali, valori evangelici, norme morali, 
modelli ecclesiali, atteggiamenti spirituali, comportamenti operativi, valori tradizionali e/o esperienziali, 
aspirazioni profonde ecc.», ibid., 84. 
91 Ibid., 89. 
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1.2.1.2  Tre livelli di discernimento profetico 

Nella fase kairologica, attraverso il dipanarsi dei quattro momenti del metodo, si 

giunge ad operare un discernimento che potremmo definire di primo livello, o 

discenimento profetico dell’esistente: «esso consiste in un’apertura di fede 

all’illuminazione interiore dello Spirito di Dio che abilita a percepirne la presenza 

operativa (la prassi di Dio) nell’attuale comunità umana»92.  

Operare tale discernimento, il cui soggetto è la comunità cristiana, richiede 

alcune precise caratteristiche: esso è atto teologale, in cui è all’opera lo Spirito di Dio al 

quale occorre disporsi in atteggiamento di apertura; è operazione morale e sapienziale; è 

opera del singolo fedele in quanto parte di un organismo comunitario; è operazione 

intellettuale. Attraverso di esso possono essere individuati gli imperativi pastorali, ossia 

«le vie che la comunità cristiana deve percorrere per evangelizzare la gente del territorio 

in cui essa vive ed opera»93. 

Una volta individuati gli imperativi del presente si passa alla fase progettuale in 

cui, attraverso il medesimo intreccio metodologico, la riflessione teologico-pratica è 

chiamata a proiettare il proprio sguardo sul futuro, realizzando un discernimento 

profetico dell’avvenire, teso ad indicare mete a medio e lungo termine. Sono 

indispensabili, per una loro corretta individuazione, i risultati della prima fase 

kairologica. 

La terza fase, strategica, è la più delicata. Si tratta infatti di realizzare un 

discernimento profetico operativo, per individuare rigorosamente il complesso di fattori 

e di elementi attraverso cui promuovere il passaggio dalla prassi vigente a quella 

riprogettata.  

È la fase che si confronta più direttamente con le possibilità concrete e le risorse 

umane e materiali presenti in una realtà, stabilisce tempi e modi di intervento, 

predispone momenti di verifica. 

  

 

                                                 
92 Ibid., 90. 
93 Ibid., 92. 
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1.2.2 Rilettura prospettica   

 

L’impostazione teologico-pratica che stiamo considerando si distingue per una 

caratteristica importante: si tratta di un lavoro molto propositivo, che tende a delineare 

con precisione gli itinerari operativi e a fornire risposte pastorali.  

Nell’arco della sua lunga ricerca l’autore realizza un continuo aggiornamento, 

generando una proposta che non solo considera i diversi contributi ricavati dalla 

ricognizione storica passata e recente, ma si sforza positivamente di tenerli insieme in 

modo critico. L’esposizione è sistematica, esauriente ma sufficientemente sintetica per 

evitare il senso di dispersione. La parola chiave per la comprensione è ‘progettualità’: 

tutta la ricerca è protesa verso il futuro, lo stesso discernimento è caratterizzato con 

l’aggettivo ‘profetico’, a cui possiamo riconoscere una duplice valenza.  

Dal punto di vista biblico è possibile individuare ed accogliere una prospettiva 

secondo la quale il profeta, sentinella della storia, è anche educatore della speranza, 

colui che aiuta a vedere il presente con gli occhi di Dio ed è capace di proiettare la 

nostra attesa verso il regno94. Si tratta quindi di una accezione di carattere spirituale. 

D’altro canto, Midali afferma espressamente di impostare il proprio lavoro secondo la 

logica regno-centrica, consentendoci di declinare l’aggettivo ‘profetico’ in una 

accezione di carattere storico: la ricerca fondamentale verte intorno alla possibilità 

concreta che la convivenza umana, nei suoi diversi aspetti culturali, sociali, economici, 

politici, si apra all’accoglienza del regno di Dio che viene, abbracciandone i valori95. 

Anche in questa opzione si manifesta la cura per il confronto attivo con il reale.  

Midali ribadisce poi la propria scelta a favore di una articolazione a livello 

prassico, ponendosi in dialogo con il metodo di «alcune attendibili teologie della 

liberazione, che partono da una prassi cristiana, animata da fede e carità operosa, diretta 
                                                 
94 Cfr. L. ALONSO SCHÖKEL – J. L. SICRE DIAZ, I Profeti, Borla, Milano 19963, 16-27.  
95 Per approfondire il concetto di ‘Regno di Dio’ nella sua radice evangelica cfr. M. BORDONI, Gesù di 
Nazaret. Presenza, memoria, attesa, Queriniana, Brescia 20004, pp. 133-159; B. FORTE, Gesù di Nazaret. 
Storia di Dio, Dio della storia, San Paolo, Cinisello Balsamo 19978, pp. 195-200; H. KESSLER, 
Cristologia, Queriniana, Brescia 2001, pp. 43-49; H. MERKLEIN, La signoria di Dio nell’annuncio di 
Gesù, Paideia, Brescia 1994. Sulle diverse interpretazioni dell’idea lungo la storia della Chiesa, 
rimandiamo a V. SUBILIA, Il Regno di Dio. Interpretazioni nel corso dei secoli, Claudiana, Torino 1993; 
M. BUSSMANN, Regno di Dio. II. Storia, in P. EICHER (a cura), Enciclopedia teologica, Queriniana, 
Brescia 1989, pp. 842-851. 
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a liberare da situazioni di ingiusta oppressione e a procurare vita in pienezza, 

specialmente a immense masse di diseredati e crocifissi»96. L’autore in tal modo 

arricchisce la propria riflessione di alcuni elementi fecondi, riuscendo nel contempo ad 

evitare le derive autocefale che hanno segnato lo sviluppo di questa impostazione 

teologica, soprattutto in ambito latinoamericano.  

Nello sviluppo diacronico di questo progetto di teologia pratica, infine, l’aspetto 

normativo viene assumendo un ruolo più incisivo. Infatti nella recente rielaborazione il 

momento criteriologico è collocato in apertura di ogni fase, con l’intento di chiarire fin 

da subito i criteri teologici con cui porre in dialogo il reale.  

Si tratta di un cambiamento importante in quanto, nella precedente struttura 

metodologica, tale momento costituiva il terzo passo, da compiersi dopo gli approcci 

descrittivo e valutativo97.  

 

1.2.2.1 Domande aperte e strade nuove 

La prolungata frequentazione dell’ambito teologico-pratico, insieme alle 

molteplici sollecitazioni provenienti dalla realtà pastorale, hanno contribuito alla 

configurazione di una proposta che cerca di valorizzare tutto ciò che di buono è emerso 

nel panorama disciplinare, articolando coerentemente le varie suggestioni: si tratta di un 

lavoro non privo di difficoltà, anche a parere dell’autore98; potremmo chiederci se la 

completezza ricercata non contempli anche il rischio di condurre ad una certa 

farraginosità, o di scivolare in una deriva concordista. Se, quindi, è assai apprezzabile il 

tentativo di far proprio ogni stimolo positivo, la complessità conseguente tende a ridurre 

la praticabilità del metodo, perché nel misurarsi con le concrete esigenze pastorali è 

necessario disporre di forme di approccio semplici e mirate, anche a costo di rinunciare 

in parte alla completezza e al rigore dei procedimenti.     
                                                 
96 M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 32. 
97 Nella quinta parte dell’opera, oggi rivisitata, potevamo leggere: «In ognuna di queste fasi vanno distinti 
vari momenti: quello fenomenologico o descrittivo; quello critico, problematizzante, interpretativo o 
ermeneutico e valutativo; quello criteriologico; quello normativo», MIDALI, Teologia pratica. 1…, 403-
425, qui 403. In tale cambiamento potremmo forse individuare la viva preoccupazione di garantire la 
teologicità e l’ecclesialità della proposta, a fronte di possibili derive empiristiche. 
98 «Come emerge in modo innegabile dalla ricognizione fatta […] identificare e configurare in maniera 
adeguata e accettabile il metodo o, meglio, lo specifico itinerario metodologico di questa disciplina 
teologica si è rivelato piuttosto difficile», M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 79. 



 

 54

Una delle asperità sottolineate dall’autore riguarda il motivo nodale del rapporto 

teoria-prassi e la composizione delle differenti comprensioni di tale rapporto presenti 

nel panorama filosofico e teologico99.  

 

«In ogni caso, riconosciuta la complessità e la disparità delle proposte, è possibile 

individuare alcuni plessi tematici attorno ai quali storicamente sono stati riuniti i vari 

problemi. Essi comprendono elementi o fattori costitutivi dell’azione o della prassi, 

vista nella sua struttura statica e nel suo divenire dinamico, per cui questa disciplina 

non può prescindere dall’affrontarli»100. 

 

Non è ben chiaro, tuttavia, che cosa intenda Midali sottolineando la differenza 

tra una ‘struttura statica’ dell’agire e un suo ‘divenire dinamico’: può l’agire essere 

statico? Possiamo inferire che anche in questa elaborazione emerga una idea di azione, e 

quindi di storia, seconda e sovrastrutturale rispetto ad un preesistente essere 

semplicemente presente101? Una non sufficiente tematizzazione di questo presupposto 

non rischia di condurre ad una rivisitazione del metodo in direzione velatamente 

deduttivistica? 

Il progetto teologico-pratico di Midali si mostra comunque innegabilmente 

articolato ed esauriente e, anche per questo, impegnativo. 

 

«La figura di teologia pratica delineata costituisce un progetto di massima piuttosto 

ambizioso. Senza dubbio, la sua rigorosa attuazione a raggio di riflessione generale e 

fondante e a raggio di singole discipline particolari, richiede l’acquisizione di una solida 

competenza di base in non poche scienze teologiche e umane interessate al medesimo 

oggetto di studio»102.  

 

                                                 
99 «Le maggiori difficoltà incontrate sono riconducibili a differenti comprensioni del rapporto tra teoria e 
prassi in ambito filosofico e teologico», ibid.. 
100 Ibid., 51. 
101 Per approfondire questo concetto e le sue radici rimandiamo a quanto detto supra, § 1.1.2.1. 
102 M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 182. 
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Di conseguenza «fare il teologo pratico o il pastoralista è compito non meno 

esigente e gravoso di quello ad esempio del biblista o del teologo sistematico»103: in tal 

modo viene elevato un appello molto forte alla responsabilità del singolo studioso. 

 Emerge allora la domanda intorno alla possibilità concreta di formare un 

numero adeguato di teologi pastoralisti plurispecializzati, che siano cioè competenti 

nelle molteplici discipline implicate. La ricerca interdisciplinare, infatti, è una delle 

piste di riflessione intorno a cui Midali ritiene sia necessario lavorare ulteriormente: «gli 

autori la prospettano diversamente e si deve  onestamente riconoscere che, nell’ambito 

di questa disciplina, la collaborazione soprattutto con le scienze umane è tuttora 

piuttosto timida, incipiente e carica di reciproche diffidenze»104.  

In merito a tale strada ancora aperta, sarebbe interessante valutare l’ipotesi di 

perseguire l’obiettivo dell’interdisciplinarietà, intra- ed extra-teologica, attraverso 

l’interazione di più soggetti, ossia pensando concretamente di realizzare il dialogo 

disciplinare nella forma costitutiva di ‘dialogo tra studiosi’, ciascuno con la propria 

specializzazione. Si tratterebbe allora di integrare la riflessione metodologica 

delineando con precisione le caratteristiche di una ‘equipe multidisciplinare tipica’.  

Uno strutturato lavoro di equipe, tra l’altro, potrebbe forse contribuire a ridurre il 

rischio della scarsa incisività che segna alcune proposte teologico-pratiche, come anche 

il nostro autore rileva105.  

 

1.2.2.2  «Segni dei tempi e dei luoghi» 

In questa proposta viene attribuito un ruolo particolare ai «segni dei tempi e dei 

luoghi»106. 

Riferendosi al dettato conciliare, l’autore definisce i «segni dei tempi» come fatti 

o eventi che racchiudono in se stessi un duplice significato: possono essere interpretati 

dal punto di vista storico-sociologico, qualora si sottolinei che essi designano 

                                                 
103 Ibid., 180. 
104 Ibid., 180-181. 
105 Secondo Midali  il deprezzamento che a volte ancora circonda la disciplina non è ingiustificato «se si 
hanno presenti certe pubblicazioni che si definiscono pastorali», ibid., 181. 
106 Cfr. ibid., 128-130; cfr. anche M. MIDALI, «Segni dei tempi», in M. MIDALI – R. TONELLI (a cura), 
Dizionario di Pastorale giovanile…, 862-866. 
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«fenomeni che per la loro generalizzazione e la loro frequenza caratterizzano un’epoca, 

ed attraverso i quali si esprimono i bisogni e le aspirazioni dell’umanità»107. Non si 

tratta, in tal caso, di considerare  qualche singolo evento, ma di aprirsi a ciò che 

nell’evento si mostra, si tratta cioè di riconoscere, all’interno di un avvenimento, 

l’espressione della sensibilità e dei valori verso i quali un’epoca è prevalentemente 

orientata. Dal momento che tali eventi rivelano spesso una caratterizzazione locale, 

l’autore sceglie di integrarne la denominazione in «segni dei tempi e dei luoghi». 

Attraverso il solo approccio storico-sociologico, però, non si esaurisce il senso 

della categoria, la quale ha anche un importante valore teologico: al riconoscimento di 

tale significato si perviene attraverso un giudizio di fede: il credente legge negli eventi 

storico-sociali il manifestarsi, ovvero l’occultarsi, di un’altra realtà che trascende gli 

eventi stessi, pur essendovi implicata. Questo non avviene in maniera estrinseca, come 

se lo Spirito di Dio si ritagliasse uno spazio di azione ulteriore e sovrapponibile all’agire 

umano: la presenza di Dio si manifesta «nella coscienza e nella volontà delle persone in 

quanto stanno alla radice dei fenomeni designati come segni dei tempi»108. Gli eventi 

emergono quindi come indicatori di questo incontro tra la libertà divina e la libertà 

umana, ne costituiscono un segno. Si tratta allora di riconoscere, in ciò che accade, non 

solo le aspirazioni di un’epoca ma l’opera dello Spirito Santo che, attraverso l’agire di 

ogni singolo uomo e degli uomini insieme, guida la storia verso la propria realizzazione.  

I «segni dei tempi e dei luoghi» costituiscono pertanto un preciso luogo 

teologico, da affiancare ai tradizionali109. Per operare un discernimento in tal senso è 

indispensabile il ricorso alla Sacra Scrittura, in cui la storia si mostra ineluttabilmente 

come ‘via di Dio’110. 

                                                 
107 M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 128, che si riferisce all’elaborazione di Chenu: cfr.  M.-D. CHENU,  
La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi..., 19. 
108 M. MIDALI, «Segni dei tempi»…, 863. 
109 Il riferimento classico è ai loci theologici di Melchiorre Cano (†1560), il quale poneva la teologia sotto 
il segno dell’Autorità affermando che, a differenza di ogni altra disciplina, in teologia era l’Autorità ad 
avere la preminenza sulla ragione. I loci theologici che Cano indicava, quindi, si distinguevano secondo 
una scala composta da dieci gradini che, partendo dall’autorità della Sacra Scrittura, concludeva con 
l’autorità della storia. Egli partiva dal presupposto che in  teologia non ci fosse ormai più nulla da 
scoprire (secondo Colombo in questa posizione è insito il rifiuto della storia). Il concetto si è variamente 
sviluppato nel corso della storia della teologia: per un approfondimento cfr. G. COLOMBO, La ragione 
teologica, Glossa, Milano 1995, 320-335. 
110 M. MIDALI, Teologia pratica. 5…, 130. 
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1.3 LA TEOLOGIA PRATICA COME TEORIA TEOLOGICA 

DELL'ESPERIENZA CREDENTE NEL PRESENTE  
 

La figura di teologia pratica come teoria teologica dell'esperienza credente nel 

presente viene sviluppata nell’ambito della Facoltà Teologica dell’Italia Settentrionale. 

Il confronto con questa  riflessione è particolarmente stimolante, per l’attenzione alla 

fondamentale unitarietà della teologia e all’intreccio teoretico-metodologico che 

caratterizzano ogni ricerca particolare della FTIS111.  

La teologia pratica, in questo quadro, non viene intesa come un settore isolato 

nell’ambito del lavoro universitario, ma come il tentativo di rispondere alla necessità, 

diffusamente avvertita, di elaborare linee orientative per l’azione pastorale della Chiesa, 

in prospettiva interdisciplinare e con una spiccata attenzione alle forme storiche 

concrete in cui si colloca, e che di fatto assume, il ministero ecclesiale112. 

 

 

 

 
                                                 
111 Per una chiara esposizione dell’orientamento teologico della FTIS, cfr. 
http://www.teologiamilano.it/pls/teologiamilano/v3_s2ew_consultazione.mostra_pagina?id_pagina=27  
in cui leggiamo che: «[…] una prima caratteristica programmatica della Facoltà [è] quella di contrastare 
la frammentazione del discorso teologico a cui concluderebbe una pura e semplice “resa” alla pluralità 
delle discipline teologiche, o addirittura delle “teologie”. Pluralità infatti non può darsi altro che 
nell’ambito di una comune o più fondamentale ricerca dell’identità della teologia. Appunto il riferimento 
a tale identità fondamentale può e deve controllare il legittimo pluralismo, impedendo che esso diventi 
arbitrio». 
112 Un tale orientamento fondamentale ha promosso, tra l’altro, l’interesse per l’aspetto pratico della 
teologia in molti degli studiosi più conosciuti che operano nell’ambito della FTIS. Ricordiamo a puro 
titolo esemplificativo S. UBBIALI, La svolta pratica in campo teologico, in G. ANGELINI – S. MACCHI 
(edd.), La teologia del novecento. Momenti maggiori e questioni aperte, Glossa, Milano 2008, 469-527; 
G. ANGELINI,  Teologia, Chiesa e cultura nella stagione postmoderna, in ibid., 695-783; ID., Agire 
pastorale e sapere teologico, in A.A. V.V., Invito alla teologia. III..., 3-45. Tra coloro poi che più 
direttamente si occupano di questioni pastorali, si distingue il lavoro di Luca Bressan, di cui si rileva 
l’intensa attività specialmente inerente l’aspetto comunitario della teologia e della prassi pastorale: cfr. L. 
BRESSAN, Iniziazione cristiana e parrocchia. Suggerimenti per ripensare una prassi pastorale, Ancora, 
Milano 2002; ID., La parrocchia oggi. Identità, trasformazioni, sfide, EDB, Bologna 2004; ID., La 
prospettiva dell’engendrement come stimolo alla teologia pratica, in «Teologia» 32 (2007), 382-391; ID., 
Pratiche ecclesiali di ascolto e questione del metodo..., cit.; L. BRESSAN – L. DIOTALLEVI, Tra le case 
degli uomini. Presente e «possibilità» della parrocchia italiana, Cittadella, Assisi 2006; L. SORAVITO – 
L. BRESSAN, Il rinnovamento della parrocchia in una società che cambia, EMP, Padova 2007.   
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1.3.1 Praticare la fede nel tempo della Chiesa: la ricerca di Bruno Seveso 

 

La ricerca teologico-pratica che si sviluppa nell’ambito della FTIS trova una 

significativa espressione nell’opera del pastoralista Bruno Seveso113. Fin dal suo lavoro 

ormai classico, Edificare la Chiesa, egli poneva a tema «l’esigenza di recuperare una 

teoria esplicitamente teologica della prassi ecclesiale»114: avviato al superamento, 

almeno a livello di studi, il modello scolastico di scienza che descriveva il sapere come 

apodittico e la prassi come deduttiva, si trattava, allora come oggi, di sfuggire al rischio 

contrario, vale a dire la riduzione della disciplina entro il paradigma empirico. Alle 

provocazioni della prassi ecclesiale, infatti, si può pensare di rispondere attraverso il 

rimando immediato alle attese e ai bisogni dell’uomo, e quindi alle discipline che di tali 

attese si occupano, come la psicologia, la sociologia, le teorie dell’agire comunicativo. 

In tal modo però non si accede allo spessore veritativo della prassi credente: in essa 

l’agire storico è inscindibilmente legato ad una esperienza di senso, che chiede di essere 

dischiusa attraverso l’approccio teologico115. Seveso delineava quindi tre «costanti» da 

considerare nella ricerca teologico-pastorale, indispensabili per avvicinare la 

complessità dell’agire credente nella storia: verità teologica, situazione storica, 

riferimento operativo116. 

                                                 
113 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede..., XIII. Tra le sue numerose pubblicazioni ricordiamo anche: 
ID., Edificare la Chiesa. La teologia pastorale e i suoi problemi, LDC Leumann, Torino 1982; ID., 
Identità teoretica della teologia pastorale nell’attuale dibattito teologico, in P. VISENTIN – A. N. TERRIN – 
R. CECOLIN (edd.), Una liturgia per l’uomo. La liturgia pastorale e i suoi compiti, EMP, Padova 1986, 
48-64; ID., La parrocchia e la teologia, in G. AMBROSIO (et al.), Chiesa e parrocchia, LDC, Leumann 
(To), 1989, 9-52; ID., Pastorale e teologia pastorale, in «Teologia» 15 (1990), 226-242; ID.,  L' immagine 
attuale della teologia pastorale, in «Credereoggi» 15 (1995), 4-22; ID., Tracciati e prospettive di teologia 
pastorale in contesto italiano, in ANTHONY F.-V. (a cura) Seguire i percorsi dello Spirito. Studi in onore 
del prof. Mario Midali, LAS, Roma 1999, 25-46; ID., Sulla lettura ‘teologica’ del tempo presente, in 
«Teologia» 26 (2001), 359-384; ID., Teologia pastorale e cifre sintetiche della riforma ecclesiale, in G. 
ANGELINI – M. VERGOTTINI, Invito alla teologia. III…, 63-94;  ID., Sfide e provocazioni attuali per la 
pastorale, in G. TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), Teologia Pastorale in Europa..., 309-342; ID., Per 
una ripresa della figura teologico-pastorale, in ibid., 343-360; ID., L’oggetto [formale] della teologia 
pastorale: una questione aperta, «Orientamenti Pastorali» 8/2007, 46-73; la curatela di B. SEVESO – L. 
PACOMIO (a cura), Enciclopedia di pastorale, 4 voll., Ed. Piemme, Casale Monferrato 1992, in cui 
troviamo le voci: B. SEVESO., Per una definizione di «pastorale», in ibid.,  1, 5-36; ID., Teologia 
Pastorale, in ibid., 1, 401-432. 
114 B. SEVESO,  Edificare la Chiesa…, 372. 
115 Cfr. ibid., 390-393. 
116 Cfr. ibid., 377-378. 
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Nel suo trentennale lavoro l’autore non ha mancato di avvicinare e approfondire 

i contributi allo sviluppo disciplinare emergenti nei vari contesti ecclesiali; tuttavia 

possiamo dire che la sua ricerca si sia sviluppata organicamente in sostanziale fedeltà 

all’impianto di origine117. Oggi essa è adeguatamente rappresentata da una recente, 

impegnativa pubblicazione nella quale l’autore riprende le linee di fondo della teologia 

pastorale, proponendo un articolato quadro di comprensione della materia118.  

L’esigenza e la pertinenza della teologia pastorale nel complesso delle discipline 

teologiche viene inscritta nel quadro della poliedrica situazione socioculturale  

contemporanea: «[…] la somma opportunità dell’intervento del momento riflessivo 

proprio della teologia [pastorale] appare ulteriormente raccomandata dalla complessità 

del compito cristiano nel contesto moderno»119. Tale complessità si riverbera anche 

sulla disciplina stessa che, proprio per il suo carattere di approccio critico alla pratica 

della fede nella storia, «si delinea nel luogo di interferenza di linee molteplici»120: essa 

                                                 
117 «En ese arco de tiempo, el autor ha estado atento a analizar y contrastar las nuevas aportaciones en la 
materia,  favoreciendo con ello una cierta evolución en su pensamiento. Sin embargo, non parece que 
resaltan más los elementos de continuidad, ciertamente enriquecida, pero sin sustanciales cambios 
respecto a un planteamiento de fondo que se mantiene bastante constante», Á. GRANADOS TEMES, 
Identitad y método de la teología pastoral. Ocho protagonistas del debate contemporáneo, Edicep, 
Valencia 2010, 21. 
118 Nell’ultimo lavoro, tra l’altro, viene riproposta sinteticamente l’annosa questione inerente la 
denominazione della disciplina, che l’autore ritiene non costituire ostacolo di rilievo alla reciproca 
comprensione. In generale, egli utilizza il lemma ‘teologia pastorale’, che quindi anche in questa fase di 
confronto con il suo lavoro verrà di norma preferito a ‘teologia pratica’: cfr. B. SEVESO, La pratica della 
fede…, 18-19 e 725-726; rimandiamo alla consultazione diretta per eventuali, ulteriori approfondimenti 
inerenti questa come altre tematiche: la complessità e la ricchezza del testo, infatti, non ne consentono qui 
che una trattazione per brevissimi cenni.   
119 Ibid., 723; cfr. anche ibid., 798-799. L’autore riconduce la qualità teologica della disciplina nella 
domanda di intelligenza di fede che affiora nell'azione pastorale e che non trova altrove risposta 
esauriente: «Questa [la teologia pastorale] non deriva da una articolazione della teologia. Non è per un 
bisogno della teologia che esiste la teologia pastorale. In particolare essa non rappresenta un 
prolungamento della ecclesiologia a fini pratici. Si forma e si fonda piuttosto a partire da una richiesta di 
intelligenza che è insita nell'agire pastorale. La domanda non si limita alle strutture sempre valide della 
vita nella fede, ma interroga circa le forme concrete di attuazione», B. SEVESO, Teologia Pastorale, in B. 
SEVESO – L. PACOMIO (a cura), Enciclopedia di pastorale. 1…, 401-432, qui 431. 
120 B. SEVESO, La pratica della fede…, 726. L’autore rileva anche come la teologia pastorale, in una 
congiuntura culturale complessa come l’attuale, condivida con ogni conoscenza che si voglia definire 
‘scientifica’ la fatica connessa con la mobilità del proprio quadro concettuale; ogni scienza è chiamata, 
per la velocità dei cambiamenti e delle acquisizioni, «all’impegno di esibire le proprie credenziali 
epistemologiche, senza nulla dare per scontato». In tale linea si dischiude la possibilità di superare 
finalmente le contestazioni sollevate nei confronti della teologia pastorale da parte della comunità 
teologica che ancora fatica a dare credito alla disciplina, gravandola del sospetto di inconsistenza 
teologica e scientifica: cfr. ibid., 724-725.  
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infatti «è teologia nella prospettiva dell’agire: è agire che muove dall’impatto con una 

situazione e tende all’istruzione di un agire, nella concretezza della situazione»121.  

Questo dato di fatto implica quindi che la teologia pastorale sia chiamata a 

collocarsi in modo sensato in una rete di saperi di carattere teologico, scientifico, 

umanistico; con essi la disciplina, pur tra le note difficoltà che ne hanno segnato la 

storia, ha continuato e continua a cercare relazioni adeguate122. Molti passi avanti sono 

stati compiuti in questa direzione, basti pensare allo snodo costituito dall’assise 

conciliare e dalla pubblicazione del manuale di Rahner che, quasi in contemporanea 

seppur per vie diverse, hanno impresso una significativa accelerazione verso il 

superamento di alcuni paradigmi con cui generalmente veniva interpretata l’azione 

teologico-pastorale sia in ambito cattolico che protestante.  

In primo luogo è stata ridisegnata la relazione tra la teologia pastorale e la 

dogmatica, promuovendo l’indebolimento del paradigma applicativo secondo cui la 

teologia pastorale aveva semplicemente una funzione derivata e, appunto, applicativa: 

«il rapporto alla dogmatica, e precisamente alla ecclesiologia, non è di derivazione ma è 

formulato in termini di “incrocio tematico”»123; una corretta rilettura ecclesiologica ha 

permesso poi di accantonare la visione che riduceva la pastorale all’azione del pastore, e 

ha favorito una autentica collocazione storica dell’agire ecclesiale: anche la relazione tra 

teologia pastorale e storia si avviava così ad un serio ripensamento. Inoltre si andava 

delineando la necessità, e il problema, del confronto con le discipline empiriche, che 

avvicinano da una diversa prospettiva la prassi umana ed ecclesiale. Il rapporto con tali 

discipline è indispensabile se l’intento proprio della disciplina è intensificare la 

competenza, intesa come capacità a muoversi in un luogo in modo pertinente, ad 

articolare i processi storici in cui si dà esperienza credente124.  

Nel frattempo, nel dopo concilio, si sono dischiuse e acuite sempre nuove 

problematiche socioculturali e sono emerse diverse figure di pastorale (aggiornamento, 

                                                 
121 Ibid., 721.  
122 Il testo di Seveso propone un’ampia e variegata trattazione di questo percorso, sia dal punto di vista 
globale che attraverso un’analisi diacronica degli sviluppi della disciplina stessa: cfr. in partic. ibid., 729-
865. 
123 Ibid., 823. 
124 Cfr. B. SEVESO, L’oggetto [formale] della teologia pastorale…, 46. 
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evangelizzazione, inculturazione, nuova evangelizzazione…) attraverso le quali si è 

cercato di conferire alla disciplina una forma coerente con le emergenze del proprio 

tempo. L’autore sottolinea come la portata innovativa di tali figure sia stata spesso 

smorzata da reiterati tentativi di una loro concettualizzazione125. Questo non significa 

che gli sforzi di intelligenza della struttura e delle condizioni proprie dell’agire cristiano 

siano sterili, ma testimonia la necessità di procedere sempre di nuovo ad una ripresa 

coerente ed incisiva dell’iniziativa cristiana, nella considerazione attenta del 

destinatario. 

Ciò che rende interessante il confronto con tali figure è il fatto che ciascuna di 

esse è portatrice «di una architettura d’agire»126: esprimono, nel modo loro peculiare, 

diversi stili di approccio alla vita cristiana, mostrandone nel contempo la molteplicità, 

sempre eccedente rispetto ad ogni nostro tentativo di ricondurla entro uno schema 

inclusivo.  

Tuttavia, nonostante questa eccedenza o forse proprio a causa dell’ampiezza di 

significati che essa dischiude, la teologia pratica è vivamente chiamata ad individuare, 

come ogni disciplina che voglia costituirsi come tale nel campo del sapere, propri 

quadri concettuali, modalità di accesso alla realtà, metodologie127. Nel corso della sua 

storia questo intento ha trovato svariate concretizzazioni, proprio perché «[…] la 

teologia pastorale attinge la propria ragion d’essere dal fatto che la Chiesa è realtà che si 

edifica nella storia e la pratica della fede è momento dell’umano che si dà in modo 

storico»128.  

Tentiamo qui di mettere in evidenza alcuni elementi teorici strutturanti il 

modello di teologia pastorale proposto dall’autore, ricordando che si tratterà solo di 

brevissimi cenni.   

 

 

                                                 
125 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 758-759; l’autore offre un’attenta rilettura di queste diverse 
figure anche in ID., Teologia pastorale e cifre sintetiche della riforma ecclesiale…, in partic. 63-81. 
126 B. SEVESO, La pratica della fede…, 762. 
127 Cfr. ibid., 720. 
128 Ibid., 728; come possiamo verificare anche attraverso i brevi cenni qui consentiti, la riflessione di 
Seveso si dipana con continuità intorno ai nuclei portanti che la contraddistinguono fin dall’inizio. 
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1.3.1.1  Quadri concettuali 

La chiarificazione in merito all’oggetto formale che inerisce ad una disciplina 

scientifica tende a mostrare quale tipo di razionalità la disciplina stessa metta in gioco, 

quale punto di vista le sia specifico, quale figura di sapere essa configuri129.  

La teologia pastorale, secondo la prospettiva di Seveso, si interroga in merito 

all’agire credente nella storia, cioè a quell’agire che si esplica qui e ora, alla luce della 

fede e con il sostegno dello Spirito Santo130: si tratta quindi di un sapere che si struttura 

intorno a tre coordinate, la prima di carattere spaziale/locale (qui), la seconda di 

carattere temporale (ora), la terza di carattere teologale (alla luce della fede)131.  

Oggetto materiale della disciplina, ciò che viene studiato così come si presenta 

‘qui – ora – alla luce della fede’, è l’agire della Chiesa nel compimento della sua 

missione; di conseguenza «i fattori che intervengono nella configurazione dell’agire che 

nasce dalla fede e le problematiche che vi sono implicate diventano oggetto di indagine 

della teologia pastorale»132. Questa generalissima identificazione oggettuale trova 

giustificazione nell’ampiezza e nella varietà delle tematiche in cui si è via via 

sedimentata la riflessione teologico-pastorale133. Concretamente possono però essere 

indicate alcune forme principali dell’agire cristiano ed ecclesiale134: 

- Preghiera: le varie forme di pietà personale; le celebrazioni comunitarie; 

- Discorso: la Chiesa al servizio della Parola di Dio; la catechesi; 

- Biografia: le diverse età della vita, la generazione, le relazioni; 

- Comunità: la tradizione parrocchiale e le ristrutturazioni in corso; 

- Cittadinanza: l’esperienza cristiana tra politica, cultura, società. 

                                                 
129 Cfr. B. SEVESO, Edificare la Chiesa…, 389-397. 
130 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 758. In un articolo del 2007 Seveso afferma che oggetto 
materiale della disciplina è il campo semantico segnato da “pastorale”, campo che include altre 
definizioni più vivide, preferite nel post-concilio (come evangelizzazione, missione, carità…); oggetto 
formale proprio della teologia pastorale è «l'esperienza credente che prende corpo nel presente (kairòs)». 
Intento proprio è intensificare la competenza (intesa come capacità di muoversi in un luogo in modo 
pertinente) ad articolare i processi storici in cui si dà esperienza credente: cfr. B. SEVESO, L’oggetto 
[formale] della teologia pastorale…, cit.. 
131 Intorno a tali coordinate, come l’autore stesso afferma a p. XIII, è strutturata l’opera B. SEVESO, La 
pratica della fede…, cit.. 
132 Ibid., 727. 
133 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 377-384 . 
134 Cfr. ibid., 386-390. 
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Come possiamo immediatamente vedere, in queste pratiche si esprime molto di 

ciò intorno a cui la teologia tutta si è globalmente interrogata nel corso della sua storia. 

Infatti, come ritenevano i padri della Chiesa, «il lavoro di intelligenza della fede è 

naturalmente volto alla promozione della vita cristiana»135. La teologia, quindi, porta 

inscritta in profondità una destinazione pratica che è stata in parte dimenticata, in favore 

del rilievo dato alla sua natura speculativa, anche per il prevalere, nel medioevo, della 

posizione tomista sulla scotista136. Nell’attuale contesto storico dobbiamo riconoscere 

che «la rimodulazione in unità del discorso della fede nel segno della destinazione 

pratica dell’intera teologia corrisponde, del resto, alle esigenze di una rinnovata 

comprensione della Rivelazione e della fede a fronte delle istanze della mentalità 

contemporanea»137.  

In questa prospettiva si inquadra una significativa variazione concettuale 

presente nell’opera di Seveso: viene promosso non tanto l’abbandono quanto il 

                                                 
135 Ibid., 739. 
136 «La posizione di Tommaso a favore della qualità maggiormente teoretica della teologia, a partire dal 
fine, prevale sulla concezione ‘pratica’ di Duns Scoto, imperniata sull’articolazione dell’oggetto della 
teologia»: ibid., 740; cfr. anche 739-741. La vocazione pratica della teologia è approfondita anche in W. 
PANNENBERG, Epistemologia e teologia, Queriniana, Brescia 1975, 218-228. Una riflessione in merito al 
pensiero di Duns Scoto è reperibile in O. TODISCO, La libertà creativa. La modernità del pensiero 
francescano, EMP, Padova 2010, 175-250; il testo è dedicato a «l’impegnativo programma di porre mano 
a una diversa lettura del logos, non più in termini di verità (assolutismo) né in termini di assenza di verità 
(relativismo), ma in termini di libertà creativa, di cui le verità sono l’espressione, discutibile e provvisoria 
(pluralismo). La libertà, volto originario dell’essere […] viene posta all’inizio del percorso, non al suo 
termine» (ibid., 560-561); «la libertà implica la storia, e cioè eventi che potrebbero non accadere – dalla 
creazione alla rivelazione, alla grazia – e, come risposta, l’accoglienza o il rifiuto. Natura e storia, o anche 
la natura, effetto di un gesto di libertà [di Dio], e dunque a suo modo, già storia, fa spazio alla nostra 
storia, tessuta delle nostre relazioni e progetti o risposte» (ibid., 229-230). Todisco afferma anche che «il 
partire dalla libertà creativa, volto di Dio e volto dell’uomo, sembra che dissipi ogni pregiudizio della 
filosofia verso la teologia, dal momento che il banco di prova è la prassi – per Scoto ‘theologia est 
scientia practica’ - e dunque non enunciati teorici ma effettiva condotta di vita, per le ovvie implicazioni 
esistenzali – o si è liberi sul campo e allora il discorso sulla libertà è credibile, o altrimenti risulta 
illegittimo. Pare che si tratti di un capitolo nuovo, perché di mutuo ed effettivo sostegno nell’ardua 
decifrazione dei segni dei tempi», O. TODISCO, Tendenziale praticità della teoria. Implicazioni 
esistenziali del primato della libertà in G. Duns Scoto, Intervento del 24/03/2011, Seminario “Il pratico e 
le pratiche tra filosofia e teologia”, Promanuscripto FTTr – Padova; un’ampia sintesi in ID., La libertà 
creativa anima della prassi in G. Duns Scoto, in  «Studia Patavina» LIX (1/2012), 49-66. 
137 B. SEVESO, La pratica della fede…, 741. 



 

 64

superamento inclusivo del classico binomio teoria-prassi, attraverso la valorizzazione 

della coppia pratico-pratiche138.  

La categoria del ‘pratico’ esprime la circolarità tra momento prassico e momento 

teorico nella teologia139: designa le condizioni e il fondamento dell’agire umano 

sottolineando l’articolazione tra coscienza credente e azione cristiana/ecclesiale. La 

nozione di coscienza, implicata nell’istanza del ‘pratico’, pone in relazione la 

percezione concreta del soggetto con il suo protendere all’agire in base ad un obiettivo, 

coinvolge quindi la sua libertà e volontà140. 

L’istanza del ‘pratico’ si coglie e si esprime nelle singole pratiche (cioè le azioni 

realizzate, la loro portata di senso, la loro rilevanza per la formazione dell’identità, delle 

relazioni con gli altri e con Dio), senza esaurirsi in esse: si avverte, infatti, sempre uno 

scarto per cui «ciò che è dato è più di ciò che intendiamo e intendiamo più di quanto ci 

viene dato»141; in tale scarto si apre lo spazio all’intuizione dell’ulteriorità del reale e, in 

ultima analisi, alla trascendenza142. 

 

1.3.1.2 Modalità di accesso alla realtà 

Tutte le diverse pratiche in cui si concretizza l’agire cristiano ed ecclesiale sono 

tra loro distinte ed interconnesse, declinano diversamente la fede cristiana e chiedono di 

essere comprese nella loro singolarità e nelle loro relazioni, per far emergere l’unitarietà 

profonda che le contraddistingue e valorizzare al massimo grado la loro capacità di 

‘significare’ la salvezza. L’assunto di base con cui le si avvicina è che «ciò che si 

mostra ai sensi è in grado di significare qualcosa»143: il sapere teologico-pastorale, 

quindi, si  istituisce nel modo della percezione e si sviluppa nella tensione a cogliere il 

                                                 
138 Un interessante focus sul tema, frutto dei lavori di uno specifico seminario svoltosi presso la Facoltà 
Teologice del Triveneto, è in A.A. V.V., L’istanza del «pratico» in teologia, in «Studia Patavina» LIX 
(1/2012), 9-150. 
139 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 730-731. 
140Cfr. ibid., 717-719. 
141 Ibid., 718.  
142 In merito ricordiamo la riflessione blondeliana sull’azione, in cui troviamo descritta la percezione 
dello scarto insito nella successione di due stati di coscienza, il precedente ed il successivo all’incontro 
del conoscente con il conosciuto, scarto in cui si esprime l’azione generatrice: cfr. M. BLONDEL, 
L'azione…, 174-178.  
143 B. SEVESO, La pratica della fede…, 717. 
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nesso tra il dato e l’intenzione determinata che lo anima. In questo genere di approccio 

alle pratiche concrete è prefigurato un autentico impegno di interpretazione. La 

prospettiva gnoseologica che è più congeniale a tale scopo è quella ermeneutica, la 

quale «pone l’interpretazione come condizione strutturale del conoscere e individua il 

conoscere nella figura del comprendere»144. 

Si tratta di approfondire ciascuna pratica secondo le tre coordinate che, come 

abbiamo visto, strutturano l’approccio teologico-pastorale: si dovranno quindi 

considerare  la dimensione spaziale/contestuale, storica, teologica.  

In questo orizzonte entrano a pieno titolo alcuni elementi interpretativi per la cui 

focalizzazione è indispensabile far ricorso anche a scienze diverse dalla teologia e dalla 

filosofia, sua tradizionale interlocutrice: si tratta delle scienze umane e delle scienze 

sociali. La teologia pastorale, infatti, prendendosi carico dell’agire umano, sia pur in 

quella forma caratterizzata dalla dimensione di fede, si trova a doversi confrontare, oltre 

che con le condizioni congiunturali di carattere storico e sociale in cui tale agire si 

sviluppa, anche con le componenti strutturali dell’umano stesso145. Si pone quindi il 

problema del rapporto con i relativi saperi, la necessità del cui contributo è un dato 

assodato, mentre permane l’ormai annosa questione inerente le modalità di tale dialogo, 

questione declinata in vari modi nel corso del tempo. Ciò  che emerge dall’ampio 

quadro delineato dall’autore è l’esigenza ancora avvertita di articolare adeguatamente lo 

«snodo di differenza e correlazione» costituito dall’intreccio di esperienza (empirica) e 

tradizione (teologica) 146.  

 

«Con queste premesse, lo scambio e le interferenze che di fatto intervengono fra le 

scienze nel loro esercizio non si riducono a semplice acquisizione dei risultati di una 

disciplina da parte di un’altra, ma pongono in atto una riformulazione del rispettivo 

sguardo sulla realtà, promuovendo contestualmente una ricomposizione del proprio 

dispositivo di indagine»147. 

 
                                                 
144 B. SEVESO,  Edificare la Chiesa…, 394. 
145 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 774-781. 
146 Cfr. ibid., 781-797; 810. 
147 Ibid., 809. 
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Questa prospettiva si colloca sulla linea di un modello che può essere definito 

meta-disciplinare, che intende salvaguardare la dimensione conoscitiva e critica di 

ciascuna disciplina tenendo conto, contemporaneamente, dell’essenziale unitarietà del 

conoscere umano148. 

 

1.3.1.3 La questione metodologica  

Il primo elemento per una corretta metodologia è rinvenibile nella affidabile e 

coerente messa a punto del sapere teologico-pastorale, operazione complessa in quanto 

l’impianto teorico della disciplina si basa sull’articolata struttura del fenomeno pastorale 

stesso149. Quindi «il rigore metodico incomincia con la puntuale articolazione 

dell’oggetto: una fenomenologia dell’oggetto teologico-pastorale»150. Dobbiamo 

riconoscere che il nostro autore offre in tal senso un contributo straordinario, delineando 

con lucidità la complessa, vastissima e problematica realtà implicata in questa «regione 

dell’esperienza umana e cristiana», ma esprimendo anche la consapevolezza della 

impossibilità di venirne a capo totalmente. 

Probabilmente questa è una delle ragioni per cui, per quanto concerne la 

questione metodologica in senso stretto, non viene delineato alcun preciso itinerario, 

alcun metodo proprio, anche se vengono proposte indicazioni importanti in merito alle 

esigenze più sentite e alle attenzioni da non trascurare 151.   D’altra parte, fin dalle prime 

indicazioni inerenti l’approccio gnoseologico più adeguato in teologia pastorale, era 

                                                 
148 Cfr. Á. GRANADOS TEMES, Identitad y método de la teología pastoral…, 48. 
149 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 935. 
150 B. SEVESO, Per una ripresa della figura teologico-pastorale…, 347. 
151Per chiarire la posizione dell’autore può essere utile fare riferimento alla già citata pagina web della 
Facoltà Teologica dell’Italia Settentrionale a proposito dell’orientamento teologico della Facoltà stessa. 
Leggiamo tra l’altro: «detto altrimenti, la teologia non è sapere “metodico”; non è sapere i cui canoni di 
verità possano essere anzitutto formulati in astratto, per poi essere applicati ai singoli temi e problemi 
cristiani. Se con il termine “metodo” si intendessero appunto canoni di tal genere, secondo l’accezione 
prevalente nella storia del pensiero moderno, allora dovremmo dire che la Facoltà non solo non si occupa 
del “metodo”, ma non crede che sussista un “metodo” della teologia. L’idea della “verità” quale 
controllabilità (o verificabilità) degli asserti sulla base di un “metodo” definito una volta per tutte 
costituisce l’ideale del sapere scientifico moderno. L’ideale delle scienze della natura, anzitutto; ma poi 
anche, per molta parte, l’ideale della storiografia positiva»; il testo completo è consultabile in  
http://www.teologiamilano.it/pls/teologiamilano/v3_s2ew_consultazione.mostra_pagina?id_pagina=27 
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stata ventilata l’«impossibilità di organizzare metodicamente nelle singole fasi il 

processo interpretativo»152.  

Tale asserzione recisa viene in parte sfumata attraverso vari suggerimenti 

orientativi che, pur all’interno di un percorso in gran parte fenomenologico, trovano 

comunque uno spazio significativo153.   

Un primo elemento interessante è costituito dall’attenzione ai soggetti implicati 

nell’agire progettuale, attenzione che deve caratterizzare ogni metodologia teologico-

pastorale e che viene declinata principalmente dal versante operativo: si tratta di 

promuovere in essi determinate capacità, come «perspicacia nel cogliere il campo 

d’azione» e «sagacia nella predisposizione dell’agire», finalizzate ad una collocazione 

adeguata e responsabile nel flusso dell’agire ecclesiale. Tali «concretizzazioni 

preriflesse del sapere d’agire» a livello riflesso si tradurranno poi in organizzazione e 

pianificazione: competenza e prestazioni sono perciò strettamente intrecciati. Inoltre 

l’agire del cristiano è sostenuto dallo Spirito, che ne guida la comprensione aprendo 

anche alla corresponsabilità e consentendo la «corretta comunicazione con chi nella 

chiesa ha originariamente autorità»154.  

Dal versante oggettivo, l’autore rileva un eccessivo sbilanciamento sul futuro 

che ha caratterizzato la proposta della Chiesa nel post-concilio e di cui è sintomo il 

moltiplicarsi di programmazioni pastorali. E’ invece essenziale mantenere desta anche 

l’attenzione sul presente, che costituisce per l’uomo l’unica possibilità di «ipotecare il 

futuro»155. Occorre dare ordine al fattuale, evidenziare le connessioni interne alla prassi, 

non dimenticando di considerare sia la logica di base che sottende all’oggetto pastorale 

nel suo insieme, sia l’esplorazione puntuale di ciascuno specifico ambito. Si tratta di 

una duplice istanza che deve trovare composizione ordinata, per non rischiare di 

condurre, da una parte, all’astrattezza connessa con sguardi troppo proiettati su un 

                                                 
152 B. SEVESO,  Edificare la Chiesa…, 395. 
153 Definiamo fenomenologico il percorso svolto nella ricerca di Seveso perchè non si tratta di una 
proposta meramente descrittiva delle strutture fenomeniche ma di uno sforzo per esplicare la loro 
concettualità implicita; cfr. in proposito la voce «Fenomenico, fenomenologico», in N. ABBAGNANO – G. 
FORNERO, Dizionario di filosofia, UTET, Torino 20013, 472. 
154 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 720; ID., L’itinerario didattico della disciplina teologico-
pastorale…, 139-140. 
155 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 941. 
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futuro delineato in base a principi generali e, dall’altra, alla frammentazione di approcci 

troppo ripiegati sul presente, particolari, sganciati da un quadro di riferimento più 

ampio156.  Questo significa che, per ogni metodo,  

 

«devono invece essere messe a punto le condizioni per la realizzazione di  una effettiva 

comprensione credente della concrezione di Vangelo e situazione,  la cui riaffermazione 

di principio ha avuto impulsi notevoli negli spunti di “analisi teologica della situazione” 

o di “kairologia” già presenti nella letteratura teologico-pastorale degli anni 

Sessanta»157.   

 

Il passaggio dal principio alla praticabilità, tuttavia, è arduo. Una permanente 

difficoltà strutturale è costituita dall’estrinsecismo reciproco delle analisi teologica ed 

empirica di una situazione data. Nonostante le affermazioni programmatiche, non si è 

finora giunti alla coordinazione dei due approcci come coappartenenti all’unica 

esperienza di fede. Detto in altri termini, fatticità dell’azione (dato empirico) e 

universalità della teoria (dato teologico) si intersecano e costituiscono i due poli di 

qualsiasi metodologia teologico-pastorale, poli la cui armonizzazione è ancora lontana 

dall’essere realizzata.  

 Una mediazione interessante in tal senso è costituita dalla provocazione a 

configurare, attraverso la ricerca teologico-pratica, dei modelli di azione. Il modello 

infatti, pur rimanendo distante dall’agire di fatto, tende all’agire e lo provoca: «il 

modello è figura intermedia tra la fatticità dell’azione e l’universalità della teoria»158.  

La polarità che segna la disciplina emerge, come è possibile verificare, in 

diverse sfumature, ed è connessa con la sua destinazione ‘pratica’, che assume l’umano 

e lo declina a partire dalle pratiche che lo strutturano. Se, in un’intelligenza della fede 

che si impegna in questo ambito, è assodata la necessità di ricorrere alle conoscenze 

acquisite attraverso i ‘saperi dell’uomo’, permangono ancora dei problemi a livello delle 

concrete modalità intorno a cui istituire il dialogo.  
                                                 
156 Cfr. ibid., 938-939. 
157 B. SEVESO, Teologia Pastorale…, 428. 
158 Cfr. B. SEVESO, L’itinerario didattico della disciplina teologico-pastorale…, 139; cfr. anche ID., 
Teologia Pastorale…, 428. 
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Grande riscontro hanno avuto, particolarmente in alcuni ambiti culturali, i 

metodi di approccio interdisciplinare che fanno riferimento alla prospettiva empirica: 

«Quanto alla teologia pastorale, la delimitazione metodologica sulla base delle tecniche 

della ricerca empirico-sociale pone fine alla vaghezza metodologica da cui la disciplina 

è costantemente afflitta»159.  

L’assunzione di metodi scientifici, strutturati per lo più sul modello quantitativo 

proposto dalla scienza moderna, ha avuto ed ha l’effetto di conferire una sensazione di 

maggior solidità. Ma, pur trascurando le perplessità che il sapere metodico sta 

suscitando anche in ambito extra-teologico, ciò che chiede di essere ancora dibattuto è, 

come abbiamo visto, il rapporto tra dati empirici e asserti teologici: «da premesse 

teologiche non possono essere direttamente dedotte conclusioni empiriche e da dati 

empirici non si può arrivare immediatamente a conclusioni teologiche»160. 

 L’autore conclude sottolineando come la struttura temporale dell’agire credente 

sia segnata da «discontinuità e consonanza con l’origine cristiana e, insieme, raccordo e 

scostamento rispetto ai tempi degli uomini»161: la Chiesa, nello ‘stare’ consapevolmente 

in questo contesto in cui è chiamata a realizzare il disegno divino con il sostegno dello 

Spirito, mantenendosi desta nella riserva escatologica, è provocata a mediare tra 

l’esigenza di universalità e l’urgenza di concretizzazioni puntuali.  

 Il processo che si mostra più adeguato a tale compito, la cifra del metodo 

teologico-pastorale, è il discernimento, le cui concrete modalità di attuazione l’autore 

lascia in sospeso162.  

 

 

 

 

 

 

                                                 
159 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 807. 
160 Ibid., 810; cfr. anche 808. 
161 Cfr. ibid., 945; B. SEVESO, Edificare la Chiesa…, 404.  
162 Cfr. ibid., 403-404. 
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1.3.2 Rilettura prospettica 

 

Il contributo offerto dagli studi di questo autore, come abbiamo anticipato, si 

dipana lungo l’arco di oltre un trentennio: in tale considerevole intervallo di tempo egli 

ha avuto modo di mettere in dialogo la prospettiva disciplinare teologico-pratica con le 

più diverse istanze, emergenti sia dal versante teoretico che più direttamente pratico-

pastorale. Ne è esordita una considerevole quantità di pubblicazioni che, pur nella 

continuità della prospettiva di fondo, si diversificano tra loro in base ai vari frangenti e 

finalità che le caratterizzano. Attraverso l’analisi complessiva del suo lavoro ci viene 

quindi offerta la possibilità di operare una sorta di ricognizione sullo «stato dell’arte» 

della teologia pastorale163. In particolare è encomiabile la ricchezza e la mole degli 

spunti offerta nel suo più recente studio, così come l’ampiezza della prospettiva 

delineata.  

In teologia pastorale, d’altro canto, la diffusività è una scelta quasi obbligata in 

quanto, come abbiamo detto e come spesso viene ribadito, la disciplina «si delinea nel 

luogo di interferenza di linee molteplici»164: esse vengono esplorate, comprese, criticate, 

conducendo alla determinazione di un quadro disciplinare con proprie precise 

caratteristiche, che mostrano una certa originalità in ambito italiano.  

In particolare merita di essere nuovamente sottolineata la scelta di strutturare la 

riflessione teologico-pastorale intorno al binomio pratico-pratiche, attraverso il quale si 

supera, includendolo, il classico snodo epistemologico teoria-prassi, marcato dal limite 

di una troppo precisa distinzione e separazione tra le due categorie, che segna la loro 

articolazione di una qualche artificiosità e soprattutto espone al rischio di una riduzione 

del rapporto a livello gnoseologico.  

 

 

 

 

                                                 
163 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 729. 
164 Ibid., 726. 



 

 71

1.3.2.1 Strade ancora aperte 

Dopo un attento confronto con una riflessione di così vasto respiro, rimane 

tuttavia aperta una domanda, inerente la rinuncia esplicita ad individuare e proporre una 

propria precisa metodologia teologico-pastorale. Tale rinuncia, come abbiamo visto, si 

mostra consonante con l’impostazione generale della Facoltà Teologica dell’Italia 

Settentrionale; la sua origine, oltre che essere radicata nelle obiettive difficoltà 

rappresentate dall’ampiezza del campo disciplinare, sembra riposare anche in una 

precisa scelta, di cui l’autore ci consente di intuire le radici: 

 

«le dinamiche in cui la pratica della fede prende corpo sono sostenute dal dono dello 

Spirito e si alimentano alle molte manifestazioni dell’esperienza storica degli uomini. 

La loro attivazione scaturisce dall’intuizione di cui è carica l’esperienza credente ma è 

anche gravida di riflessioni, ripensamenti, correzioni di rotta. Crescono dalla sapienza e 

chiedono studio. Sono frutto di decisioni, che sono da istruire. Anche per l’istruzione 

della pratica della fede risuona la parola del saggio antico:”Principio della sapienza: 

acquista la sapienza” (Pr 4,7)»165.  

 

Tuttavia avremmo avvertito la necessità di trovare un’opzione metodologica 

specifica in cui, tra la ricchezza delle diverse proposte analizzate, venissero indicate 

alcune linee di fondo da privilegiare: questo avrebbe forse potuto offrire una base per 

strutturare il lavoro teologico-pratico intorno ad alcuni criteri comuni, favorendo un 

ulteriore progresso lungo la via del consolidamento disciplinare che, d’altro lato, l’opera 

ha già contribuito a promuovere, anche per quanto concerne quadri concettuali e 

modalità di approccio al reale166.  

 

   

 

                                                 
165 Ibid., 945. 
166 Nell’opera, come precedentemente rilevato, l’offerta di annotazioni riguardo alla tipologia 
complessiva in tema di metodi è molto ampia ed articolata: cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 717-
934; cfr. anche quanto detto supra, § 1.3.1.3; l’ampiezza dell’offerta conduce all’esigenza di criteri 
orientativi per una possibile scelta nell’hic et nunc, ossia nel caso in cui si venga chiamati ad approfondire 
una precisa questione pastorale.  
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1.3.2.2 A proposito di «segni dei tempi» 

 Il ruolo della categoria di «segni dei tempi», in questa proposta teologico-

pastorale, è considerevole, pur nella concisione dei riferimenti concreti. Emerge, infatti, 

in connessione con il grande spessore attribuito alla storia nella strutturazione 

disciplinare, e alla storia così come si può cogliere nella concretezza del kairòs, il 

presente vissuto e agito, luogo per l’azione ma soprattutto luogo dell’azione167.  

Si afferma che la categoria, in forme diverse, è presente da sempre nella 

riflessione pastorale, ma che è stata esplicitamente tematizzata e ha guadagnato in 

visibilità solo con l’autorevole intervento di Giovanni XXIII e poi del concilio168. Ad 

essa viene attribuito un peso rilevante sia a livello strutturale che contenutistico.  

Il significato strutturale emerge nell’affermazione secondo la quale ai «segni dei 

tempi» si appoggia la «pertinenza teologica» dell’analisi della situazione: «sui segni dei 

tempi si iscrive coerentemente l’iniziativa storica ecclesiale, come assunzione riflessa e 

cosciente dell’indicazione di senso che questi esibiscono nel tessuto della storia»169. 

Dal versante contenutistico, si sottolinea come non tutti gli accadimenti e le 

novità di un frangente storico costituiscano «segni dei tempi»: questa categoria si 

riferisce ad eventi puntuali i quali, però, presentano una eccedenza, dischiudono una 

prospettiva di senso. Sono tracce dell’opera di Dio nella storia, da comprendere ed 

elaborare alla luce della fede attraverso un giudizio di carattere storico-pratico, frutto di 

un discernimento ecclesiale170. Si tratta, chiaramente, di una accezione non limitata alla 

loro  dimensione sociologica.  

Questa loro caratteristica ‘significante’ dischiude una preziosa potenzialità: 

l’impiego della categoria può essere fecondo per accogliere ed arricchire l’attuale 

temperie culturale, troppo reclinata sul presente, inteso in modo frammentario, e poco 

                                                 
167 Cfr. ibid., 127-128. 
168 Cfr. ibid., 27; per riferimenti bibliografici precisi in merito all’opera del Pontefice e alla categoria di 
«segni dei tempi», cfr. più avanti. 
169 B. SEVESO, Edificare la Chiesa…, 401. 
170 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 130-131 e 136; ID.,  Sfide e provocazioni attuali per la 
pastorale…,  310-311. 
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avvezza a protendersi verso un futuro sensato171. I «segni dei tempi», in quanto eventi 

attuali e puntuali, sono consonanti con questa sensibilità e, contemporaneamente, 

aiutano ad integrare nell’oggi il futuro di Dio172.  

 

1.4 RISONANZE NEL PANORAMA TEOLOGICO-PRATICO ATTUALE 
 

In diversi modi questi tre grandi filoni di riflessione hanno fatto scuola nel 

contesto italiano. Negli ultimi dieci anni la produzione scientifica disciplinare si muove 

all'interno di queste linee maggiori, senza proporre grandi rivoluzioni; possiamo poi 

rilevare che si moltiplicano i testi inerenti specifiche problematiche pastorali, mentre 

sono meno diffuse le pubblicazioni di teologia pratica fondamentale173.  

Dedicheremo ora alcuni cenni a tre proposte che, in qualche modo, meritano un 

supplemento di attenzione in quanto, essendo più o meno direttamente riconducibili alle 

correnti di cui sopra, ci consentono di intuirne gli importanti influssi in ambito italiano e 

nel contempo arricchiscono la teologia pratica con alcuni spunti di novità. 

 

 

 
                                                 
171«Nella cultura occidentale odierna la frequentazione del presente appare dominata dalla figura 
dell’‘attimo’. È in atto un’assolutizzazione del presente: il presente è sciolto da ogni relazione 
nell’architettura temporale, senza un prima e senza un poi», B. SEVESO, La pratica della fede…, 124-125.  
172 Infatti nei segni dei tempi affiora a consapevolezza, tra l’altro, che «lo stare del cristiano nel presente è 
attivato, in linea di principio, dal riconoscimento dell’evento cristologico nella sua portata singolare di 
eschatos e kairòs […]. Accogliendo nella fede la promessa e il compimento di Dio in Cristo Gesù, il 
cristiano impegna la propria libertà a lasciarsi indirizzare dall’evento cristologico nel suo porsi nel 
presente nel mondo», ibid., 129. 
173 Oltre ai lavori già citati e a quelli che ci apprestiamo a considerare, ricordiamo, tra gli altri: V. 
ANGIULI, La recezione del Concilio Vaticano II e la «svolta mistagogica» della pastorale. «Ut mysterium 
paschale vivendo exprimatur», in  «Orientamenti Pastorali» 55 (2007), pp. 8-44; A.A. V.V., Invito alla 
teologia. III…, cit.; L. BRESSAN, Pratiche ecclesiali di ascolto e questione del metodo in teologia 
pastorale..., cit.; ID., La prospettiva dell’engendrement come stimolo alla teologia pratica…, cit.; P. 
CARLOTTI, La razionalità pratica in teologia morale e pastorale, in F. ATTARD – P. CARLOTTI (a cura di), 
Teologia morale e pastorale in dialogo, LAS, Roma 2002; F. DI NATALE, Per una visione di pastorale 
legata al mistero stesso della Chiesa, in «Itinerarium» 43 (2009), pp. 9-13; V. GROLLA, L’agire della 
Chiesa. Lineamenti di teologia dell’azione pastorale, EMP, Padova 20002; A. TONIOLO, Prassi e teoria 
nel progetto teologico..., cit.; ID., L’istanza del «pratico» in teologia..., cit.; R. TOMMASI, Teologia 
pastorale e istanze del pratico. La riflessione teologico-pastorale nella Facoltà teologica del Triveneto, 
in «Studia Patavina» LVIII  (3/2011), 557-573; G. TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), Teologia Pastorale 
in Europa..., cit..  
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1.4.1 Comunicare la fede nel nostro tempo 

 

La ricerca di Giovanni Villata, torinese, si sviluppa essenzialmente nel grembo 

di una duplice esperienza, come docente di teologia pastorale, impegnato quindi in 

ambito riflessivo, e come parroco e responsabile del centro di pastorale giovanile della 

sua diocesi, chiamato a compiere scelte operative174.  

Probabilmente nasce da questo la preoccupazione che, secondo l’autore, 

costituisce la «questione fondamentale» e che guida la stesura dell’opera con cui ci 

confrontiamo: «come dire la fede in un preciso contesto sociale e culturale?»175. 

Il testo è strutturato in nove capitoli in cui si intrecciano teologia pastorale e 

pastorale. L’ordine, l’esposizione, lo spazio dedicato ai due versanti della riflessione 

fanno trasparire l’interesse preminente per l’azione pastorale. Il risultato è un agile 

manuale che pone al centro non tanto la speculazione intorno ai nodi teologici irrisolti 

della disciplina quanto appunto la pastorale stessa, per la quale intende individuare 

indicazioni concrete e percorribili.  

Uno snodo importante è costituito dal  rilievo attribuito alla figura del pastore, 

che rimane sempre centrale e di cui viene tratteggiata l’evoluzione storica176. Il 

rinnovamento più profondo dell’idea di pastorale, che ci concretizza all’interno 

dell’ecclesiologia di comunione del Vaticano II, è orientato «nella direzione della 

corresponsabilità pastorale tra ministri ordinati e laici fondata sul comune battesimo; 

favorisce l’attenzione alla dimensione di storicità e a tutto l’uomo, evitando così, 

almeno intenzionalmente, le secche di concezioni clericali, verticistiche e astratte»177. In 

conclusione di questo primissimo passo l’autore offre la propria definizione di 

pastorale, al cui interno è possibile cogliere in nuce l’oggetto materiale della teologia 

pastorale stessa: «pensiamo dunque alla pastorale come all’insieme di attività messe in 

                                                 
174 Cfr. G. VILLATA, L’agire della chiesa…, cit.. Dello stesso autore ricordiamo ID., Orientati dal futuro, 
Esperienze Ed., Fossano (Cn) 2010, oltre alle numerose pubblicazioni brevi inerenti la pastorale speciale, 
in particolar modo dedicate ai giovani, e alla collaborazione nella stesura di libri di testo di IRC.  
175 G. VILLATA, L’agire della chiesa…, 9. 
176 Il termine del periodo patristico viene fatto coincidere con «il passaggio a una pastorale in cui il  
ministero profetico finisce piuttosto in secondo piano», ibid., 24. 
177 Ibid., 32-33. 
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atto dalla Chiesa per annunciare, celebrare e testimoniare l’evangelo di Gesù nella 

storia, con particolare riferimento alla formazione del credente»178.  

Il progetto di Villata si muove nell’ambito della prospettiva salesiana, di cui 

l’autore sottoscrive le modalità con cui vengono strutturati sia il rapporto teoria-prassi 

che il ricorso alle scienze umane179.  

Alcuni spunti e considerazioni che l’autore antepone alla propria proposta 

metodologica meritano un supplemento di attenzione. A proposito della storicità 

leggiamo che tale categoria «intesa come evolversi degli avvenimenti individuali e 

collettivi contraddistingue, fondamentalmente, sia la teologia pastorale che la teologia 

pratica […]. Proprio per questa sua dimensione di storicità, il sapere elaborato risulterà 

pluralistico»180. I cambiamenti storici marcano la disciplina, conducono a diverse 

immagini di Chiesa e incidono sulla relazione tra teoria e prassi.  

Non troviamo riferimenti diretti alla categoria di «segni dei tempi», mentre viene 

dedicato un cenno al linguaggio, in quanto «la funzione della teologia pratica 

consisterebbe soprattutto nel produrre discorsi di fede […]. Inoltre è chiamata a 

produrre discorsi sulla fede[…]»181. Sottolineando la differenza tra linguaggio e 

discorso, Villata sottopone alla nostra attenzione il concetto di segno inteso come unità 

linguistica di base e caratterizzato da due dimensioni interconnesse: il significante 

(dimensione materiale, fisica) e il significato (dimensione concettuale, astratta). Poiché 

«il discorso teologico […] è un avvenimento in cui si passa qualche cosa attraverso un 

suono, uno scritto e un interlocutore», finalità della teologia pratica sarà produrre segni 

umani capaci di ‘significare’ il significante (Dio e il suo messaggio salvifico)182. Si 

conferma così la preoccupazione fondamentale espressa in apertura, inerente la 

                                                 
178 Ibid., 34. 
179 Ibid., 68; a proposito del rapporto teoria-prassi, l’autore pare ispirarsi anche alla prospettiva 
lateranense, in quanto afferma che la relazione tra teoria e prassi «va colta alla luce del principio 
teologico dell’incarnazione, per il quale la teoria non è la prassi e la prassi non è la teoria, ma ognuna 
delle due è costitutivamente chiamata a interagire con l’altra per la completezza di entrambe senza alcuna 
contrapposizione o sopra(sotto)valutazione dell’una al posto dell’altra», ibid., 72, nota 2. 
180  Ibid., 72. 
181  Ibid., 79. 
182  Ibid., 80; annotiamo che questa prospettiva è complementare a quella sottesa ad una considerazione 
dei «segni dei tempi», i quali sono segni che vanno anche riconosciuti, mentre Villata parla di segni che 
devono essere in primo luogo prodotti. 
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possibilità di comunicare la fede, dove l’atto di comunicazione risalta soprattutto nella 

sua caratterizzazione gnoseologica, mentre traspare meno l’aspetto della trasformazione 

esistenziale, considerato conseguente183. 

Attraverso il metodo che viene individuato come ‘proprio’ della teologia pratica 

e pastorale, l’autore ritiene possibile delineare il processo adeguato per passare «da una 

situazione data a una situazione desiderata»: si tratta del metodo teologico empirico e 

critico. Ci troviamo tuttavia a confrontarci con una rielaborazione che, pur attingendo 

alla terminologia incontrata nella proposta di Midali, introduce delle variazioni 

significative. Non accoglie la distinzione tra fasi e momenti, ma struttura un percorso 

ternario che si richiama strettamente al metodo vedere-giudicare-agire: «l’itinerario 

sviluppa tre momenti o fasi o movimenti, che sono: analisi (fase kairologica), criteri 

(fase criteriologica) e strategie (fase progettuale)»184. All’interno di ciascuna di queste 

fasi sono individuabili i seguenti elementi significativi: identità (della fase, cosa la 

caratterizza), modalità di attuazione, strumenti, esito. In tutto questo l’autore ritiene 

importante indicare una possibile relazione tra teologia pastorale e prassi pastorale185. 

Un cenno merita l’attenzione riservata ai soggetti dell’azione finalizzata 

all’evangelizzazione, che si pone in continuità con il rilievo attribuito fin dall’inizio alla 

figura del pastore. Si tratta di una riflessione sui ministeri ecclesiali, che esordisce con 

la figura dei christifideles che sono anche ministri ordinati, per passare poi a considerare 

i consacrati e infine i laici e le famiglie, tutti chiamati a relazioni paritarie e 

complementari pur nella distinzione. 

L’ultimo capitolo si rivolge alle comunità e a coloro che vi sono impegnati ed è 

dedicato a delineare le modalità per giungere ad una corretta progettualità pastorale: si 

tratta di una ripresa di molti degli elementi approfonditi nel percorso, semplificati e 

tradotti attraverso categorie molto concrete.  

 

                                                 
183 «La domanda che si pone, allora, è: in che modo parlare o scrivere di una credenza a una persona, al 
fine di trasformarla?», ibid., cit.. 
184 Ibid., 84.  
185 «La nostra tesi vede la prassi pastorale e la teologia pastorale come due realtà che si richiamano a 
vicenda. L’una non è l’altra – ognuna ha una propria dignità – e neppure l’una si contrappone all’altra 
[…].  Si tratta allora, in qualche modo, di formare dei pastori teologi e dei teologi pastori?», ibid., 97; 99.  
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1.4.2 Teologia pastorale per una pastorale teologica 

 

Il testo che consideriamo, scritto da Carmelo Torcivia, si articola in due parti 

nella prima delle quali, a carattere fondamentale, la riflessione verte sull’identità della 

teologia pratica186. L’autore struttura la ricerca intorno a tre figure di riferimento, 

Arnold, Liégé e Rahner. La scelta di questi autori caratterizza con molta precisione la 

proposta consentendo di individuarne le coordinate fondamentali. 

Attraverso il confronto con il pensiero di Franz-Xavier Arnold l’autore, oltre ad 

assumere il principio del divino-umano come criterio centrale per la disciplina, ne 

esamina la comprensione di pastorale come mediazione ecclesiale della salvezza187. Egli 

rileva che esiste una profonda differenza tra ‘mediazione di salvezza’, di carattere 

ecclesiale, e ‘processo di salvezza’, di carattere personale. Pur essendo intimamente 

correlate, le due dimensioni devono rimanere distinte, pena il rischio di fraintendere la 

chiesa come produttrice di salvezza e di far prevalere l’elemento secondario (la 

mediazione) sull’elemento principale (il processo).  

La seconda linea direttrice fa capo all’opera di Pierre-André Liégé188. Da questo 

pastoralista e catecheta l’autore assume la stretta connessione tra prassi ecclesiale e 

parola di Dio. Per Liégé, infatti, la prassi ecclesiale è il luogo della parola di Dio in 

atto189: Dio continua a parlare nella sua Chiesa, in quanto la Chiesa, attraverso il suo 

                                                 
186 Cfr. C. TORCIVIA, La parola edifica la comunità. Un percorso di teologia pastorale, Il pozzo di 
Giacobbe, Trapani 2008; dello stesso autore cfr. ID., L’evangelizzazione nel pensiero teologico-pastorale 
di Pierre-André Liégé, in F. ARMETTA – M. NARO, In charitate pax. Studi in onore del Cardinale 
Salvatore De Giorgi, Pont. Facoltà Teologica di Sicilia «San Giovanni Evangelista», Palermo 1999, 445-
462; ID., La Chiesa oltre la cristianità, EDB, Bologna 2005; ID., “Chi è l’uomo, Signore?” Viaggio alla 
scoperta del cuore, Il pozzo di Giacobbe, Trapani 2007; ID., Nuova evangelizzazione, primo annuncio, 
nuovi areopaghi: urgenza della missione, in COP, Cinquant’anni dopo, dov’è la missione?, EDB, 
Bologna 2007, 75-104. 
187 Per la figura di Arnold e il principio di incarnazione cfr. supra, § 1.1.1, nota 8. 
188 Cfr. C. TORCIVIA, La parola edifica la comunità…, 26-52. Pierre-André Liégé (†1979), domenicano, è 
considerato l’iniziatore della teologia pastorale in Francia. Studia filosofia alla Sorbona, teologia a Le 
Saulchoir e a Tubinga, dove è discepolo di Arnold. Il suo lavoro si sviluppa soprattutto intorno alla 
teologia pastorale catechetica. Cfr. P.-A. LIÉGÉ, Positions de la théologie pastorale, in A.A. V.V., 
Recherches actuelles. I, Beauchesne, Paris 1971, 51-72 ; ID., La pratique comme lieu de la théologie? 
Enoncé de quelques questions, in A.A. V.V., Recherches actuelles. III. Le déplacement de la théologie, 
Éditions Beauchesne, Paris 1977, 83-90. 
189 «Egli ha una precisa concezione della Parola di Dio. Innanzitutto, non la fa coincidere con la Sacra 
Scrittura, anche se questa “contiene e fissa per iscritto la Parola di Dio”, né consiste con un insieme di 
parole dettate da Dio. La Parola di Dio coincide con l’Atto rivelatore di Dio, che, in quanto Atto 
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agire nel tempo, proclamando il Vangelo, celebrando i sacramenti, ponendo segni di 

grazia, esprime ciò che Gesù Cristo è per essa e ciò che opera in essa.  

In questo quadro la teologia pastorale è istanza riflessiva e critica per il controllo 

e il cambiamento della prassi pastorale, in consonanza con l’appello del Dio che la 

anima, con la Parola di Dio in atto nella Chiesa. La prassi pastorale mantiene un ruolo 

preminente, in quanto si colloca prima, durante e dopo la riflessione teologica, la quale 

è al servizio della prassi stessa. 

Il terzo filone di ricerca fa capo all’opera di Karl Rahner190. Attraverso la sua 

proposta l’autore mette in rilievo la portata veritativa dell’autorealizzazione della 

Chiesa, che comprende se stessa proprio mentre agisce e che ha quindi bisogno di una 

disciplina che si dedichi ad approfondire l’atto di tale storico autorealizzarsi191.  

La teologia pastorale svolge questo ruolo attraverso l’analisi teologica della 

situazione. «Questa prima ancora di essere un metodo per l’esercizio della disciplina, è 

innanzitutto il riconoscimento della rivelazione continua di Dio nella storia, che la 

Chiesa deve discernere attraverso l’ascolto dello Spirito Santo e che deve trasmettere al 

mondo»192. Inoltre anche il carattere teologico della disciplina si arricchisce: esso non 

riposa solo nel fondamento scritturistico, ma proprio nel radicamento storico, reale, di 

ogni suo atto riflessivo193. In riferimento all’aspetto metodologico, viene riservato uno 

spazio ad approfondire la categoria di «segni dei tempi», a cui viene riconosciuta una 

profonda valenza sia pastorale che teologica, sulla scorta delle riflessioni classiche di 

Chenu e Ruggieri. In tali prospettive essa mostra il proprio rilievo non come semplice 

oggetto della riflessione ecclesiale, ma come modus, chiave di lettura del reale e di auto 

                                                                                                                                               
“trascendente e originale”, si colloca nel mistero stesso di Dio e “domina e totalizza” tutte le sue ulteriori 
manifestazioni storiche. In Gesù Cristo si ha la perfetta coincidenza tra questo Atto rivelatore e la 
pienezza delle manifestazioni storiche della Parola», C. TORCIVIA, La parola edifica la comunità…, 42. 
190 Cfr. ibid., 53-69.  
191 «La chiesa è un’entità storica. Pur nel pieno rispetto della sua immutabile essenza essa non solo esiste, 
ma deve realizzarsi in forma sempre nuova nel sempre nuovo presente. Tale sua attuazione non consiste 
semplicemente nella presenza continua della sua essenza in una dimensione spazio-temporale che le 
rimane, in fondo, estrinseca. Essa invece coincide con la forma, diversa nei singoli momenti storici, di 
questa sua essenza», K. RAHNER,  La teologia pratica nel complesso delle discipline teologiche, in ID.,  
Nuovi saggi. III, Ed. Paoline, Roma 1969, 153-172, qui 155.  
192 C. TORCIVIA, La parola edifica la comunità…, 63. 
193 Cfr. K. RAHNER, Problematica teologica di una costituzione «pastorale», in ID., Nuovi saggi. III…, 
696-706.  
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comprensione comunitaria, all’interno di una visione della storia intesa come locus 

theologicus, luogo della manifestazione di Dio centrata sull’evento-Cristo. I «segni dei 

tempi» divengono così base per una specifica riflessione, la kairologia, approccio 

teologico e metodologico alla storia e momento preciso di una più complessa 

articolazione di metodo teologico-pastorale, «una vera e propria fase della lettura 

teologico-pratica della situazione socio-ecclesiale […], è il riconoscimento teologico da 

parte della Chiesa di “un’intenzione di Dio”, che si è fatta avanti nella storia e si è 

espressa all’interno di idee, realizzazioni storiche, movimenti sociali e culturali»194.  

La seconda parte dell’opera, a carattere speciale, mostra un cambiamento di 

prospettiva e conduce alla ricerca di una pastorale teologica in cui venga riconosciuto il 

carattere sacerdotale di tutto il popolo di Dio. L’approccio è concreto, il linguaggio 

discorsivo e colloquiale. Nella parte conclusiva vengono delineati i tratti per una 

pastorale che, lungi dal rimanere confinata nel ruolo di conservatrice dello status quo, si 

mostri «momento altamente significativo della Tradizione». Questo è possibile se essa 

si struttura intorno a tre coordinate:  

1. l’esercizio consapevole della soggettualità credente/teologica;  

2. da parte del popolo santo di Dio;  

3. per far risplendere nel mondo la Parola di Dio.  

In tal modo si realizza una vera pastorale, la quale «non può che essere 

spirituale, non può che generare plurali cammini di santità»195. 

 

1.4.3 Teologia pastorale a partire dalla bellezza  

 

 L’ultimo testo con cui ci confrontiamo è, fin dalle intenzioni esplicitamente 

enunciate, assolutamente originale nel panorama italiano196. Frutto della collaborazione 

di più autori e arricchito dall’apporto specifico del pensiero russo, delinea un proprio 
                                                 
194 Cfr. C. TORCIVIA, La parola edifica la comunità…, 80-86, qui 81; per tratteggiare tale fase Torcivia si 
avvale delle riflessioni di Klostermann e Zulehner: cfr. F. KLOSTERMANN – R. ZERFASS (Hrsg.), 
Praktische Theologie heute, Ch. Kaiser, Munchen – Mainz 1974; P. M ZULEHNER., Teologia pastorale, 4 
voll., Queriniana, Brescia 1992. 
195 Cfr. C. TORCIVIA, La parola edifica la comunità…, 165; 167. 
196 «Una rifusione radicale dell’oggetto teologico-pastorale è perseguita nell’ambito del ‘Centro Aletti’ di 
Roma», B. SEVESO, La pratica della fede…, 890. 
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personalismo trinitario e propone una teologia pastorale “a partire dalla bellezza”, 

attraverso una visione simbolica che consenta di cogliere, dentro la realtà concreta, la 

presenza di una realtà Altra197.  

 

«E' necessaria una visione organica, dove il teologare non significhi chiudersi in un 

linguaggio ermetico, in metodologie improprie, producendo così una serie di teologie 

delle quali la più popolare, la più divulgativa, sarebbe quella pastorale. Oggi 

sperimentiamo infatti un imbarazzo nell'evangelizzazione, soprattutto sotto l'aspetto 

culturale: la teologia deve essere abbassata di livello per diventare pastorale. Questo 

implica che la teologia si è trasformata in qualcosa per pochi addetti ai lavori, senza 

giungere a nutrire la vita dei fedeli, e la pastorale ha perduto il nesso con la vera 

teologia. La frantumazione, caratteristica di tutto il sapere, qui diventa fatale»198. 

 

L’opera, attraverso le sue tre sezioni, mette a tema la realtà contemporanea e la 

persona come soggetto in essa coinvolto, per cogliere nuovi spunti e stimoli di 

riflessione per la teologia e l’azione pastorale. 

La prima parte propone una originale comprensione del reale: in un primo 

momento ne delinea la prospettiva di approccio, che non è né empirico-critica né 

ermeneutica, ma prettamente cristologica e spirituale199.  

 

«Ci possono essere diverse scienze ausiliarie che offrono dati, notizie, informazioni sul 

tessuto culturale, sociologico o psicologico relativo all’ambiente di cui si occupa. Ma 

occorre stare particolarmente in guardia per non cadere nella trappola di considerare i 

dati relativi all’analisi il tutto di una lettura della realtà e per non cercare di cogliervi 

immediatamente la nostra risposta da dare. Infatti i dati, di per sé, non sono ancora 

l’ultimo stadio del “materiale” per una teologia pastorale. Per essa è necessaria una 

lettura spirituale dei risultati dell’analisi»200. 

                                                 
197 «Al centro c’è l’esigenza di una nuova visione dell’uomo sullo sfondo del personalismo trinitario, una 
visione di cui occorre evidenziare i nessi con tutti i campi dell’attività umana, e quindi della cultura», T. 
SPIDLÍK –  M.I. RUPNIK – M. CAMPATELLI – M. TENACE – M. ZUST, Teologia pastorale. A partire dalla 
bellezza, Lipa, Roma 2005, 20. 
198 Ibid., 19-20. 
199 Cfr. M. I. RUPNIK, «La lettura spirituale della realtà», in ibid., 23-136. 
200 Ibid., 25.   
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I criteri adeguati di analisi saranno perciò pasquali ed ecclesiali, capaci di 

cogliere, in ciò che si mostra, i nessi con la creazione e con la redenzione. Attraverso un 

tale sguardo si avvicina la cultura, intesa qui come un organismo, e se ne osservano 

diversi elementi, anche critici verso il cristianesimo.  

Un aspetto interessante è costituito dallo sforzo di cogliere tali elementi in 

quanto veicolati mediante il canale dell'espressione artistica contemporanea, per 

descrivere la quale Rupnik si appoggia anche ad alcune riproduzioni di opere famose e 

paradigmatiche201. Da questa pur breve ricognizione della contemporaneità emerge una 

ricerca di affermazione dell’individuo che sconfina nel soggettivismo, insieme al 

provocatorio imporsi del paradigma economico quale sorta di nuova ‘religione’. 

Tale lettura spirituale della realtà dischiude quindi i propri orizzonti di impegno, 

tra i quali urge la necessità di proporre un ripensamento della persona in senso trinitario: 

si tratterebbe allora, in primo luogo, di delineare un personalismo relazionale che possa 

condurre al di là di ogni solipsismo, e quindi anche di rimodulare l’idea di Chiesa in 

senso conforme alla sua natura profonda di comunità dialogica, in cui si manifesti la 

capacità di «pensare insieme l’unità e la diversità»202.   

A tale ripensamento è dedicata la seconda sezione dell’opera, che tratteggia una 

visione antropologica in cui l’uomo è compreso come ‘persona agapica’203: a partire 

dalle idee di ‘natura’ e di ‘persona’ in Dio e nell’uomo, intrecciando la riflessione 

intorno al tema del dialogo sia divino-umano che cosmico ed ecclesiale, viene 

sviluppato un personalismo trinitario dalle venature estetiche in cui l’uomo si mostra 

come colui che è chiamato alla relazione agapica; in tal modo egli assume 

consapevolmente il proprio ruolo di partecipazione all’opera creatrice di Dio 

contribuendo così a modificare, in senso salvifico, tutto il reale: l’uomo infatti è “co-

creatore”, con Dio, di se stesso e del cosmo.  

                                                 
201 La presenza di immagini di opere d’arte costituisce un altro elemento di originalità in questo testo. 
202  Ibid., 134.  
203 Cfr.T. ŠPÍDLIK, «L’uomo, persona agapica», in T. ŠPIDLÍK –  M.I. RUPNIK – M. CAMPATELLI – M. 
TENACE – M. ZUST, Teologia pastorale…, 137-276. 
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Mezzo principale di tale creatività umana è la preghiera204.  

Non mancano nell’opera sfumature che sottolineano il versante femminile della 

creazione e dell’azione salvifica: «l’ideale femminile della perfezione serve quindi 

come correttivo psicologico indispensabile, affinché la “vita nuova” portata da Cristo 

non degeneri in una “dottrina” schematica», cosa che la propensione all’astrazione, 

tipicamente maschile, tenderebbe a fare205. Anche in questa prospettiva Maria emerge 

come la più eccelsa tra le creature, il simbolo massimo della «synenergeía 

divinoumana»206.  

Abbiamo così guadagnato uno sguardo molto particolare sulla realtà e 

sull’uomo, che sono i due versanti in cui e grazie a cui si sviluppa sia la teologia che 

l’azione pastorale: si tratta della prospettiva ‘sofiologica’, cioè di quell’atteggiamento 

che «vuole insegnare a vedere tutto il mondo come un’icona dipinta dal Creatore, come 

un cristallo che risplende la luce del cielo, quindi come essenzialmente bello»207. Su 

questa base gli autori cercano di tracciare nuovi risvolti per la pastorale.  

L’opera con cui ci confrontiamo non si presta ad una lettura sinottica in parallelo 

con gli altri testi di teologia pastorale finora approfonditi, ma si pone piuttosto come 

controcanto, capace di toccare argomenti altrove meno direttamente considerati: in essa 

troviamo esplicitamente delineata, tra l’altro, una antropologia teologica quale snodo 

concettuale, fondante ogni ulteriore elaborazione teologico-pratica.  

Anche il concetto di discernimento, così spesso invocato in teologia pastorale, si 

arricchisce: criterio per il discernimento delle esperienze è l’amore, che si è rivelato 

concretamente nella storia della salvezza e di cui siamo chiamati ancor oggi a 

individuare le tracce.  

                                                 
204 «Dio creò il mondo per mezzo della sua parola. Partecipando alla Parola-Cristo, anche la parola umana 
in dialogo con il Creatore possiede una forza creatrice. Perciò uno dei fondamentali insegnamenti del 
vangelo è la fiducia nel potere infallibile della preghiera, fatta in condizioni debite», ibid., 216.  
205 Ibid., 270-271. 
206 Ibid., 267. 
207 B. SEVESO, La pratica della fede…, 933. Secondo Špídlik la sofiologia russa è una sintesi organica di 
cosmologia, antropologia, teologia. Si fa risalire a Solov’ëv ed è stata sviluppata da Florenskij, Bulgakov, 
Zen’kovskij, Ern. Essa suppone una visione spirituale e personale poco adatta alle ricomposizioni di 
stampo razionale, oggettivante, è essenzialmente dialogale: cfr. T. ŠPÍDLIK, «L’uomo, persona 
agapica»…, 247-248.. 



 

 83

Non abbiamo una trattazione esplicita dei «segni dei tempi», ma certamente una 

provocazione ad ampliare il nostro sguardo alla loro ricerca. Il testo, infatti, non giunge 

a proporre una propria metodologia ma offre delle linee di riflessione che corrispondono 

anche a quanto auspicato da chi vede nella spiritualità un carattere fondamentale di ogni 

nuova elaborazione teologico-pastorale208.  

 

1.4.4  Una prima rilettura globale 

 

Come abbiamo potuto constatare, la teologia pratica in Italia si muove 

essenzialmente all’interno di alcune prospettive comuni.  

Determinati testi offrono una panoramica della situazione attuale, altri tentano di 

operare una sintesi della proposta di Midali, o di delineare una traccia indicativa delle 

posizioni in diverse aree culturali europee.  

Elementi di originalità possono essere individuati nel lavoro di Rupnik che, 

tuttavia, non si presenta come un testo di teologia pratica fondamentale, ma come un 

tentativo di ripensare la teologia tutta a partire da una visione rinnovata della persona,  

affidando alla teologia pratica la valorizzazione dei più diversi canali attraverso i quali 

promuovere in ciascuno l'esperienza religiosa. 

Una promettente variazione concettuale è invece presente nell’ultimo lavoro di 

Seveso, in cui l’articolazione del rapporto pratico-pratiche sostituisce il classico 

binomio teoria-prassi, sulla strada dell’effettivo superamento di un dualismo che, 

soprattutto a partire dalla svolta impressa alla disciplina dall’evento conciliare, si è 

mostrato spesso di difficile composizione.  

La riflessione sul ‘pratico’ è oggetto di un attento studio nell’ambito della 

Facoltà Teologica del Triveneto209. I diversi contributi scientifici elaborati al suo interno 

                                                 
208 Cfr. la conclusione del lavoro di Torcivia, tratteggiata supra, § 1.4.2. 
209 Un ampio resoconto sulla prima parte dei lavori del seminario “Il pratico e le pratiche tra filosofia e 
teologia” è reperibile in A.A. V.V., L’istanza del «pratico» in teologia…, cit.. 
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si sviluppano da sempre con particolare attenzione agli stimoli provenienti dal 

panorama internazionale210.  

In questa prospettiva, è stato ripreso e focalizzato il concetto di prassi come 

theory-laden: si tratta di riconoscere che la pratica religiosa tradizionale, nella quale 

siamo implicati da secoli, è densa di significato, carica di teoria211. Quindi non si dà 

separazione tra teoria e prassi, ma ogni singolo atto porta con sé e in sé delle teorie che 

la teologia è chiamata a recepire e vagliare in maniera critica, per individuare e proporre 

una prassi rinnovata212.  

La ricerca si articola quindi intorno alla scansione ternaria prassi-teoria-prassi, e 

la teologia pratica viene descritta come «la riflessione teologica a partire dalla e 

finalizzata alla prassi della chiesa […]. E’ la prassi che è portatrice di una teoria e che 

può mettere in questione la stessa teoria di fede»213. 

 La categoria del ‘pratico’ assume ed approfondisce questa impostazione. 

Le varie ricerche, comunque, sono accomunate dal tentativo di individuare 

strategie il più adeguate possibile per stare consapevolmente nel nostro tempo e 

trasmettere la fede, anche se con accentuazioni diverse: alcune si muovono 

essenzialmente a livello gnoseologico, cercando di rispondere a quell’esigenza nativa 

del sapere teologico che vuole rendere ragione della fede operante attraverso la carità; 

altre delineano uno scenario mondiale all’interno del quale la teologia pratica è 

chiamata a rispondere alle grandi sfide emergenti e a promuovere un’azione ecclesiale 

unitaria e ben fondata.  

                                                 
210 Cfr. p. es. G. TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), Teologia Pastorale in Europa…, cit.; per un 
approfondimento sulla ricerca svolta in facoltà, cfr. A. TONIOLO, L’istanza del «pratico» in teologia..., 
cit.; R. TOMMASI, Teologia pastorale e istanze del pratico..., cit..   
211 Uno dei riferimenti interessanti nell’elaborazione è alla proposta elaborata in ambito anglosassone: 
«the view I propose goes from practice to theory and back to practice. Or more accurately, it goes from 
present theory-laden practice to a retrieval of normative theory-laden practice to the creation of more 
critically held theory-laden practices [...].These practices are  meaningful or theory-laden. By using the 
phrase theory-laden, I mean to rule out in advance the widely held assumption that the theory is distinct 
from practice. All our practices, even our religious practices, have theories behind and within them», D. 
S. BROWNING, A Fundamental Practical Theology Descriptive and Strategic Proposals,  Fortress, 
Minneapolis 1996, 6-7. 
212 Cfr. A. TONIOLO, L’anima riflessiva e formativa della Teologia Pastorale. Il dibattito attuale, in G. 
TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), Teologia Pastorale in Europa…, 369-388. 
213 Ibid., 375. 
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Nonostante questo impegno, l’impressione che si ricava da una pur breve 

ricognizione del panorama teologico-pratico italiano è quella di una continua ri-

petizione di proposte consolidate, animata dal grande desiderio di sistematicità e 

praticabilità. Non manca però la percezione di un’apertura di base, una sorta di 

permeabilità a qualsiasi contributo capace di incrementare l’efficacia disciplinare. 

 

«Il cammino della Chiesa italiana è stato accompagnato nella fase postconciliare da 

alcuni centri di riflessione teologico-pastorale (non molti a dire il vero), che in questo 

momento faticano a rigenerarsi, e soprattutto ad elaborare una riflessione teologico-

pastorale legata alla prassi e propositiva […]. Si tratta, infatti, di un pensiero teologico 

che parte rigorosamente dalla pratica, non tanto come espediente, ma come metodo che 

realizza la verità di fede, che discerne alla luce del vangelo i segni dei tempi»214. 

 

Quest’ultima annotazione consente di porre in evidenza una viva tensione 

presente e trasversale a tutti i lavori considerati: si tratta della cura per coniugare 

teologia, storia e prassi operativa, cura che si esprime anche nel riferimento ai «segni 

dei tempi». 

Alla categoria, come abbiamo visto, sembra essere riconosciuto uno specifico 

ruolo nel metodo teologico-pratico, sia a livello strutturale che contenutistico: 

  

- il ruolo strutturale dei «segni dei tempi» emerge nel riconoscimento della 

qualifica di «categoria propria e specifica dell’analisi teologica»215; si tratta di un 

preciso luogo teologico da affiancare ai tradizionali216; ai «segni dei tempi» si appoggia 

la «pertinenza teologica» dell’analisi della situazione217; sono elementi basilari nella 

riflessione kairologica, costitutiva in molti dei metodi considerati218; in sintesi, i «segni 

dei tempi» richiamano ed esprimono l’intreccio tra le dimensioni storica e veritativa che 

                                                 
214 A. TONIOLO, Prassi e teoria nel progetto teologico…, 57. 
215 Cfr. supra, § 1.1.2.3. 
216 Cfr. supra, § 1.2.2.2. 
217 Cfr. supra, § 1.3.2.2. 
218 Cfr. supra, § 1.4.2. 
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in modo esplicito, anche se a volte in una relazione appena enunciata, strutturano la 

ricerca teologico-pratica; 

- a livello contenutistico i «segni dei tempi» danno da pensare, offrono stimoli al 

discernimento, teso a «cogliere in essi la libertà dello Spirito»219; è necessario, infatti, 

interrogarsi intorno alle diverse dimensioni che li qualificano,  per individuare quali, tra 

gli innumerevoli accadimenti storici, possano essere riconosciuti come densi di un senso 

ulteriore, appelli dello Spirito alla nostra azione ecclesiale220. Permane infatti l’esigenza 

di una maggior determinazione della categoria, le cui dimensioni sono spesso evocate 

genericamente. 

Nel tentativo di contribuire in modo propositivo all’elaborazione di un percorso 

di metodo teologico-pratico, saranno ora ripresi alcuni nodi cruciali delle prospettive fin 

qui considerate, dedicando particolare attenzione alla comprensione dei «segni dei 

tempi», nelle loro molteplici implicazioni e in riferimento al loro ruolo all’interno dei 

diversi sviluppi metodologici.  

 

                                                 
219 Cfr. supra, § 1.1.1.3. 
220 Cfr. supra, §§ 1.2.2.2; 1.3.2.2. 
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CAPITOLO SECONDO 

Il metodo teologico-pratico 

in rapporto ai «segni dei tempi» 
 

 

«Poiché la faccenda del metodo è di fatto un problema ancora ampiamente 

discusso nella comunità scientifica teologico-pastorale, i discorsi ad esso relativi devono 

costituire l’oggetto di una cura particolare»1.  

Pur assumendo integralmente la preoccupazione per una tale cura, questa ricerca 

è permeata dalla consapevolezza di non poter offrire che alcuni spunti di orientamento, 

in un quadro globale già molto vasto e complesso. 

Riservando quindi lo sguardo al circoscritto ambito finora considerato,  

dedichiamo una breve ripresa alle proposte metodologiche per metterne a fuoco 

peculiarità, ricchezze, domande inevase, con particolare riguardo ai «segni dei tempi». 

Una considerazione sintetica a quanto viene sviluppandosi in ambito francofono 

e tedesco andrà a completare questa prima parte. L’opzione per queste due aree culturali 

è giustificata dalla presenza di alcuni importanti centri di studi2: le loro prospettive 

teologico-pratiche percorrono strade che potremmo definire complementari a quanto 

avviene in Italia e questo rende il confronto particolarmente stimolante.  

                                                 
1 Cfr. B. SEVESO, La pratica della fede…, 929; l’autore offre in questo lavoro un quadro chiaro ed 
esauriente dei diversi modelli metodologici presenti nel panorama internazionale (ibid., in partic. 891-
934). 
2 Ricordiamo, in area francofona, l'opera del GREPH – Groupe de recherche en Théologie pratique, 
attivo presso la Facoltà di teologia cattolica e protestante dell'Università Marc Bloch, a Strasburgo;  il 
Centre International d'Etudes de la Formation Religieuse LUMEN VITAE a Bruxelles; il Centro Studi 
Novalis dell'Università Laval, in Quebèc. Per l'area tedesca basti ricordare l'Universität Eberhard Karls – 
Tübingen, la famosa Scuola di Tubinga in cui si sono formati molti tra i teologi più rappresentativi della 
modernità; in ambito teologico-pratico ricordiamo Anton Graf, la cui identificazione dell’oggetto 
teologico-pratico nella «chiesa che si edifica nel futuro» ha influenzato profondamente il lavoro di Karl 
Rahner; molto significativo anche il contributo di Franz-Xavier Arnold, che delinea il principio del 
divino-umano (cfr. supra, cap. I, § 1.1.1, nota 8); oggi insegna a Tubinga Ottmar Fuchs. Sempre in area 
tedesca, ricordiamo anche la scuola di Vienna, che con Franz S. Rautenstrauch promuoveva la nascita 
della teologia pastorale; decano della facoltà di teologia cattolica è stato Paul M. Zulehner (cfr. H. 
WINDISCH, La pastorale come l’autorealizzazione della Chiesa. La riflessione in area tedesca, in G. 
TRENTIN – L. BORDIGNON, Teologia pastorale in Europa..., 147-186). 
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2.1 RIPRESA CRITICA DELLE DIVERSE PROPOSTE 

METODOLOGICHE  
 

Dal confronto con le metodologie considerate emerge  immediatamente un 

importante elemento comune: tutte le proposte rilevano l’imprescindibile ruolo della 

prassi in teologia pratica, non più solo come ambito d’azione ed oggetto del 

discernimento ma, almeno a livello intenzionale, come protagonista nell’attività stessa 

del teorizzare. Si ripete, infatti, l’esplicita presa di distanza dal metodo applicativo3. 

Nonostante, però, tale prospettiva sia stata, almeno nelle intenzioni degli 

studiosi, ampiamente superata, sembra ancora presente un certo scollamento tra la 

riflessione espressa e alcuni elementi delle conclusioni metodologiche a cui conduce.  

D’altro canto il luogo principe del rapporto della teologia cristiana alla prassi è 

da riconoscere nella «tensione tra l’evento salvifico definitivo in Gesù e il mondo di 

fatto non ancora salvato, con le sue sofferenze e le sue ingiustizie»4. Si tratta di una 

tensione permanente, che provoca e provocherà sempre la Chiesa tanto all’azione 

missionaria quanto ad interrogarsi sul come svolgerla nel modo più evangelico 

possibile. 

 

2.1.1 Dalla dualità teoria-prassi al rapporto pratico-pratiche 

  

Pensare adeguatamente il rapporto teoria-prassi rappresenta una questione non 

facile: la prospettiva lateranense ne prende atto in modo esplicito5. La presa in carico di 

questo snodo cruciale conduce all’affermazione secondo cui teoria e prassi non possono 

più essere concepite come due «grandezze separate», né in se stesse né, tantomeno, 

                                                 
3 Secondo Seveso il superamento del paradigma applicativo è opera del manuale tedesco, pubblicato negli 
anni ’60, in cui prende forma «il ‘paradigma ermeneutico’ quale figura metodologica di base» (B. 
SEVESO, La pratica della fede…, 891); avremo modo di verificare in seguito come tale superamento sia 
stato promosso in sede conciliare. 
4  B. SEVESO, Edificare la Chiesa…, 359. 
5 «Per fare in modo che la teologia pastorale si presenti come riflessione sulla prassi pastorale 
scientificamente elaborata, teologicamente fondata e antropologicamente rilevante è necessario risolvere 
anzitutto la difficoltà di fondo, che essa ha in comune con tutte le scienze pratiche, quella appunto del 
rapporto teoria - prassi», S. LANZA , Introduzione alla teologia pastorale. I…, 138. 
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nella riflessione teologica6. Si tratta di interrogare la realtà pastorale cogliendone il peso 

teorico, e di elaborare teoricamente un tale approccio in modo da renderlo fruibile ed 

efficace nell’oggi ecclesiale: lo scopo prefissato è di determinare un adeguato 

paradigma conoscitivo, una “teoria della prassi”, che viene focalizzata entro i parametri 

della reciproca correlazione tra le due dimensioni7. Come abbiamo già sottolineato, 

questo tentativo lascia inevase alcune questioni, inerenti prevalentemente una certa 

riduzione della prassi entro il parametro gnoseologico e, in definitiva, un permanente 

estrinsecismo, che si estende anche alla considerazione della storia8: l’affermazione 

secondo la quale la storia è costitutiva per l’agire ecclesiale si scontra con una 

prospettiva che intende l’agire ad un livello secondo rispetto alla struttura stessa della 

Chiesa, rendendo molto difficile cogliere ciò che la Chiesa riceve dalla storia, come 

questa possa modificarla in profondità9.  

La prospettiva salesiana, partendo dalla medesima premessa sulla centralità di 

questo snodo, cerca di articolarsi intorno alla correlazione critica teoria-prassi, 

affermando che lo sviluppo conferisce preminenza al livello prassico, in quanto la prassi 

fonda l’attività del teorizzare10. In questo approccio il divenire storico della Chiesa 

viene considerato con attenzione mentre, in modo consonante a questa sensibilità, viene 

riservato un considerevole ruolo al dialogo con le scienze umane sulla scia delle 

proposte teologico-pratiche di stampo empirico. Nonostante questo, lo sviluppo 

metodologico fa riemergere ancora una forma di dualismo, non declinato questa volta a 

livello gnoseologico (distinzione teoria-prassi) ma a livello prassico: il proposito di 

distinguere, nell’agire, una struttura statica da un divenire dinamico, reintroduce un 

velato deduttivismo11; il divenire mutevole sembra discendere, quasi meccanicamente, 

da uno stabile e statico essere. La ricerca di punti fermi su cui strutturare la riflessione 

si manifesta poi nel ritorno ad una preminenza abbastanza forte del momento 

criteriologico (analisi dei principi, astorici) su ogni altra fase del metodo.  
                                                 
6 Cfr.  ibid., 140. 
7 Cfr. supra, cap. I, § 1.1.1. 
8 Cfr. supra, cap. I, § 1.1.2.1. 
9 Per un quadro di quanto e come la storia, la concretezza dell’agire, contribuisca alla costituzione 
dell’uomo cfr. R. TOMMASI, Il pratico, le pratiche, l’esistenza, in «Studia Patavina» LIX (1/2012), 35-48. 
10 Cfr. supra, cap. I, § 1.2.1. 
11 Cfr. supra, cap. I, § 1.2.2.1. 
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D’altro canto, è naturale interrogarsi: «può la realtà essere interpretata senza una 

prospettiva, senza un fine che orienti lo sguardo?»12. Si tratta della domanda che fonda 

il recupero di un ruolo primario al momento criteriologico che vediamo realizzarsi in 

molte delle scansioni metodologiche disciplinari recenti. 

Alcune riflessioni poi presentano una sorta di sintesi tra queste diverse 

elaborazioni proponendo, ad integrazione dello snodo binario teoria-prassi, 

un’articolazione ternaria che si sviluppa come abbiamo visto intorno all’asse prassi-

teoria-prassi13.  

Una interessante variazione, abbracciando le diverse dimensioni implicate 

nell’agire concettuale, dischiude infine il fecondo superamento di ogni dualismo. Si 

tratta dell’assunzione della categoria del ‘pratico’, con la quale si intende la circolarità 

dei momenti prassico e teorico nella teologia; l’istanza del ‘pratico’ si coglie e si 

esprime nelle singole ‘pratiche’, senza esaurirsi in esse14. Il ‘pratico’, infatti, implica la 

dimensione soggettiva, coinvolge la coscienza del credente soggetto dell’agire, consente 

l’emergere dello scarto originario tra desiderio infinito e realizzazione sempre situata ed 

apre lo spazio alla trascendenza.  

Considerare la categoria del ‘pratico’ consente perciò un ulteriore arricchimento, 

integrando anche la dimensione antropologica, ossia coinvolgendo nel discorso 

sull’agire il soggetto agente nella sua storicità e libertà. Si tratta della presa d’atto che le 

discipline teologiche, e in particolar modo quelle a carattere pratico, non possono 

reggersi attraverso una razionalità che si limiti a dedurre i propri asserti da elementi 

preesistenti e immutabili, o che proceda induttivamente a partire da semplici fatti, 

prescindendo dal porsi della libera volontà dell'uomo rispetto a tutti i suoi dati15.  

 

 

                                                 
12 A. TONIOLO, L’istanza del «pratico» in teologia..., 18. 
13 Cfr. supra, cap. I, § 1.4.4. 
14 Cfr. supra, cap. I, § 1.3.1.1; cfr. anche A.A. V.V., L’istanza del «pratico» in teologia…, cit.. 
15 «La rilevanza del pratico […] riguarda non solo alcune discipline, ma la stessa struttura del sapere 
teologico e del sapere universitario in quanto tale, poiché tocca il rapporto tra teoria e azione, chiama in 
causa il rapporto che struttura la formazione universitaria originaria, che combinava saperi teorici e saperi 
pratici», A. TONIOLO, Stato e statuto della teologia in Italia in seguito al riordino degli studi teologici, in 
«Studia Patavina» LVIII (3/2011), 541-556. 
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2.1.2 Vedere-giudicare-agire secondo diverse declinazioni  

 

La direttrice principale intorno alla quale si cerca ancora di strutturare la risposta 

alla domanda sul come incarnare il Vangelo nella prassi, si sviluppa intorno al metodo 

vedere-giudicare-agire, sia pure declinato in diversi modi16. La fortuna di questo metodo 

si appoggia certamente sulla sua implicita assunzione da parte del magistero, ma anche 

sull’immediatezza della comprensione, basata su categorie che entrano spontaneamente 

nelle nostre quotidiane prassi decisionali17.  

Nonostante questo gli autori considerati, nell’assumere tale scansione ternaria, 

avvertono l’urgenza di apportare delle modifiche importanti, spesso a causa della 

separazione troppo netta che, nel metodo originario, segnerebbe i diversi momenti i 

quali, quindi, si trasformano rispettivamente:  in tre dimensioni del discernimento, 

kairologica (vedere), operativa  (agire), criteriologica (giudicare), trasversali a qualsiasi 

concreta fase operativa18; in tre fasi distinte, kairologica (osservazione dell’esistente), 

progettuale (risultati a lungo termine), strategica (scelte operative), caratterizzate da 

momenti che si ripetono e si intrecciano al loro interno, per un’analisi criteriologica, 

descrittiva, valutativa e normativa, e con l’introduzione di una scansione temporale19; in 

                                                 
16 Il metodo contraddistingue l’azione della JOC (Jeunese Ouvrière Chrétienne), nata in Francia grazie 
all’iniziativa di Joseph Cardijn: «nel 1912, servendosi dei miei superiori, la Provvidenza mi condusse 
nella parrocchia di Laeken, dove il ministero sacerdotale mi mise direttamente in contatto con i laici e mi 
diede l’occasione di lavorare alla loro formazione apostolica. I primi gruppi della JOCF e poi della JOC 
nacquero così e si svilupparono e moltiplicarono nel modo consueto di tutte le nuove opere, attraverso 
incertezze, opposizioni, esitazioni e ripensamenti» (J. CARDIJN, Laici in prima linea, Borla, Torino 1963, 
19). L’organizzazione veniva approvata da Pio XI nel 1925; essa si rivolgeva in modo particolare alle 
masse operaie fortemente scristianizzate e la sua azione era connessa, quanto meno a livello contestuale e 
temporale, al fenomeno della ‘pastorale d’insieme’, ossia alla ricerca di un’azione pastorale legata 
all’ambiente concreto in cui la fede veniva vissuta, che considerasse gli influssi di tale ambiente a livello 
sia spirituale che pratico. Il metodo JOC ‘vedere-giudicare-agire’ chiede di partire dalla vita: «ad essa 
bisogna guardare oggettivamente, per sostituire a poco a poco lo sguardo e il giudizio umano con lo 
sguardo e il giudizio di Dio. Con il contatto permanente si potrà infine tentare di rinnovarla, per integrarla 
o reintegrarla totalmente nel piano divino» (ibid., 142); le sue coordinate, quindi, «sono rappresentate 
dalle tre verità fondamentali: una verità ‘di fede’, una verità ‘d’esperienza’, una verità ‘di pastorale e di 
metodo’», B. SEVESO, La pratica della fede…, 784; cfr. anche M. MIDALI, Teologia pratica. 1..., 58; R. 
AUBERT (a cura), Lavoratori e vangelo: attualità di un messaggio. Joseph Cardijn, Esperienze, Fossano 
1994. 
17 Come avremo modo di verificare, la stessa costituzione pastorale Gaudium et spes è strutturata, a 
parere di alcuni studiosi,  secondo lo schema vedere-giudicare-agire: cfr. più avanti. 
18 Cfr. supra, cap. I, § 1.1.1.2. 
19 Cfr. supra, cap. I, § 1.2.1.1. 
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tre «momenti o fasi o movimenti», analisi (fase kairologica), criteri (fase criteriologica) 

e strategie (fase progettuale)20; in tre funzioni della teologia pastorale, normativa o 

criteriologica (criteri e principi teologici dell’agire ecclesiale), retrospettiva (sguardo 

sulla tradizione), prospettica (in cui individuare l’itinerario)21. 

Lo scopo di queste rielaborazioni consiste nel tentativo di delineare un approccio 

di tipo ermeneutico, capace di sfuggire alle derive induttiva o, addirittura, cripto-

deduttiva che, in modo più o meno esplicito, sono attribuite all’assunzione del metodo 

JOC22. Rileviamo però che tali limiti potrebbero essere ascritti, più che al metodo in se 

stesso, al modo di avvicinarlo: se la scansione ternaria viene interpretata in maniera 

analitica e, in definitiva, positivista, si corre effettivamente il rischio di cogliere in 

ciascuna fase un elemento a se stante, meccanicamente accostato agli altri. In realtà, 

trattandosi di momenti che afferiscono all’umano, ciascuno di essi si dà 

necessariamente in un dinamismo ‘ermeneutico’: «il momento del ‘vedere’ è già 

impregnato di un ‘giudicare’, l’istanza di ‘agire’ governa già in un certo modo il 

‘vedere’, lo stesso ‘giudicare’ è intriso di un ‘vedere’ e porta in sé un’esigenza di 

‘agire’. Nel concreto dispiegarsi del modello si annuncia già la dimensione pratica 

dell’approccio all’umano»23. 

Questo non semplifica il compito, anzi. Forse anche nella complessità, la cui 

percezione si va via via intensificando, e nella permanente ricerca di strade adeguate, 

sono da ricercare le radici del bisogno di chiarire, integrare, specificare, in percorsi 

articolati e ricchi che tuttavia, come abbiamo visto, spesso non promuovono la 

praticabilità dei metodi.  

 

 

 

 

 

                                                 
20 Cfr. supra, cap. I, § 1.4.1. 
21 Cfr. supra, cap. I, § 1.4.2. 
22 Cfr. S. LANZA, La teologia pastorale secondo la “scuola lateranense”…, 45-48. 
23 B. SEVESO, La pratica della fede…, 812. 
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2.1.3 La dimensione comunitaria dell’agire teologico-pratico 

 

Un importante elemento comune tra le varie formulazioni con cui viene definita 

la teologia pratica è costituito dalla sottolineatura della sua nativa dimensione 

ecclesiale24.  

Questo dato è stato importante nell’assunzione dell’ecclesiologia come 

fondamento dello sviluppo disciplinare, soprattutto nei primi manuali del postconcilio, a 

partire dallo Handbuch der Pastoraltheologie di Karl Rahner25. Si tratta di 

un’impostazione oggi piuttosto trascurata, nel tentativo di sfuggire al rischio 

dell’ecclesiocentrismo, limite che viene da più parti addebitato all’opera rahneriana26.   

Ciò che comunque emerge e permane come elemento ineludibile è la dimensione 

comunitaria dell’agire teologico-pratico. Tutti i metodi vi fanno riferimento e ne 

sottolineano la centralità: non può esistere relazione teologica con la situazione se non 

in una prassi di correlazione critica con i fratelli e con il reale; il discernimento è atto 

comunitario e teologale, atto di tradizione; si realizza nella corresponsabilità pastorale e 

nella relazione tra i diversi ministeri ecclesiali; richiede esercizio consapevole del 

proprio essere soggetto da parte del popolo santo di Dio; anche i criteri di una lettura 

spirituale della realtà non possono che essere ecclesiali, oltre che pasquali.  

L’interazione delle persone, che si esprime empiricamente nella comunità, non 

esaurisce però il significato delle relazioni poliedriche che caratterizzano la vita 

ecclesiale, e che possono essere meglio riassunte con il termine ‘comunione’27:  

                                                 
24 Cfr. il quadro offerto in G. TRENTIN – L. BORDIGNON (a cura), Teologia Pastorale in Europa…, cit.. 
25 Cfr. F.-X ARNOLD – K. RAHNER – V. SCHURR – L. M. WEBER – F. KLOSTERMANN (edd.), Handbuch der 
Pastoraltheologie. Praktische Theologie der Kirche in ihrer Gegenwart, 4 voll., Herder, Freiburg i. B.-
Basel-Wien 1964-1969; a completare l’opera è stato pubblicato anche un Lexikon: F. KLOSTERMANN – K. 
RAHNER – H.-J. SCHILD (edd.), Handbuch der Pastoraltheologie. V. Lexikon, Herder, Freiburg i.B.-Basel-
Wien 1972. 
26 Rahner definiva la teologia pratica: «quella disciplina teologica che si occupa dell’effettiva e necessaria 
autorealizzazione della Chiesa, qui e ora, mediante la chiarificazione teologica di ciascuna situazione data 
in cui la chiesa deve edificare se stessa in  tutte le sue dimensioni», H. WINDISCH, Rilevanza e 
interpretazione del pratico e delle pratiche in teologia pastorale, in «Studia Patavina» LIX (1/2012),  
119-130, qui 122; l’articolo accenna alla sovrapposizione terminologica tra Selbstvollzug 
(autorealizzazione) e Eigenvollzug (realizzazione in proprio) che probabilmente ha favorito il sospetto di 
ecclesiocentrismo e la presa di distanza dal manuale rahneriano. 
27 La categoria di ‘comunione’, sulla scorta del concetto biblico di koinonia (parola che compare in tutta 
la sua ricchezza nel NT, in cui siamo chiamati a diventare «koinōnoí della natura divina», 2Pt 1,4),  



94 
 

 

«Quando diciamo ‘comunione’, pensiamo a quel dono dello Spirito per il quale l’uomo 

non è più solo né lontano da Dio, ma è chiamato ad essere parte della stessa comunione 

che lega tra loro il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo, e gode di trovare dovunque, 

soprattutto nei credenti in Cristo, dei fratelli con i quali condividere il mistero profondo 

del suo rapporto con Dio […]. Quando parliamo di ‘comunità ecclesiale’, pensiamo ad 

una forma concreta di aggregazione che nasce dalla comunione; in essa i credenti 

ricevono, vivono e trasmettono il dono della comunione»28. 

 

Parlando di comunione ci si riferisce quindi ad una dinamica relazionale, alla 

compartecipazione a qualcosa di importante in cui ci si riconosce. Tale interazione 

produce degli effetti non riducibili alle semplici conseguenze di un agire comunicativo 

di origine umana: i soggetti coinvolti in questo dinamismo innescato dall’alto non 

agiscono solo in base ad un consenso ottenuto attraverso un’opzione che coinvolge la 

razionalità, né per uno scopo esclusivamente infrastorico29. Il dono della comunione, 

capace di guidare all’unità i credenti, abbraccia la sfera razionale, emotiva e pratica di 

ciascun soggetto e ne esalta la specificità: ogni persona, in dialogo con le altre, scopre 

ed esprime il meglio delle proprie caratteristiche ed è chiamata a partecipare 

consapevolmente al disegno di Dio sul mondo, disegno che non contempla in alcun 

modo l’annullamento delle differenze nell’omologazione e la cui realizzazione si sporge 

                                                                                                                                               
costituisce uno degli elementi importanti per la comprensione del mistero della Chiesa: cfr. 
CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Communionis notio, 28 maggio 1992, in AAS LXXXV 
(1993), 838-850; cfr. anche A. SCOLA, Chiesa universale e Chiesa locale. Il dinamismo della 
«communio», in «Studia Patavina» LVIII (3/2011), 527-539; G. CANOBBIO, La Trinità e la Chiesa, in O. 
F. PIAZZA (a cura), La Chiesa e la Trinità: in dialogo con Giacomo Canobbio, San Paolo, Cinisello 
Balsamo 2006, pp. 25-77, in partic. pp. 60-61.  
28 Questa chiara distinzione tra i due concetti, comunione e comunità, si trova nel piano pastorale per gli 
anni ‘80 della Conferenza Episcopale Italiana: C.E.I., Comunione e comunità. I. Introduzione al piano 
pastorale (1-10-1981), nn. 14-15, in Enchiridion C.E.I., 3, E.D.B., Bologna 1986, 646-647.  
29 Nel suo trattato di ecclesiologia Kehl propone una comprensione della Chiesa come comunità mediata 
dalla filosofia dell’agire comunicativo, affermando che nel fenomeno Chiesa convergono due diversi 
approcci teoretici, l’approccio teologico e, appunto, l’approccio della filosofia sociale. Kehl riporta una 
citazione di J. Höhn, che afferma: «L’agire comunicativo si realizza quando i soggetti interessati si 
impegnano ad accordare reciprocamente i loro piani e i loro scopi e a realizzarli solo sulla base di un 
accordo, raggiunto senza pressione e costrizione, circa la loro situazione e le conseguenze che si devono 
attendere dall’azione», in M. KEHL, La chiesa…, pp. 131-150, qui pp. 132-133. Questa prospettiva, così 
ripiegata sulla dimensione orizzontale dell’agire ecclesiale, non pare essere sufficiente ad una sua 
comprensione globale. 
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oltre le soglie della storia; in tal modo «la santa chiesa è una in molte membra, eppure 

appare intera in ciascuno»30. Ogni agire teologico-pratico, quindi, con ogni metodo che 

ne voglia delineare lo sviluppo, non potrà essere realizzato che in questa prospettiva 

comunionale, ulteriore rispetto a quanto contemplato dal semplice moltiplicarsi delle 

competenze, sia espresse da un singolo pastoralista che da un’equipe multidisciplinare: 

in tal modo la comunione può concretizzarsi nella sinodalità31.  

 

2.1.4 Strade aperte  

 

Questa veloce ricognizione metodologica consente di individuare alcuni cippi, le 

prime concrete indicazioni di percorso32. 

Innanzitutto un elemento importante è costituito dalla necessaria attenzione alla 

categoria del ‘pratico’, ossia alla cura per un pensiero che intenda teoria e prassi in 

senso circolare e integri, nell’avvicinare il reale, le dimensioni della libertà e della 

storicità.  

Conseguentemente, è possibile indicare un secondo elemento nell’assunzione 

critica della dinamica prassi-teoria-prassi, integrando la comprensione di questa terna 

attraverso l’intreccio non meccanico dei momenti metodologici vedere-giudicare-agire, 

nella loro reciproca coappartenenza33.  

Un terzo elemento di rilievo è costituito dalla forte sottolineatura della 

soggettualità agente in ambito teologico-pratico: è agire della Chiesa, e quindi sempre 

agire comunionale espresso comunitariamente. Detto altrimenti: il contributo teoretico 

di un singolo pastoralista chiede di essere vagliato e verificato nell’alveo della 

tradizione della Chiesa e, in ogni caso, difficilmente potrà essere esaustivo; il contributo 

                                                 
30 Cfr. G. GRESHAKE, Il Dio Unitrino. Teologia trinitaria, Queriniana, Brescia 2000, p. 437, che riprende 
traducendola una famosa sentenza di Pier Damiani: «Quod sancta ecclesia est una in multis, et tota 
videatur in singulis», in PIER DAMIANI, Opusc. XI. Ad Leonem Erem., 5 (PL 145, 235). 
31 Cfr. il Forum ATI sul concetto di sinodalità, che riprenderemo: R. BATTOCCHIO – S. NOCETI (a cura), 
Chiesa e sinodalità: coscienza, forme, processi, Forum ATI, Glossa, Milano 2007. 
32 «Pianta dei cippi, metti pali indicatori, sta’ bene attento alla strada, alla via che hai percorso» (Ger. 
31,21).   
33 Questa prospettiva sarà adeguatamente approfondita nel capitolo conclusivo dell’opera.  
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prassico di un pastoralista riceve senso nel quadro di un lavoro di equipe e del confronto 

con le proposte e le esperienze dei membri della/delle comunità concrete. 

Infine un aspetto critico emerso in questo percorso è il ripetersi di termini 

analoghi che, tuttavia, vengono declinati in modo differente. Un esempio emblematico è 

costituito dall’uso delle parole appartenenti alla famiglia semantica di kairòs: Midali 

parla di una fase kairologica, ma all’interno di questa e delle altre fasi pone anche un 

momento kairologico34; Lanza delinea una dimensione kairologica interna e trasversale 

al suo metodo del discernimento35; Seveso utilizza il lemma tracciando i caratteri della 

kairologia elaborata in ambito tedesco, in cui il concetto di kairòs viene assunto in 

termini strutturali e in cui vengono considerati con particolare cura i dati offerti dalle 

scienze sociali36; Torcivia definisce la kairologia approccio teologico e metodologico 

alla storia e momento preciso di una più complessa articolazione di metodo teologico-

pastorale37.  

Si tratta di ambiguità che costituiscono un terreno favorevole al fraintendimento, 

a cui lo studioso è esposto sia che approfondisca una proposta altrui, sia che intenda 

formalizzarne una propria utilizzando la medesima terminologia. Si moltiplicano così le 

precisazioni, ed aumenta la farraginosità della trattazione. 

Nel caso della sovrapposizione terminologica appena considerata, tuttavia, ciò 

che merita attenzione è il legame che in tal modo si consolida tra la teologia pratica e la 

categoria di «segni dei tempi»: tutti gli studi promuovono l’attenzione e l’ascolto verso 

tali segni, attraverso i quali può essere colto il kairòs irripetibile per l’annuncio del 

Vangelo, il momento opportuno, di cui si intende promuovere il riconoscimento38.  

 

 

 
                                                 
34 Cfr. supra, 1.2.1.1; anche in Villata troviamo questa denominazione per il momento analitico del reale: 
cfr. supra, 1.4.1. 
35 Cfr. supra, 1.1.1.2. 
36 Cfr. supra, 1.3.1.3; per la kairologia come elaborata da F. Klostermann, cfr. B. SEVESO, La pratica 
della fede…, 832-834, in cui leggiamo: «la ‘kairologia’ si sviluppa in una descrizione e in 
un’interpretazione in cui devono essere riprese le scienze profane e i loro risultati, data la dimensione 
umana della Chiesa» (ibid., 833). 
37 Cfr. supra, 1.4.2. 
38 «Die Pastoral-Theol. nennt solches Lesen der Zeichen der Zeit Kairologie», LThK 5, 1131. 
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2.2 LA PRESENZA DELLA PROSPETTIVA DEI “SEGNI DEI TEMPI”  
 

Operare una breve ripresa di quanto emerso sulla categoria nelle varie proposte 

finora analizzate è funzionale a cogliere, così come per gli altri nodi metodologici, 

eventuali elementi anche marginali, ma promettenti per lo sviluppo della ricerca.  

Nelle impostazioni disciplinari legate in qualche modo alla prospettiva 

lateranense e salesiana, attraverso il richiamo ai «segni dei tempi» viene espresso 

sostanzialmente l’atteggiamento di apertura nei confronti della concreta storia degli 

uomini. In parallelo, poiché il ricorso alla categoria ne evoca le radici bibliche, si 

sottolinea come la via, attraverso cui la categoria introduce alla comprensione della 

storia, chieda un approccio di tipo teologico e non semplicemente sociologico39. 

Queste indicazioni conservano assonanze molto forti con la prospettiva di Chenu 

indicata dagli autori, più o meno esplicitamente, come base della propria elaborazione.  

Chenu sottolinea la non coincidenza tra leggere il senso ulteriore di un evento, 

azione collocabile all’interno di una lettura di carattere socio-storico, e compiere una 

lettura teologica: nel primo caso il protagonista dell’interpretazione sarebbe il profeta, 

individuo capace di cogliere le tracce dello Spirito nella storia e di fungere da sentinella 

per la comunità ecclesiale; nel secondo caso è la Chiesa ad essere implicata, nella 

propria specificità di soggetto chiamato ad operare la lettura degli eventi, che comporta 

quindi il preciso compito di essere presente a quegli stessi eventi, cogliendone la portata 

trasformativa oltre che informativa e il senso globale oltre che il significato puntuale40.  

In alcune delle proposte considerate, tuttavia, la distinzione tra i due livelli di 

lettura, pur essendo nominalmente assunta, viene declinata in modo diverso, lasciando 

l’impressione di elaborazioni confinate entro la prospettiva socio-storica, mentre 

l’assunzione consapevole della dimensione teologica, come esercizio della soggettualità 

attiva e passiva della Chiesa, si mostra ancora debole. 

 L’attenzione, infatti, si concentra prevalentemente sul riconoscimento di tali 

segni, reso possibile attraverso un processo di discernimento profetico: la dimensione 

                                                 
39 Cfr. supra, cap. I, § 1.1.2.3. 
40 Cfr. M.-D. CHENU,  La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 22-23. 
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profetica è richiamata con insistenza, in quanto considerata essenziale per distinguere, 

nella multiformità del presente, tra semplici avvenimenti e «segni dei tempi». 

Sembra quindi possibile affermare che, a volte, la preoccupazione contenutistica 

prevalga sull’elaborazione riflessa del ruolo strutturale della categoria.  

Anche altri contributi intendono la profezia come chiave del discorso sui «segni 

dei tempi», ma in un senso ulteriore rispetto a quello diagnostico41: il profeta, infatti, è 

colui che vede il mondo con gli occhi di Dio, ossia è colui che, rivolgendo uno sguardo 

amorevole sulla storia presente, è capace di coglierne la promessa, l’apertura verso il 

futuro e in atteggiamento di duplice ascolto, di Dio e del reale, offre una parola che 

sollecita a preparare le strade all’avvento del regno. 

In tale prospettiva i «segni dei tempi» non sono intesi solo in senso puntuale, 

non sono ridotti ad una varietà di fatti indipendenti e mutevoli: la categoria diviene cifra 

per la tematizzazione esplicita e strutturale della necessaria analisi teologica della 

situazione, su cui «si iscrive coerentemente l’iniziativa storica ecclesiale, come 

assunzione riflessa e cosciente dell’indicazione di senso che questi esibiscono nel 

tessuto della storia»42. 

Lungo questa linea sembra possibile cogliere indicazioni per una metodologia 

teologico-pratica che eviti il rischio del duplice riduzionismo, segnalato già da Chenu43: 

considerare i «segni dei tempi» come puri concetti teologici, svuotandoli del contenuto 

storico concreto; metterne in rilievo solo la dimensione fattuale, facendone dei semplici 

indicatori sociologici e svuotandoli sia della loro carica profetica che della loro portata 

strutturale44. 

 

 

 

 
                                                 
41 Cfr. p. es. supra, cap. I, §§ 1.3.2.2; 1.4.2; 1.4.3.  
42 B. SEVESO, Edificare la Chiesa…, 401. 
43 Cfr. M.-D. CHENU, I segni dei tempi, in A.A. V.V., La Chiesa nel mondo contemporaneo..., 92. 
44 La coscienza di questo rischio ispira oggi una domanda metodologica:  «come collegare le diagnosi del 
momento presente tentate dalla sociologia e dalla storia, perfettamente autonome nel loro ordine, a una 
lettura teologica dei “segni dei tempi”?», CH. THEOBALD, Trasmettere un Vangelo di libertà, EDB, 
Bologna 2010, 119-120. 
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2.2.1 Alcuni spunti dalle riflessioni dell’area francofona  

   

L’evoluzione della teologia pratica in contesto francofono segue, nel 

postconcilio, una parabola consonante con i cambiamenti socio-culturali in atto45.  Si 

verifica dapprima un deciso ‘spostamento’ (déplacement) della teologia in generale 

sulla prassi e questo si ripercuote naturalmente sulla teologia pratica, che viene 

delineandosi non tanto come una disciplina a se stante ma, almeno a livello 

intenzionale, come «l’accento posto su tutte le discipline teologiche»46.  

In tale quadro la pratica della teologia è intesa come il «discernimento della 

verità in una storia», l’analisi di un sistema di rapporti dentro la società e la cultura47. Si 

tratta di considerare, in prospettiva ermeneutica, l’insieme completo delle interazioni 

sociali e culturali, di cui un certo numero di elementi si identifica con: chiesa, tradizione 

cristiana, comunità credente. Il teologo, affrontando questi ambiti, si mostra uomo 

dell’interpretazione, colui che riprende per parte sua ciò che ha ricevuto dalla tradizione 

per farlo esistere ed articolarlo nella cultura corrente: per tali teologi l’unica maniera di 

pensare la fede è praticarla48. 

Tuttavia l’evoluzione culturale è rapida, la crisi dei fondamenti classici si fa 

sempre più acuta, la questione viene riformulandosi: 

 

«spingendo fino in fondo la difficoltà, evitando accomodamenti troppo semplici, porre 

la domanda: “in quale pratica rientra il fatto di nominare Dio”, e precisamente il Dio 

                                                 
45 Per un approccio al panorama teologico-pratico francofono, a puro titolo di esempio, indichiamo alcuni 
testi pubblicati in tempi diversi e appartenenti a varie prospettive, che ci consentono di intuire 
l’evoluzione in atto: cfr. J. AUDINET, Théologie pratique et pratique théologique, in A.A. V.V., Le point 
théologique. Recherches actuelles. III. Le déplacement de la théologie, Beauchesne, Paris 1977, 91-107; 
ID., Essais de Théologie Pratique, Beauchesne, Paris 1988; ID.,  Écrits de Théologie pratique, Cerf-
Novalis, Paris-Montréal 1995; B. REYMOND – J.-M. SORDET, La théologie pratique. Statut, méthode, 
perspectives d’avenir. Textes du Congrès international oecuménique et francophone de théologie 
pratique, Losanna 27-31 maggio 1992, Beauchesne, Paris 1993; G. ROUTHIER – M. VIAU (edd.), Précis de 
théologie pratique, Lumen Vitae-Novalis, Bruxelles-Montréal 20072 ; A.A. V.V., La théologie pratique: 
analyses et prospectives, Presses Universitaires de Strasbourg, Strasbourg 2008 ; H. BOURGEOIS, 
Questions fondamentales de théologie pratique, Novalis-Lumen Vitae, Bruxelles 2010 ; un quadro 
sintetico è offerto in B. SEVESO, La pratica della fede…, 928-930. 
46 Ibid., 754. 
47 J. AUDINET, Quali ‘pratiche’ per la teologia?..., 8. 
48 Cfr. J. AUDINET, Théologie pratique et pratique théologique…, 105-107. 
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cristiano? E questo nominare Dio, che cosa produce nel campo sociale e culturale? Si 

può così costituire una teologia pratica il cui compito consiste nel rendere conto, con 

l’ausilio degli strumenti contemporanei, di ciò che la realtà cristiana comporta: gruppo 

nello spazio e tradizione nel tempo. […] l’atto di confessione della fede è un atto 

fondatore. È possibile rendere conto di ciò che esso comporta, cogliendolo come pratica 

sociale fondatrice di  un gruppo? Questo è – pare – uno dei punti di passaggio obbligati 

di una teologia pratica»49.  

 

In questo contesto la disciplina ha intrapreso la sua rinascita, negli anni a cavallo 

tra il Novecento e il Duemila, in modo molto pratico50. Sulla base di una ‘prasseologia’ 

che avvicina l’azione attraverso parametri strutturati e scientificamente controllabili, si 

sviluppa l’approccio empirico, il cui obiettivo è «descrivere e spiegare, ricercare e 

cambiare»51. Il modo di procedere è spesso induttivo e il lavoro teorico ha come scopo 

identificare i problemi, determinarne il maggior numero di parametri e focalizzare dei 

modelli operativi capaci di prevedere i comportamenti del modello complesso studiato. 

Una tale teoria non è più visione o contemplazione, ma risonanza, un «dispositivo 

oscillatorio» che tenta di porsi sulla medesima lunghezza d'onda della prassi52. 

Nel delineare il rapporto con le scienze umane si propone il partenariato, ossia il 

confronto autentico dei punti di vista: in un primo momento si tratta di operare un 

ascolto reciproco, a cui segue la fase di interdisciplinarietà, in cui ciascuno è chiamato 

ad accettare di trasgredire in qualche punto della propria disciplina per considerarsi 

partner di un progetto comune, senza però perdere l'originalità del proprio approccio. Si 

tratta di una relazionalità dinamica, di un continuo scambio, alla ricerca di un rapporto 

di correlazione critica bipolare tra la rivelazione cristiana e le scienze umane53. 

                                                 
49 J. AUDINET, Quali ‘pratiche’ per la teologia?..., 15. 
50 Cfr. G. ROUTHIER – M. VIAU (edd.), Précis de théologie pratique…, 29-30. 
51 B. SEVESO, La pratica della fede…, 795. 
52 G. ROUTHIER – M. VIAU (edd.), Précis de théologie pratique…, 128. 
53 Tale correlazione viene descritta come una sorta di reciproco annodamento: «c’est le terme de nouage 
qui semble avoir depuis quelques années la faveur de nombreux théologiens pratiques», A.A. V.V., La 
théologie pratique..., 27; cfr. anche ibid., 76.  
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All’evidente rischio della confusione di funzioni è possibile ovviare rispettando 

lo statuto delle diverse discipline e abituandosi a lavorare in equipe, nella vigilanza di 

tutti i componenti. La teologia pratica, infatti, non può essere esercitata in solitudine54. 

L’ambito francofono, segnato da una pragmaticità molto spiccata, si caratterizza  

per la tensione non solo a rendere conto di una realtà che trascende le nostre capacità di 

esaurirla, ma a trasformare il mondo, in una ricerca di incisività molto forte55. 

L’attenzione è spostata maggiormente sulla dimensione attiva che sulla  recettiva. Una 

delle radici di tale stato di cose viene da alcuni individuata nell’origine stessa della 

disciplina, che non nasce in contesto universitario ma dall’azione ecclesiale e tende 

quindi a riflettere a partire da ciò che viene realizzato pastoralmente dai cristiani56.  

Questo stato di cose spiega almeno in parte la scarsissima presenza della 

categoria che consideriamo nelle pubblicazioni teologico-pastorali recenti57. Se è stato 

Chenu, teologo francese, il principale protagonista della teologia dei «segni dei tempi» e 

se essa conserva un proprio spazio, soprattutto in rapporto alla riflessione sul concilio e 

al legame tra teologia e storia, tuttavia la ricaduta esplicita della categoria in ambito 

teologico-pratico non pare significativa58.  

                                                 
54 Cfr. ibid., 167-178. 
55 «L’artefatto teologico non vuole rendere conto semplicemente, con l’aiuto di materiali qualsiasi, di una 
realtà che ci supera, ma mira a ricreare il mondo, o quanto meno a modificarlo nei limiti di ciò che noi 
siamo», B. SEVESO, La pratica della fede…, 928. 
56 «La théologie pastorale de type français n’est pas d’abord universitaire, même si elle a pu le devenir 
peu à peu par la suite. Elle est née de l’action ecclésiale et elle a un rapport étroit avec le travail “pastoral” 
ou, comme on dit en catholicisme, “la pastorale”, celle de l’évangélisation et celle de l’entretien des 
communautés constituées. Schématiquement, on peut dire qu’elle ne vise pas tant à former en vue de 
l’action qu’à réfléchir avec des chrétiens qui agissent, réflexion qui part de ce qu’ils font pastoralement», 
H. BOURGEOIS, Questions fondamentales..., 13. In una pubblicazione del GREPH DI Strasburgo la teologia 
pratica viene così descritta: «une théorie de la religion veçue et de l’analyse critique des pratiques 
croyantes contemporaines»,  A.A. V.V., La théologie pratique..., 5. 
57 L’espressione non è assente dal panorama culturale, ma viene utilizzata in senso fenomenico, in ambito 
sociale. Per es., una piccola casa editrice, dedita alla diffusione di testi sulle questioni internazionali, 
pubblica una collana “Signes des temps” in cui sono raccolti in prevalenza volumi sull’azione missionaria 
http://www.karthala.com/search.php?orderby=position&orderway=desc&search_query=signes+des+temp
s&submit_search=  
58 Interessante a questo proposito il quadro delineato da Gilles Routhier nel suo intervento al Simposio 
internazionale, svoltosi presso l’università di Tubinga, in occasione del 40° anniversario del Concilio: 
"Vatikanische Konzil angesichts der Zeichen  der  Zeit  heute” (4-7 dicembre 2005). Il testo è pubblicato 
in tedesco: G. ROUTHIER, Zeichen der Zeit in Nordamerika, in P. HÜNERMANN (a cura), Das zweite 
Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, Herder, Freiburg 2006, 181-195. Dopo una lettura 
teologica della categoria intorno alle coordinate classiche (Giovanni XXIII, il concilio, Chenu) e un 
excursus bibliografico che non contempla contributi recenti in ambito francofono, egli conclude cercando 
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Globalmente è possibile cogliere un’attenta cura ad identificare fatti interessanti 

e luoghi d’azione, piuttosto che a riflettere su quali siano le dimensioni che possono 

promuovere, o almeno sollecitare, l’azione ecclesiale stessa e la sua accoglienza; tutto 

questo è icasticamente espresso nella domanda ricorrente: che cosa si dovrà fare quando 

si è cristiani, cosa fare perché si possa riconoscere qualcosa di cristiano, cosa fare per 

porre segni di fede? «Que faire?»59.  

  

2.2.2 Alcuni spunti dalle riflessioni dell’area tedesca  

 

La storia della teologia pratica mostra il profondo radicamento della disciplina 

nell’ambito culturale tedesco, che ne costituisce in certo qual modo la culla, quanto 

meno a livello epistemologico60. 

Questa sensibilità si è tradotta, tra l’altro, nella pubblicazione dello Handbuch di 

Rahner che, nonostante i limiti manifestatisi lungo il percorso redazionale, rimane 

un’importante opera riferimento, influente e ripetutamente analizzata anche al di fuori 

dell'area tedesca61.   

                                                                                                                                               
di identificare, nel quadro di tutto ciò che il presente propone, gli avvenimenti «composés de trames 
entières de faits», che portano con sé dei cambiamenti, delle nuove prese di coscienza; indica l’11 
settembre 2001 come momento di svolta, di nascita di una nuova coscienza comune, ed elenca tra i «segni 
dei tempi» la riduzione delle libertà per motivi di sicurezza, la coscienza più accentuata della finitudine e 
della morte, le trasformazioni a livello macroeconomico (aumento del prezzo del petrolio...) ed altri simili 
fatti concreti. D’altra parte, Theobald, nella sua opera sul Vaticano II, dedica uno spazio significativo alla 
categoria, le cui note non forniscono però alcuna indicazione bibliografica, recente e specifica, 
riconducibile all’area francese (cfr. CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II. 1. Tornare alla 
sorgente, EDB, Bologna 2011, 601-650). 
59 G. ROUTHIER – M. VIAU (edd.), Précis de théologie pratique…, 137. 
60 «La théologie pratique a, en Allemagne, un statut culturel reconnu en principe dans l’université et plus 
largement dans les médias et dans la societé», H. BOURGEOIS, Questions fondamentales..., 13.  
61 Cfr. F.-X ARNOLD – K. RAHNER – V. SCHURR – L. M. WEBER – F. KLOSTERMANN (edd.), Handbuch der 
Pastoraltheologie..., cit.; per un’analisi cfr. B. SEVESO, La pratica della fede..., 826-830; scritta a più 
mani e pubblicata nell’arco di cinque anni, tra il 1964 e il 1969, l’opera mostra secondo alcuni studiosi 
una difficoltà di fondo nel mantenersi fedele, negli esiti e per le tematiche specifiche, alle premesse 
teoretiche generali: cfr. p. es. S. LANZA, Introduzione alla teologia pastorale. I…, 83-101; 269-272, in cui  
si rileva come ben presto, intorno a quest’opera, «emergono diffuse insoddisfazioni» (ibid, 434), «non 
bastano le precisazioni di Rahner [...] a respingere le accuse di ecclesiocentrismo e di larvato 
clericalismo» (ibid, nota 137); cfr. anche M. MIDALI, Teologia pratica. 1..., 157-177; A. LAUMER, Karl 
Rahner und die Praktische Theologie, Echter, Würzburg 2010, offre un sintetico riassunto della proposta 
rahneriana in riferimento all’analisi della situazione e all’approccio teologico alle scienze sociali (ibid., 
331-358). Non esiste una traduzione italiana completa dello Handbuch (tranne che per l’ultimo volume, il 
Lexikon), ma solo delle traduzioni parziali, riconducibili a dodici volumi di carattere tematico, che 
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Volendo sintetizzare per brevissimi cenni la parabola recente in quest’area 

culturale, è necessario sottolineare il particolare rilievo assunto, negli anni settanta e 

ottanta del secolo scorso, dall’elaborazione teologico-pratica intesa come scienza 

dell’azione, in cui emerge la ricerca di un sapere di base, di una teoria propria della 

teologia pratica62. 

La correlazione di teoria e prassi, che ne costituisce il nodo nevralgico, viene 

variamente interpretata. Alcune elaborazioni tracciano un’apparente reciprocità tra le 

due, ma ad un esame più attento essa appare filtrata attraverso una precomprensione 

teologica data: ne è un esempio il lavoro di Zulehner strutturato intorno alla concezione 

di Chiesa come comunità linguistica e comunicativa. Qui «la priorità viene data alla 

prassi, in quanto oggetto formale e destinazione, ma il primato è alla teoria (pur nella 

circolarità) e alla normatività della verità cristiana»63.  

Si incontrano poi proposte che articolano la relazione a livello prassico, anche se 

questo viene fatto in modo ancora una volta non univoco. Secondo un’impostazione 

figlia della scuola di Francoforte, il rapporto tra teoria teologica e prassi ecclesiale può 

essere descritto come «unità dialettica bipolare», in cui il compito della prassi è quello 

                                                                                                                                               
appartengono alla collana Studi di teologia pastorale; nel verso del frontespizio di ciascun volume si 
legge la dicitura: «Titolo originale dell’opera: Handbuch der Pastoraltheologie» e, di seguito, i capitoli a 
cui fa riferimento la traduzione, con il rimando all’edizione tedesca. La collana è composta da: A.A. V.V., 
La salvezza nella chiesa (STP 1),  Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1968; A.A. V.V., La chiesa nella 
situazione d’oggi (STP 2), Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1969; A.A. V.V., Fondamenti della 
Teologia Pastorale (STP 3) Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1969; A.A. V.V.,  Patologia del 
cattolicesimo (STP 4) Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1969; A.A. V.V., Funzioni della chiesa (STP 5), 
Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1971; A.A. V.V.,  Chiesa, uomo, società (STP 6), Herder-Morcelliana, 
Roma-Brescia 1970; A.A. V.V.,  La chiesa locale. Diocesi, parrocchie, gruppi comunitari (STP 7), 
Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1970; A.A. V.V.,  La chiesa per gli altri (STP 8), Herder-Morcelliana, 
Roma-Brescia 1970; A.A. V.V.,  La pedagogia della fede (STP 9), Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 
1970; A.A. V.V.,  Matrimonio, penitenza, unzione (STP 10), Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1971; 
A.A. V.V.,  Diaconato e sacerdozio (STP 11), Herder-Morcelliana, Roma-Brescia 1971; A.A. V.V., La 
chiesa e la realtà quotidiana. Stati naturali – lavoro – tempo libero (STP 12), Herder-Morcelliana, 
Roma-Brescia 1971; il Lexicon è stato invece tradotto integralmente: K. RAHNER - F. KLOSTERMANN – S. 
HANSJORG – T. GOFFI (a cura di), Dizionario di pastorale, Queriniana, Brescia 1979. 
62 Questo paragrafo, così come il precedente, intende offrire solo alcuni spunti di riflessione, 
necessariamente parziali, in merito ad un tema molto ampio, già sviluppato in modo particolare da 
Seveso, specialmente nel capitolo dedicato al dipanarsi storico del pensiero teologico-pratico: cfr. B. 
SEVESO, La pratica della fede…, 717 SS.. 
63 Cfr. A. TONIOLO, L’anima riflessiva e formativa della Teologia Pastorale..., 381; cfr. anche P. M. 
ZULEHNER, Teologia pastorale..., cit.. 
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di verificare o falsificare la teoria stessa64. Come si vede teoria e prassi, in questo modo, 

restano ancora separate, il dualismo non è superato ma assunto, anche se in modo 

critico. 

Nel corso del tempo, l’impianto disciplinare si evolve in direzione empirica, 

tanto da avvicinarsi a quello delle scienze sociali65: «a questo modello può essere 

accostata anche la configurazione empirico-critica della teologia pratica, intesa come 

“teoria critica della prassi mediata religiosamente nella società”»66. 

Le prospettive più recenti ci conducono a confrontarci con una teologia pratica 

che si mostra profondamente situata, in consonanza con il contesto concreto in cui si 

svolge; la disciplina è marcata dalla cooperazione reciproca con le scienze umane; la 

concreta prassi degli uomini è accolta come «luogo generatore» di teologia.  

In questo quadro, caratterizzato da un grande impegno epistemologico, non 

mancano i riferimenti alla categoria di «segni dei tempi», sia a livello di elaborazione 

teologica fondamentale che teologico-pratica67.  

Anticipando una riflessione che approfondiremo in seguito, possiamo rilevare 

che gli studi pongono grande cura nella dimensione interpretativa del reale, di cui i 

                                                 
64 Cfr. M. MIDALI, voce «Teoria/Prassi» in M. MIDALI – R. TONELLI, Dizionario di pastorale giovanile, 
LDC, Leumann (To) 1992, 1101-1112, qui 1108. L’autore riferisce qui la posizione di N. GREINACHER, 
Praktische Theologie als kritische Theorie kirchlicher Praxis in der Gesellschaft, in «Theologie 
Quartalschrift» 168/4 (1988), 283-299. 
65 Cfr. p. es. N. METTE, Theorie der Praxis. Wissenschaftgeschichtliche und methodologische 
Untersuchungen zur Theorie-Praxis-Problematik innerhalb der Praktischen Theologie, Patmos, 
Düsseldorf 1978; N. METTE – H. STEINKAMP, Scienze sociali e teologia pratica, Queriniana, Brescia 
1993. 
66 B. SEVESO, La pratica della fede…, 793; l’autore offre un quadro dell’evoluzione e della situazione 
disciplinare in area tedesca ed annota, a livello generale, che «la mappa dei modelli disciplinari che 
popolano il panorama teologico-pastorale sul finire del Novecento e agli inizi degli anni Duemila registra 
uno spostamento deciso sul versante ‘scientifico’ e un alleggerimento del versante in certo modo 
riconducibile al ‘pratico’», ibid., 893. 
67 Cfr. p. es. P. HÜNERMANN (a cura), Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, 
Herder, Freiburg 2006; H.-J. SANDER, Die Zeichen der Zeit erkennen und Gott benennen. Der semiotische 
Charakter von Theologie, in «Teologische Quartalschrift» 1 (2002), 27-40; ID.,  Gaudium et spes, in 
HThK, in partic. 623-625. A livello teologico-pratico citiamo, a titolo di esempio: J. OSTHEIMER, Zeichen 
der Zeit lesen. Erkenntnistheoretische Bedingungen einer praktisch-theologischen Gegenwartsanalyse, 
Kohlhammer, Stuttgart 2008; H. WINDISCH, Wahrnehmen – Unterscheiden – Antworten. Die 
Herausforderung der Pastoraltheologie durch die Zeichen der Zeit, in «Theologie der Gegenwart» 32 (1989), 
pp. 193 – 202; O. FUCHS, Zeichen der Zeit deuten, in W. FÜRST (ed.), Pastoralästhetik. Die Kunst der 
Wahrnehmung und Gestaltung in Glaube und Kirche, Herder, Freiburg iB.-Basel-Wien 2002, 103-118. 
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«segni dei tempi» costituiscono interessanti indicatori68. Diventano infatti gli autentici 

protagonisti dell’analisi teologica della situazione, caratterizzando la fase kairologica 

del metodo, e sollecitando l’attenta e costante interazione con le scienze sociali e le 

scienze umane per una loro corretta ermeneutica.  

Nel confronto con la categoria è essenziale considerare la dimensione fattuale, 

concreta, in quanto si tratta di fenomeni temporalmente e localmente caratterizzati, che 

rappresentano una forma della rivelazione di Dio69: in una comprensione di storia intesa 

come insieme di eventi, l’azione di Dio si può manifestare solo nelle azioni e nella 

coscienza degli uomini70.  

La Chiesa è provocata a percepirne i segni, distinguerli, rispondervi71.  

 

2.2.3 Che cosa significa «segni dei tempi»? 

 

La domanda posta in apertura di questo passaggio può sembrare tautologica: in 

fondo suscitare l’interrogativo intorno a che cosa significhi un segno, che è per 

definizione qualcosa che rimanda a qualcos’altro, costituisce il motivo per il quale la 

nostra cultura genera i segni72. 

In realtà la questione è più complessa. Non ci chiediamo, infatti, che cosa 

significhi un certo segno dato, in un preciso hic et nunc:  il percorso svolto finora ha 

fatto sorgere, prepotente, la questione intorno al significato del concetto di «segni dei 

tempi» in quanto tale. I diversi richiami alla categoria che abbiamo incontrato evocano 

                                                 
68 Cfr. CH. BÖTTIGHEIMER – F. BRUCKMANN (edd.), Glaubensverantwortung im Horizont der «Zeichen 
der Zeit», Herder, Freiburg i. b.-Basel-Wien 2012. 
69 «Die Zeichen der Zeit sind eine Form der  göttlichen Offenbaruch, und zwar in dem Sinn, daß sie sie 
zeit- und kulturgemäß, aktualisieren. – Dieser Gesichtpunkt ist der fundamentale», J. OSTHEIMER, Zeichen 
der Zeit lesen..., 31. 
70 «Es ist logisch, dass sich in einem so charakterisierten Geschichtsverständnis das Handeln Gottes 
immer nur in menschlichem Handeln, in menschlichem Bewusstsein manifestieren kann», P. 
HÜNERMANN, Zum theologischen Arbeit am Beginn des dritten Millenniums, in Id.  (a cura), Das Zweite 
Vatikanische Konzil..., 569-593, qui 584; per la dimensione etica della teologia dei «segni dei tempi», cfr. 
anche D. MIETH, Zeichen der Zeit – eine theologisch-ethische Betrachtung, in ibid., 85-102. 
71 Cfr. p. es. H. WINDISCH, Wahrnehmen – Unterscheiden – Antworten..., 195, in cui emerge anche la 
concretezza con cui vengono intesi: «hauptsächlich kleinste Gegebenheiten sind Anlaß zur Sorge: Erinnert sei 
an die tödlichen Aidsviren, an die Kraft der Atome und die Möglichkeiten genetischer Manipulationen».  
72 Per la cultura medioevale il segno è aliquid stat pro aliquo: cfr. la voce «Segno», in N. ABBAGNANO – 
G. FORNERO, Dizionario di filosofia..., 973-976. 
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dimensioni, contenuti, intenzioni assai eterogenee tra loro: dal rilievo conferito al loro 

radicamento biblico e alla portata teologica, alla considerazione secondo la loro natura 

di fatti, concretamente rilevabili; dal proposito di porre attivamente segni nel tempo, 

alla ricerca per riconoscerli e decifrarli; dall’importanza conferita alla loro funzione di 

promotori nella comprensione del reale all’utilizzo generico del sintagma per riferirsi ai 

cambiamenti socioculturali in atto. 

In quest’ultima accezione, l’uso dell’espressione si è esteso al di là dell’ambito 

teologico o ecclesiale, diventando corrente per indicare fenomeni puntuali, rilevabili 

sociologicamente, che caratterizzano un'epoca, o attraverso i quali si prospetta la 

transizione da un'epoca ad un'altra, a volte con una venatura pessimistica73.  

La questione linguistica non è quindi ininfluente74: la plurivocità di un termine, 

le variazioni con cui viene inteso, costituiscono un’ipoteca importante sulle sue capacità 

di significare e sulle nostre possibilità di comunicazione75. Oggi, grazie alla scienza 

linguistica, è stata raggiunta una consapevolezza importante76:   

                                                 
73 «Die Süddeutsche Zeitung hatte im Magazin, das ihrer Freitagsausgabe beiliegt, über lange Zeit eine 
Rubrik ‘Zeichen der Zeit’. Dort wurden mit Bild und Wort Merkwürdigkeiten heutigen Lebens 
aufgeführt, die den Magazin-Redakteuren signifikant erschienen», H.-J. SANDER, Die Zeichen der Zeit 
erkennen..., 27.  
74 Secondo Ruggieri, originariamente i «segni dei tempi» erano stati introdotti come novità linguistica. Il 
malinteso ricorrente «consiste nel vanificare il fatto linguistico stesso, riferendolo non già ad una 
esperienza concreta e ad atteggiamenti precisi, ma ad una possibile teologia e teoria della storia», in G. 
RUGGIERI, Fede e storia, in G. ALBERIGO – J.-P. JOSSUA, Il Vaticano II e la chiesa, Paideia, Brescia 1985, 
127-158, qui 135; cfr. anche G. RUGGIERI, Ritrovare il Concilio, Einaudi, Torino 2012. 
75 Cfr. p. es. quanto rilevato supra, § 2.1.4. 
76 L’interesse per il linguaggio è una caratteristica della filosofia contemporanea che accomuna scuole e 
orientamenti tra loro molto diversi. A puro titolo orientativo, ricordiamo le posizioni di Gadamer, che con 
la sua filosofia ermeneutica aiuta a porre in rilievo il significato e il ruolo della trasmissione (traditio) 
nella comprensione: «che conseguenze ha per la comprensione la condizione ermeneutica 
dell’appartenenza a una tradizione? Ricordiamo la regola ermeneutica secondo cui si deve comprendere il 
tutto a partire alle parti e le parti dal tutto. Essa proviene dalla retorica antica e l’ermeneutica moderna 
l’ha trasferita dalla retorica alla tecnica del comprendere. Nell’un caso, come nell’altro, ci troviamo di 
fronte a un circolo. L’anticipazione di senso che abbraccia la totalità diventa comprensione esplicita nella 
misura in cui le parti, che sono determinate dal tutto, determinano a loro volta questo tutto», H. G. 
GADAMER, Verità e metodo, Bompiani, Milano 19874, 317; anche la riflessione di Ricoeur, legata 
all’ermeneutica, ci consente di sottolineare il significato linguistico di una categoria, in opposizione alle 
proposte del positivismo logico: «se un’espressione è sopravvissuta, questo accade perchè ha ricevuto 
dall’uso delle generazioni precedenti un’efficacia nel produrre distinzioni e nel designare rapporti che la 
rendono degna di essere ascoltata prima di essere corretta», P. RICOEUR, Filosofia e linguaggio, Guerini e 
associati, Milano 1994, 49; la teologia è chiamata a recepire e far propri questi stimoli: «il lavoro 
teologico [...] non può diffondersi senza la strumentazione che la filosofia moderna, da Kant, Hegel e 
Schelling ha predisposto. Questa riflessione teologica necessita di una familiarità con i grandi progetti 
della fenomenologia – si pensi ad esempio a Husserl o Heidegger – e con le nuove importazioni di 
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«nell’esame dei testi e delle formule non ci si limita a ricostruire i significati correnti 

delle parole ma ci si impegna ad individuare le costellazioni linguistiche nelle quali le 

parole sono inserite e dalle quali ricevono per contrapposizione il loro valore semantico. 

Non ci si limita all’esame grammaticale o sintattico ma si cerca di individuare quale 

esperienza vitale soggiace alla formula di cui costituisce la culla semantica»77.  

 

Questi cenni dischiudono un orizzonte di ricerca che si potrebbe definire 

classico, ma che nel contempo conserva il carattere della novità, date le molteplici 

implicazioni che lo caratterizzano: si tratta di considerare i «segni dei tempi» nel quadro 

della riflessione conciliare, in cui sembra naturale collocare la genesi dell’interesse per 

questa categoria, la loro culla semantica78. Se è vero, infatti, che il significato di «segni 

dei tempi» si radica nella sacra scrittura e che l’uso dell’espressione era diffuso anche 

                                                                                                                                               
Bergson, Blondel, Gadamer ecc.. Soltanto su questa base sarà possibile aprirsi come teologi ai pensatori 
“post-moderni”, e allo stesso tempo avvicinarsi ad essi in modo critico, così da comprendere le 
impostazioni della moderna filosofia del linguaggio o di Lévinas come una vantaggiosa opportunità per la 
teologia», P. HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II. Svolta nella teologia del XX secolo, in G. CANOBBIO (a 
cura), Teologia e storia: l'eredità del '900, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, 325-347, qui 345. Infine 
un breve articolo di Sander offre un esempio di approccio teologico alla filosofia del linguaggio, 
sottolineando la capacità dei segni di rendere effettivo il rapporto tra soggetto ed oggetto: «Zeichen sind 
jene Mächte, die in der Differenz von Innen und Außen entstehen und die die Arbeit mit dieser Differenz 
ermöglichen», H.-J. SANDER, Die Zeichen der Zeit erkennen..., 28. 
77 C. MOLARI, La storia della teologia cattolica postconciliare, E. CATTANEO (ed.), Il concilio venti anni 
dopo. 2. L’ingresso della categoria “storia”, A.V.E., Roma 1985, 33-68, qui 38. 
78 In effetti la categoria di «segni dei tempi» ha il proprio riferimento originario nella scrittura: 
«L'espressione “segni dei tempi” ha il suo posto proprio nei vangeli. Ed è anzitutto lì che il suo contenuto 
dev'essere ricercato» (C. BOFF, Segni dei tempi, Borla, Roma 1983, 9). Per un approfondimento della 
categoria in prospettiva biblica, cfr. anche J.-P. JOSSUA, Discerner les signes des temps, in «La vie 
spirituelle» 114 (1966), 546-569; F. LÉVESQUE, Les signes des temps, in «Science et esprit» 20 (1968), 
351-362;  D. MOLLAT, I segni dei tempi nella Bibbia, in M. PELLEGRINO (et al.), Segni dei tempi e 
risposta dei cristiani, PUG, Roma 1970. L'espressione, inoltre, «a parte il suo retroterra biblico, non è una 
creazione della teologia del XX secolo. Nell'ottocento essa era impiegata soprattutto nella teologia 
protestante, per sottolineare la dimensione escatologica del messaggio cristiano. Ma un breve sguardo 
attraverso Internet ai cataloghi delle principali biblioteche, dalla Library of Congress di Washington alla 
Universitätsbibliothek di Tübingen, permette già di stabilire che l'uso è vario e il significato oscilla da 
quello originario apocalittico fino a quello, piuttosto sociologico, di "segno caratteristico" di una 
determinata epoca. Nel XX secolo, in ambito cattolico e con una connotazione religiosa, come indice di 
una tendenza diffusa, l'espressione affiora qua e là», G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": 
acquisizione e compiti..., 33; «il est périlleux de vouloir identifier le premier usage contemporain de 
l’expression “signe des temps”. On en retrouve plusieurs traces au XXe siècle et peut-être même avant», 
G. ROUTHIER, «Les signes du temps». Fortune et infortune d’une expression du concile Vatican II, in 
«Transversalités» 118 (2011), 79-102, qui 80.  



108 
 

nella teologia preconciliare, è però innegabile che l’origine della sua maggior diffusione 

riposi nell’uso autorevole del sintagma durante il Vaticano II79.  

Le domande inerenti i «segni dei tempi», che accompagnano l’approccio a tale 

nuovo ambito di indagine e che si sono palesate nella ricognizione del panorama 

teologico-pratico fin qui realizzata, sono numerose e toccano aspetti diversi: di fronte ad 

una plurivocità che si presenta difficilmente riducibile, vengono individuate alcune 

questioni che sembrano particolarmente significative e che costituiranno la traccia per il 

secondo momento ricognitivo di questo lavoro.  

Verrà innanzitutto avvicinato il decorso degli eventi per capire come si sia giunti 

a riconoscere alla categoria un ruolo specifico nei documenti conciliari. Attraverso le 

vicende storiche si cercherà poi di comprendere a che cosa si riferissero i padri 

conciliari, parlando di «segni dei tempi». 

Questo momento della ricerca è mosso dall’auspicio che sia così possibile 

focalizzare alcuni elementi chiave, intorno ai quali approfondire poi i seguenti snodi 

tematici, significativi per il metodo teologico-pratico: 

- che cosa costituisce i «segni dei tempi» quale elemento strutturale nell’analisi 

della situazione? E come riconoscerli? 

- Nei metodi considerati la categoria emerge, in modi diversi, nel contesto della 

kairologia80: ma cosa significa «segni dei tempi» in relazione al kairòs?  

Sullo sfondo si delinea la questione del rapporto con la storia, ripetutamente 

evocata e centrale in teologia pratica81. 

 

 

                                                 
79 Con il concilio l’espressione entra diffusamente a far parte del linguaggio teologico: «al di là 
dell’espressione, questa idea diventa una categoria di base che organizza in qualche modo l’elaborazione 
di tutta l’enciclica Pacem in terris (1963) e struttura in profondità il celebre schema XIII del concilio», C. 
GEFFRÉ, Teologia dell'incarnazione e teologia dei segni dei tempi..., 37. «La sorpresa e il clamore che 
hanno accompagnato l’introduzione autorevole del motivo dei ‘segni dei tempi’ nell’immaginario 
cristiano, ad opera di Giovanni XXIII, prima, e del Vaticano II, subito dopo, sono espressione di una 
reazione all’emergere in piena luce di un motivo in antecedenza per lo più passato sotto silenzio, ma 
ugualmente presente nella riflessione pastorale», B. SEVESO, La pratica della fede…, 27. 
80 Cfr. in proposito quanto detto sulla sovrapposizione terminologica rilevata supra, § 2.1.4. 
81 Cfr. p. es. supra, §§ 1.1.1.1; 1.2.1; 1.3.1; 1.4.1; 1.4.2; 1.4.3; 1.4.4. 
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PARTE SECONDA 

La prospettiva conciliare dei signa temporum 
 

 

 

 

 

 Un aforisma attribuito a J. W. Goethe, afferma: «tutti i pensieri intelligenti sono 

stati già pensati. Occorre solo ripensarli per gli uomini del nostro tempo».  

Certamente la continua, veloce trasformazione che caratterizza il contesto attuale 

promuove questo desiderio di ri-petizione, che abbraccia non solo il confronto con il 

reale, ma il modo stesso di pensarlo e di parlarne, pena il rischio del fraintendimento o 

della sterilità.  

Questa consapevolezza si accompagna ai primi esiti parziali di questo studio: la 

pertinenza dell’impegno per approfondire la questione metodologica; la necessità di 

scegliere un percorso ben delimitato che, da un lato, consenta di arricchire la riflessione 

senza la pretesa di presentarsi come risolutivo, dall’altro mantenga vivo il legame con la 

riflessione teologico-pastorale.  

   

«La rinnovata comprensione della missione della Chiesa a procedere dalle evidenze 

dischiuse dalla pratica effettiva è il compito della teologia pratica o pastorale […]. 

L'esecuzione di tale programma prevede, come suo momento essenziale, la lettura 

teologale del tempo presente, del contesto epocale dunque entro il quale il ministero 

della Chiesa si realizza. L'esigenza di questa lettura cristiana dei “segni dei tempi” è 

chiaramente recepita già nel dibattito del Vaticano II […]»1. 

 

In questa sezione della ricerca, come già avvenuto per la ricognizione oggetto 

della prima parte, terremo fede alla dinamica del lavoro teologico-pratico. Cercheremo 

                                                 
1 G. ANGELINI, Teologia, Chiesa e cultura nella stagione postmoderna, in G. ANGELINI – S. MACCHI 
(edd.), La teologia del novecento…, 706. 
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quindi di argomentare a partire dai fatti, che nel nostro caso sono rappresentati dalle 

vicende conciliari, ricostruibili attraverso i vari documenti, molti dei quali inediti, 

relativi ai «segni dei tempi»: tale ricognizione offre una testimonianza diretta, seppur 

delimitata, della riflessione intensa e del fermento teologico che si andava sviluppando 

in concilio. 
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CAPITOLO TERZO 

I «segni dei tempi» nella costituzione pastorale  
 

In un celeberrimo articolo, pubblicato a ridosso del periodo conciliare, Chenu 

rilevava come l’espressione «segni dei tempi» avesse già «fatto il suo deciso ingresso 

nella lingua della teologia cristiana»2: da allora questa affermazione ha trovato sempre 

nuove conferme, anche se il significato attribuito alla categoria può risentire di una certa 

banalizzazione3.  

Potremmo dire che la categoria dei «segni dei tempi» condivide, in un certo qual 

modo, il destino della disciplina teologico-pratica, che spesso rischia un fraintendimento 

simile, con la riduzione entro un paradigma empiristico e superficiale. È possibile che il 

motivo si celi nel duplice incrocio, teorico-pratico e storico-salvifico, in cui entrambe si 

collocano, incrocio che rende arduo il tentativo di esaurirne le determinazioni. 

Tuttavia l’uso inflazionato di questa espressione ha un innegabile pregio: 

consente infatti di intuirne la consonanza con una domanda diffusa e stimola a verificare 

se sia ancora possibile fare appello all’intrinseca fecondità che ne ha decretato il 

successo, a partire dall’assise conciliare. 

                                                 
2 «L'expression est décidèment entrée dans la langue de la théologie chrétienne», M.-D. CHENU,  Les 
signes des temps, in «Nouvelle Revue Théologique» 87 (1965), 29-39, qui 29; trad. italiana in ID., La 
Chiesa nel mondo. I segni dei tempi..., 9-39: nel post-scriptum a questa traduzione leggiamo: «Segni dei 
tempi: in tutto il corso di quest’anno, in cui, nelle elevate sedi conciliari come nella coscienza del popolo 
cristiano, si elabora il testo su “La Chiesa nel mondo del nostro tempo”, l’espressione “segni dei tempi” è 
stata ripresa senza sosta nel cuore di tutte le analisi» (ibid., 33).  
3 La riflessione sul tema viene definita «quasi banale» da C. GEFFRÉ, Teologia dell'incarnazione e 
teologia dei segni dei tempi nell'opera di M.-D. Chenu, in A.A. V.V., Cammino e visione. Universalità e 
regionalità della teologia nel XX secolo. Scritti in onore di Rosino Gibellini, Queriniana, Brescia 1996, 
37; Ruggieri afferma che «una riflessione sui “segni dei tempi” rischia di essere terribilmente banale 
[…]», e che «anche i contributi teologicamente più impegnati arrivano a conclusioni per così dire ormai 
scontate»:  G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": acquisizione e compiti, in G. CANOBBIO (a 
cura), Teologia e storia..., 33-77, qui 53; sulla categoria dei segni dei tempi cfr. anche, dello stesso autore, 
ID., I segni dei tempi: una prospettiva teologica, in A.A V.V., Leggere i segni dei tempi. Europa, culture, 
religioni, Ancora, Milano 2004, 40-55; ID., Fede e storia…, cit.; ID., «Segni dei tempi», in B. SEVESO – L. 
PACOMIO (a cura), Enciclopedia di pastorale..., 275-279; ID., La verità crocifissa. Il pensiero cristiano di 
fronte all’alterità, Ed. Carocci, Roma 2007; ID., Tempi dei segni e segni dei tempi: dalla Humanae 
salutis alla Gaudium et spes, in «Parola spirito e vita» 2003/1, 253-264.    
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3.1 L’ITER REDAZIONALE DI GAUDIUM ET SPES E LA GENESI DI 

UN INTERESSE DIFFUSO  

 

«Sebbene solo dopo molto tempo si sia giunti a progettare uno schema specifico sulla 

chiesa nel mondo moderno, la preoccupazione dottrinale e pastorale verso una 

situazione storica in pieno sviluppo, carica insieme di rischi e di opportunità nuove per 

l’azione della chiesa, erano certamente presenti nell’idea stessa di convocare un 

concilio»4. 

 

Nonostante, però, non solo dentro la Chiesa fosse diffusa un’acuta sensibilità 

intorno al tema dei rapporti con il mondo contemporaneo, l’elaborazione del relativo 

documento ebbe un avvio piuttosto lento, che trovava solo gradualmente espressione in 

alcuni momenti focali5: il 4 dicembre 1962 il card. L.-J. Suenens, intervenendo nell’aula 

conciliare, dava la stura all’idea che fosse possibile e necessario riservare un’attenzione 

specifica a tale argomento6. La prima proposta precisa di uno schema, dedicato ad 

individuare linee di indirizzo generali per l’azione della Chiesa nel mondo, emergeva 

inoltre durante i lavori della commissione per l’apostolato dei laici, sempre nel corso 
                                                 
4 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 23.  
5 Tra le numerose pubblicazioni in cui è reperibile una ricostruzione delle vicende legate alla Gaudium et 
Spes, ricordiamo alcuni testi importanti, in quanto raccolgono i contributi di prima mano dei protagonisti 
del concilio: A.A. V.V., La Chiesa nel mondo contemporaneo. Commento alla costituzione pastrorale 
‘Gaudium et spes’, Queriniana, Brescia 19672; G. BARAÚNA (a cura), La Chiesa nel mondo di oggi, 
Vallecchi, Firenze 19672; CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII. L’Église dans le monde de ce 
temps, Casterman, Tournai 1968; Y. CONGAR – M. PEUCHMAURD (edd.), L’Église dans le monde de ce 
temps. Constitution pastorale «Gaudium et spes», CERF, Paris 1967; le cronache raccolte in G. CAPRILE 
(a cura), Il Concilio Vaticano II. Cronache del Concilio vaticano II edite da «La Civiltà Cattolica», 5 
voll., Ed. La Civiltà Cattolica, Roma 1966-1969. Ricordiamo inoltre i più recenti studi: A.A. V.V., Storia 
del Concilio Vaticano II, 5 voll., diretta da Giuseppe Alberigo, Peeters - il Mulino, Bologna 1995-2001; 
F. GIL HELLIN, Concilii Vaticani II synopsis in ordine redigenda schemata cum relationibus necnon 
patrum orationes atque animadversiones. IV. Constitutio Pastoralis de Ecclesia in mundo hujus temporis 
Gaudium et Spes, LEV, Città del Vaticano 2003; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., cit. ; 
alla traccia di quest’ultima opera ci riferiamo spesso in questo lavoro, anche per la distanza temporale e la 
vastità della prospettiva che la contraddistinguono, consentendo di tracciare un quadro degli eventi per 
quanto possibile completo.  
6 Cfr. H. DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale, in A.A. V.V., La Chiesa nel mondo 
contemporaneo..., 19-59. «Sostenendo che la Chiesa, oltre al dialogo che aveva intrapreso con i suoi 
fedeli e con i cristiani separati, doveva mettere a fuoco il suo rapporto con il mondo contemporaneo, il 
card. Suenens chiedeva in termini pressanti che fosse istituito un ‘Segretariato per i problemi 
contemporanei’», ibid., 21. Come vedremo, l’elaborazione della Gaudium et spes prese poi un’altra via, 
con il susseguirsi degli schemi e dei lavori nelle commissioni.  
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della prima sessione conciliare7. Già nella fase preparatoria del Concilio, però, questa 

commissione aveva avuto l’incarico di affrontare le diverse questioni inerenti i rapporti 

della Chiesa con la modernità, e lo aveva fatto adottando una prospettiva originale8: «la 

novità consisteva, se così si può dire, nella percezione che i problemi del mondo 

moderno interpellavano la chiesa non solo dal punto di vista della dottrina o 

dell’apostolato, ma anche per lo statuto teologico della sua presenza nel mondo e nella 

storia»9.  

Il 17 gennaio 1963 F. Hengsbach formalizzò la richiesta di un nuovo schema, 

intitolato De presentia efficaci Ecclesiae in ordine sociali et communitate gentium10.  

In quello stesso periodo la riflessione, dal chiuso delle commissioni pontificie,  

si era gradualmente spostata all’esterno, nelle diocesi e nei circoli teologici in cui 

operavano i vescovi più attenti. La prospettiva dei lavori assumeva una forma più 

aperta, emergeva l’attenzione alla Chiesa ad extra, secondo la fortunata formula di 

Suenens11.  

Tra il 21 e il 26 gennaio 1963 aveva luogo la prima sessione della commissione 

di coordinamento che si occupava della riorganizzazione degli schemi conciliari12.  «Fu 

                                                 
7 «Quando furono composte le commissioni preparatorie, il 5 giugno 1960, si venne a sapere che una di 
esse era destinata allo studio dell’‘apostolato dei laici per tutte le questioni concernenti l’azione cattolica 
religiosa e sociale’. Sebbene la commissione non avesse un chiaro programma circa i problemi del 
‘mondo’, è ad essa che spontaneamente guardavano dal di fuori quelli che si ritenevano sicuri che non 
sarebbero state tralasciate, nel lavoro conciliare, le grandi questioni poste da un mondo molto incerto alla 
detentrice del messaggio di Cristo. La composizione della commissione autorizzava d’altronde una tale 
attesa, dato che in essa, più che in tutti gli altri organismi conciliari, si notavano personalità competenti in 
tali questioni», H. DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale..., 22. 
8 Grazie al contributo di Hengsbach, Pavan, Ferrari Toniolo, la commissione si era occupata di questioni 
sindacali, conflitti del mondo del lavoro, significato delle realtà terrene e impegno dei cristiani nella 
storia: cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 78-84. 
9 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 84; cfr. anche ibid., 170-171.  
10 Cfr. GLORIEUX, Historia, 1-2 ; F. GIL HELLIN, Concilii Vaticani II synopsis…, XXXI; H. DE 
RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale..., 22; nello schema avrebbero dovuto confluire lo 
schema De actione sociali, preparato dalla commissione per l’apostolato dei laici, e gli schemi De ordine 
sociali e De communitate gentium preparati dalla commissione teologica. F. Hengsbach, che formalizzò 
la richiesta, era vescovo di Essen, in Germania; presidente della seconda sottocommissione interna alla 
commissione per l’apostolato dei laici, era noto per la sua sensibilità ai temi sociali e alle questioni 
sindacali: cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 78-79. 
11 Cfr. quanto detto supra, cap. I, § 1.1, nota 7.  
12 La Commissione di coordinamento nasce per volere di Giovanni XXIII durante la prima intersessione, 
«con l’autorità di supervisionare il lavoro delle commissioni [conciliari] stesse, guidando uno snellimento 
degli schemi e la revisione del loro contenuto», G. ALBERIGO, Papa Giovanni (1881-1963), EDB, 
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in quella adunanza […] che venne approvato un nuovo piano generale, su proposta 

dell’Em.mo Card. Suenens»13.  

In quel frangente l’interesse dei padri era catturato dalle diverse impostazioni 

che andavano delineandosi per i lavori del concilio: suscitavano delle perplessità tutti 

quei progetti che parevano rimanere confinati entro schemi scolastici, artificiosi14; da 

parte di molti padri la consapevolezza dell’urgente attenzione alla realtà concreta, alla 

vita della Chiesa nel mondo moderno era piuttosto viva15.  

Durante la sesta seduta della commissione, il 26 gennaio, in un interessante 

confronto, il card. Suenens affermava: «bisognerà dire qualche cosa su ciò che in modo 

particolare il mondo aspetta dalla Chiesa, per esempio sulla pace, sulla famiglia ecc.»16. 

Data la grande ampiezza e complessità delle questioni che provocavano la Chiesa nella 

sua azione ad extra, era chiaro che sarebbe stato possibile solo un approccio di carattere 

generale e sintetico. Veniva quindi accolto il suggerimento del card. G. Urbani: «si 

faccia una sola Costituzione dal titolo “De praesentia Ecclesiae in mundo hodierno” 

con vari capitoli “De ordine morali”, “De ordine sociali” ecc., secondo le indicazioni 

del card. Suenens»17. Il giorno seguente, durante la seduta conclusiva, il card. Urbani 

presentava una nuova proposta globale, divisa in diciassette schemi, l’ultimo dei quali 

trattava De praesentia ecclesiae in mundo hodierno. Lo schema si componeva di cinque 

                                                                                                                                               
Bologna 2000, 200. Cfr. anche il Regolamento per il tempo che intercorre tra la conclusione del primo 
periodo del concilio ecumenico e l’inizio del secondo, pubblicato in AS I/1, 96-98.  
13 Così si esprime il Card. Urbani nella Relatio per la XV sessione di lavoro della commissione di 
coordinamento: AS V/2, 627-631, qui 627.  
14 I documenti prodotti durante la fase preparatoria non sembravano rispondere pienamente 
all’orientamento che il concilio poi avrebbe abbracciato: «i testi dottrinali erano stati tutti concepiti come 
risposte alle minacce contemporanee nei confronti della purezza e dell’integrità del deposito della 
rivelazione […]. Quanto ai testi pastorali, questi molto spesso presero la forma di rabberciamenti del 
sistema imperante, proponendo aggiustamenti relativamente minori in ciò che fu indicata come “tecnica 
pastorale”», G. ALBERIGO, Papa Giovanni…, 169. 
15 Il 24 gennaio 1963, durante tale prima sessione, il card. Urbani, relatore per la commissione 
sull’apostolato dei laici, illustrò ufficialmente l’idea di un nuovo schema, maturata in commissione ed ivi 
espressa formalmente da Hengsbach. La mozione veniva genericamente approvata (AS V/1 104-105; 
108). Dalla lettura degli AS risulta che la proposta di una nuova costituzione inerente i rapporti della 
Chiesa con il mondo, in cui poi trovarono spazio anche molti dei temi maturati in commissione per 
l’apostolato dei laici, viene precisandosi nel tentativo di sistematizzare e rendere più organici i diversi 
temi contemplati nella proposta di Suenens, e riguardanti la Chiesa ad extra, facendovi confluire anche le 
sensibilità espresse dalla commissione de laicis (cfr. AS V/1, 89-90). 
16 AS V/1, 163. 
17 AS V/1, ibid.. 



 

 115

capitoli: 1) de persona humana in societate; 2) de familia et problemate demographico; 

3) de cultura humana; 4) de ordine oeconomico et de iustitia sociali; 5) de communitate 

gentium et pace. La proposta, accettata in via definitiva, costituirà la base dei lavori 

conciliari in tutte le loro fasi18.  

 

3.1.1 La commissione mista: agli esordi di un percorso laborioso e difficile 

 

Nonostante il consenso raggiunto, tra i Padri conciliari permanevano delle 

divergenze e molti punti da chiarire in merito al nuovo quadro globale degli schemi: in 

particolare si trovavano a confrontarsi due diverse impostazioni, una di carattere 

maggiormente teologico, in continuità con i lavori preparatori del concilio e una più 

spiccatamente pastorale, di stampo originale19.  

Tali diverse sensibilità sono evidenti nelle Propositiones riassuntive dei lavori, 

inviate ai vari presidenti delle commissioni conciliari e al segretariato per l’unione dei 

cristiani: in esse lo schema XVII ha mutato il suo titolo in De ecclesiae principiis et 

actione ad bonum societatis promovendum, ed è stato aggiunto un primo capitolo di 

carattere teologico, dedicato all’antropologia cristiana e alla vocazione soprannaturale 

dell’uomo: De admirabili vocatione hominis secundum Deum20. In una nota apposta al 

titolo dello schema, inoltre, si legge che esso sarebbe stato composto da due parti, la 

prima teoretica, con enunciazione dei principi fondamentali, la seconda pastorale,  

dedicata all’agire opportuno nelle materie indicate21. Lo sviluppo dello schema veniva 

affidato ad una commissione mista, formata da membri provenienti dalla commissione 

teologica e dalla commissione per l’apostolato dei laici22. 

                                                 
18 AS V/1, 180-182, in partic. 182; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 195-
198. 
19 «Le schermaglie degli uni e degli altri non cessarono mai; fino al termine del concilio qualcuno 
desiderò, fra le quinte, che lo schema non venisse approvato», H. DE RIEDMATTEN, Storia della 
costituzione pastorale..., 35. 
20 AS V/1, 201. 
21 AS V/1, 189.  
22 «Schema “de Ecclesiae principiis et actione ad bonum societatis promovendum” videtur maximi 
momenti esse et proinde valde utile, quinimmo necessarium. Libenter igitur Commissio coordinationis 
accedit ad optata Commissionis de laicorum apostolatu et exoptat ut tota materia tractetur a Commissione 
mixta ex Commissione theologica et Commissione apostolatus laicorum», AS V/1, 194. Il compito 
affidato alla nuova commissione era impegnativo: «le sécretaire de la commission [De doctrina fidei et 
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Sottolineiamo come, a questo punto, risulti essere definitivamente individuata la 

forma attraverso la quale il concilio affronterà il tema dei rapporti tra la Chiesa e il 

mondo moderno, con le connesse preoccupazioni per la pastoralità: si tratta della forma 

degli schemi, che conferisce carattere istituzionale alle numerose discussioni dei padri23.  

Tale scelta ci permette oggi di indagare il senso di Gaudium et Spes studiando 

l’evolversi delle varie vicende redazionali, attraverso un approccio ermeneutico che ha 

il vantaggio di inquadrare gli enunciati particolari, nel nostro caso inerenti i signa 

temporum, in una prospettiva di insieme che ne consente una meno inadeguata 

comprensione24. 

 

3.1.1.1 Un nuovo stile conciliare in opera 

Durante il periodo seguente il lavoro sullo schema XVII presentò notevoli 

incertezze e accese qualche contrasto. Come stabilito, le commissioni che lavoravano 

alla stesura dello schema erano due, la commissione dottrinale e la commissione per 

                                                                                                                                               
morum], le R.P. Tromp, fit remarquer que cette nouvelle commission mixte avait une mission difficile à 
remplir: celle d’élaborer une nouvelle constitution, en employant quelques éléments des anciens schémas, 
à l’interieur du nouveau contexte indiqué par la commission de coordination», UNDA-CMCG 1/04, 
Breve Relation des reunions de la Commission Mixte "De Vita Sociali et Internationali" by McGrath. 
23 «E’ da quel momento che prende avvio anche la Historia schematis XVII seu XIII de ecclesia in mundo 
huius temporis di A. Glorieux, segretario della commissione per l’apostolato dei laici, che riferisce con 
precisione gli atti della commissione incaricata della redazione. Accanto ad essa le relazioni 
accuratamente redatte dal padre Tromp sull’attività della commissione dottrinale costituiscono le fonti 
principali per la ricostruzione della vicenda della commissione mista e delle varie fasi di elaborazione 
dello schema», G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 198-199, qui 199.  
24 Per una riflessione sull’ermeneutica del concilio cfr. G. ROUTHIER, Il Concilio Vaticano II. recezione ed 
ermeneutica, Vita e Pensiero, Milano 2007, 261-294, in cui leggiamo: «in un articolo pubblicato nel 
1980, Gustave Thils è stato uno dei primi a proporre una via che permette di trovare una coerenza quando 
i testi conciliari sembrano offrire affermazioni contraddittorie o posizioni giustapposte. Secondo il 
teologo di Lovanio, esperto al Concilio, la via da seguire in tal caso è quella di ritornare alla storia della 
redazione del testo che ce ne offrirà il senso. Questa conoscenza della cronistoria della redazione dei testi 
è particolarmente importante, egli sottolinea, là dove sono in gioco problemi complessi o nuovi» (ibid., 
267); Routhier si riferisce a G. THILS, En pleine fidélité au concile du Vatican II, in «La foi et le temps» 
10 (1980), 274-309, in cui tra l’altro leggiamo: «Une constitution, un décret de Vatican II ne sont pas des 
constructions élaborées de façon systématique et bien ordonnée par un seul homme ou un seul groupe 
homogène. Ces documents ne nous offrent pas une doctrine qui se déploie sereinement selon un plan 
établí d’avance avec soin et cohérence […]. Chaque constitution, chaque décret est une mosaïque, un 
ensemble divers mais ordonné au mieux des possibilités, grâce notamment au travail des secrétaires» 
(ibid., 274-275); cfr. anche P. HÜNERMANN, Il “testo”. Un complemento all’ermeneutica del Vaticano II, 
in  A. MELLONI – G. RUGGIERI (a cura), Chi ha paura del Vaticano II?, Carocci, Roma 2009, 85-105, in 
cui l’autore inquadra, in tale prospettiva di attenzione peculiare al “testo”, l’importante commetario sul 
Concilio (HTHK) alla cui curatela ha preso parte.    
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l’apostolato dei laici. Il problema della collaborazione era sentito, anche perché non era 

molto chiaro come dovesse muoversi una commissione mista. Si scelse di affidare un 

primo studio ad alcuni periti, tra cui per il momento non figuravano dei laici, come 

invece sarebbe avvenuto in seguito.  

I tempi erano però molto ristretti, poichè i periti avevano a disposizione soltanto 

due mesi circa, e nella prima stesura lo schema era ancora piuttosto disomogeneo25: le 

diverse sezioni si presentavano in alcuni casi come un tentativo di salvare i lavori della 

commissione teologica preparatoria, in altri come elaborazioni più autonome ed 

innovative, a seconda di chi ne era il redattore26.  

Durante gli incontri di discussione, il compito di rivedere il testo nella parte più 

assertiva e conservatrice fu affidato a Daniélou, anche se dapprima in collaborazione 

con Lio27: «i vescovi scelsero così di allontanarsi dall’impostazione degli schemi 

preparatori, cercando in altre direzioni gli elementi di riflessione teologica su cui basare 

lo schema»28. Il risultato fu una attenuazione del tono dottrinale ed un più preciso 

indirizzo storico-salvifico della prima parte, mentre il testo nel suo complesso era 

ancora molto teorico. In quel breve periodo i vescovi assunsero direttamente la 

responsabilità della redazione, imprimendo ai lavori una direzione precisa, diversa da 

quanto auspicato da alcuni periti, cosa che non mancò di provocare delle tensioni29. Nel 

marzo 1963 viene infine presentata una prima bozza dello schema XVII, con il nuovo 

                                                 
25 In considerazione del fatto che lo schema non aveva goduto di una riflessione preparatoria preconciliare 
e delle difficoltà che si prospettavano, la consegna era stata fissata un po’ più tardi rispetto agli altri 
schemi: «nam Secretariatus Generalis dixerat, Documentum sibi mittendum esse saltem ante finem 
martii», GLORIEUX, Historia, 3. 
26 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 200-209. 
27 «De las reuniones del día 28 de feb. y 1 de marzo resultó claro el deseo de los obispos que el primer 
capítulo De admirabili vocatione hominis secundum Deo que debía servir de base a todos los capéitulos 
siguientes necesitaba una redacción nueva por carecer de cohesión entre los muchos elementos propuestos 
y sobre todo de una visión clar y teológica de la vocatión del hombre en el contexto histórico y bíblico. Se 
encargó la nueva redacción al R. P. Daniélou, en colaboración con el P. Lío (autor del texto anterior) [...]. 
Todos [los obispos] se mostraron de acuerdo que debían integrarse mejor los elementos de la segunda 
parte del primer capítulo a la redacción y al estilo de la primera parte, y se le encomendó al P. Daniélou 
realizar este trabajo», UNDA-CMCG 1/02, Brevis Relatio Conventuum Commissionis Mixtae de Vita 
Sociali et Internationali 1963/0221: il testo dattiloscritto consiste in una breve esposizione dei lavori della 
commissione mista, durante le sessioni svoltesi tra il 21 febbraio e il mese di marzo 1963. 
28 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 210. 
29 GLORIEUX, Historia, 4-5. 
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titolo Constitutio: De ecclesiae praesentia et actione in mundo hodierno30; in esso 

troviamo una iniziale apertura al mondo moderno, un  ripensamento della dottrina su 

matrimonio e famiglia, uno spazio dedicato ai diritti fondamentali della persona 

umana31. Si trattava ancora di un testo acerbo, sui cui era necessario riflettere, tuttavia 

dalla commissione di coordinamento emerse l’incoraggiamento a proseguire nei lavori, 

anche con il coinvolgimento di laici, risultato molto significativo dal punto di vista non 

solo procedurale32: così la commissione mista, al di là della validità dello schema 

prodotto, compiva concretamente un primo passo verso la reciprocità, almeno 

germinale, tra dimensione dottrinale e pastorale, ossia nella prospettiva del superamento 

dei dualismi ormai classici tra ministero ordinato e laicato, tra teoria e prassi. 

Intanto lo schema veniva ripreso in varie sedi, sottoposto a critiche e proposte di 

revisione, in una fase dei lavori segnata da un vivo interesse ma anche da una certa 

confusione; ne risultava comunque un significativo allargamento degli orizzonti e il 

riconoscimento fattuale di un maggior peso alle «esigenze pastorali della base»33. 

In questo clima si inseriva la pubblicazione, l’11 aprile 1963, dell’enciclica 

Pacem in terris di Giovanni XXIII, «il più importante documento di riferimento del 

magistero pontificio sui problemi della vita internazionale e della pace», il cui 

significato, però, superava di molto questi stessi temi34.  

 

 

 

                                                 
30 «Il primo testo, lo schema “romano”, fu elaborato nella primavera del 1963 da una commissione mista 
formata da membri della commissione teologica e da altri della commissione per l’apostolato dei laici», in 
A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 423; lo schema, datato 29  marzo 1963, è reperibile in AS 
V/1, 483-504, raccolto però sotto il titolo Schema De ecclesiae principiis et actione ad bonum societatis 
promovendum, che corrispondeva a quanto richiesto nelle Propositiones della commissione di 
coordinamento (cfr. supra, § 3.1.1). 
31 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 216-219. 
32 Cfr. ibid., 224; l’autore sottolinea positivamente il progresso procedurale, ma crediamo sia possibile 
rilevare che la novità era importante non solo a questo livello, meramente prassico. 
33 Ibid., 226. 
34 Nella citata Relatio del Card. Urbani leggiamo: «In quell’occasione (prima sessione commissione di 
coordinamento – gennaio 1963 n.d.r.) fummo avvertiti – sub secreto – che il Santo Padre stava 
preparando un documento che avrebbe dato preziose indicazioni per il tema suddetto: si intendeva 
alludere alla futura Enciclica “Pacem in Terris”», AS V/2, 628; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per 
il mondo moderno…, 226-227.  
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3.1.2 Giovanni XXIII e i  segni dei tempi  

 

Nel suo contributo ad un’opera pubblicata a ridosso della conclusione del 

Vaticano II, M. G. McGrath, uno dei protagonisti principali nell’elaborazione della 

Gaudium et spes, sottolineava come «sebbene questa Costituzione non fosse compresa 

tra i testi redatti dalla commissione preparatoria e offerti all’esame del concilio», questo 

era «l’unico schema voluto formalmente da Giovanni XXIII. Questo, infatti, era proprio 

ciò che Egli desiderava dal Concilio»35. E’ pur vero che, nell’orizzonte originario in cui 

era maturato il progetto conciliare, un documento simile non era contemplato: il 

pontefice sembrava concentrare la propria attenzione sul problema ecumenico da una 

parte e sul necessario aggiornamento della Chiesa dall’altra36. Volendo raccogliere i 

testi di Giovanni XXIII premonitori di un tale schema, bisogna limitarsi alla ricerca di 

indizi e di allusioni: si tratta di espressioni, accenni e sottolineature, che emergono nei 

pronunciamenti susseguitisi nel periodo che intercorre tra il famoso discorso in San 

Paolo fuori le mura, del 25 gennaio 1959, e l’inizio del concilio37. Attraverso di essi è 

possibile cogliere una attenzione costante ai problemi del mondo contemporaneo e il 

desiderio che, in qualche modo, la prospettiva del concilio potesse abbracciarli e farsene 

carico38.  

                                                 
35 M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione, in G. BARAÚNA (a cura), La Chiesa nel mondo di 
oggi..., 141; De Riedmatten afferma che, già al momento del discorso di apertura (GIOVANNI XXIII, 
Allocuz. Gaudet Mater Ecclesia, 11 ottobre 1962, in AAS LIV (1962), 786-795), «l’idea d’una 
costituzione pastorale apparteneva ormai alle intenzioni profonde di Giovanni XXIII circa il concilio» e 
che molte delle espressioni ivi contenute «[...] coincidono esattamente con l’ordine di pensieri che anima 
la costituzione pastorale su ‘la Chiesa nel mondo contemporaneo’», H. DE RIEDMATTEN, Storia della 
costituzione pastorale..., 26-27; cfr. anche R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale à la 
constitution pastorale, in Y. CONGAR – M. PEUCHMAURD (edd.), L’Église..., 33-127. 
36 Cfr. G. COLOMBO, La teologia della "Gaudium et spes" e l'esercizio del Magistero ecclesiastico, in «La 
scuola cattolica» 98 (1970), 477-511. 
37 Cfr. GIOVANNI XXIII,  Allocuz.  Ad emos Patres Cardinales  in urbe praesentes habita, in coenobio 
monachorum benedictinorum ad S. Pauli extra moenia, 25 gennaio 1959, in AAS LI (1959), 65-69; cfr. 
anche G. ALBERIGO, Papa Giovanni…, in partic. 144.   
38 «Di tutti questi mutamenti intervenuti nel mondo e nella chiesa Giovanni XXIII ebbe un’intuizione 
sintetica che, unita alla sua consapevolezza storica circa il modo con cui la chiesa antica affrontava con i 
Concili le epoche di rinnovamento, gli fece balenare una luce improvvisa e pacata, e decidere con umile 
risolutezza (come egli stesso ebbe a dire) la convocazione di un Concilio ecumenico», A. MELLONI – G. 
RUGGIERI (a cura), Chi ha paura del Vaticano II ?..., 32-33; questa decisione viene ricondotta dall’autore 
ad una lettura dei segni dei tempi operata dal pontefice.  
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Questa preoccupazione rispondeva ad una sensibilità di base, nello stesso tempo 

evangelica, storica e pastorale, caratteristica della persona e del ministero di Giovanni 

XXIII, che aveva radici antiche e che costituiva l’alveo in cui poi avrebbero preso forma 

sia l’idea di una costituzione pastorale che un’enciclica come la Pacem in terris39.  

 Paradigmatica, per cogliere questa sensibilità del pontefice, fu la bolla Humanae 

salutis con cui veniva indetto il Vaticano II40. La bolla sottolineava fin dall’esordio il 

rapporto permanente di Cristo con la storia umana, e richiamava la Chiesa al necessario 

impegno per riconoscere questa presenza nel proprio oggi. Il pontefice, coniugando 

profeticamente la propria attenzione agli eventi storico-sociali con le conoscenze e le 

informazioni a cui, data la sua posizione, poteva accedere, proponeva il proprio criterio 

di lettura della storia, accolta, senza pregiudizi negativi, come luogo di manifestazione e 

interpretazione di significati molto importanti per il cristianesimo, pur nella 

consapevolezza dei limiti e delle ambiguità che essa presentava. Si trattava di una 

novità significativa, che poneva il pontefice in dissonanza con l’atteggiamento verso la 

modernità assunto da molti dei suoi predecessori41. Ritroviamo gran parte di questi 

elementi in un celeberrimo passaggio della costituzione apostolica, in cui risalta il 

riferimento esplicito ai «segni dei tempi»42:   

                                                 
39 Come appare dalla lettura dei suoi diari Roncalli mostra, fin dagli inizi del suo ministero sacerdotale, 
un atteggiamento aperto e positivo nei confronti della storia e una profonda sensibilità pastorale, che 
caratterizzerà poi il suo magistero: cfr. GIOVANNI XXIII, Il giornale dell’anima e altri scritti di pietà, San 
Paolo, Cinisello Balsamo 200013; cfr. anche G. ALBERIGO, Papa Giovanni…, 40-41; 96-99; 190-191; G. 
RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": acquisizione e compiti…, 37-39; G. SALE, Giovanni XXIII e 
la preparazione del Concilio Vaticano II, nei diari inediti del direttore della Civiltà cattolica padre 
Roberto Tucci, Jaca Book, Milano 2012. 
40 Cfr. GIOVANNI XXIII, Cost. Apost. Humanae salutis, 25 dicembre 1961, in AAS LIV (1962), 5-13; in 
proposito cfr. anche G. ALBERIGO – A. MELLONI, L’allocuzione Gaudet Mater Ecclesia di Giovanni XXIII 
(11 ottobre 1962), in A.A. V.V., Fede, tradizione, profezia. Studi su Giovanni XXIII e sul Vaticano II, 
Paideia, Brescia 1984, 185-284, qui 202. 
41 Cfr. G. ALBERIGO, Papa Giovanni…, 161; G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": acquisizione 
e compiti…, 35-39. 
42 Angelo Roncalli non era nuovo all’utilizzo dell’espressione che,  fin dai primi anni del suo sacerdozio, 
compare saltuariamente in discorsi pubblici e riflessioni personali, e viene ripresa anche dopo l’elezione 
al soglio pontificio: cfr. p. es. GIOVANNI XXIII, Discorso Al pellegrinaggio dell’Arcidiocesi di Lucca in 
occasione della beatificazione di Elena Guerra, 27 aprile 1959, in AAS LI (1959), 352-354; in questo 
discorso, in riferimento all’approvazione da parte di Leone XIII del culto allo Spirito Santo propugnato 
dalla Guerra, il papa affermava: «quel grande vegliardo prestò attenzione alle suppliche di lei, ed il suo 
sguardo d'aquila vi scorse quasi un segno dei tempi» (ivi, 353). Secondo Ruggieri, tuttavia, è la 
pubblicazione della Humanae salutis che segna «la data di ingresso ufficiale dell'espressione "segni dei 
tempi" nella discussione teologica cattolica [...]. A partire da quel momento inoltre l'espressione "inonda", 
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«Queste dolorose constatazioni richiamano al dovere della vigilanza, e tengono desto il 

senso della responsabilità. Anime sfiduciate non vedono altro che tenebre gravare sulla 

faccia della terra. Noi, invece, amiamo riaffermare tutta la nostra fiducia nel Salvatore 

nostro, che non si è dipartito dal mondo, da Lui redento. Anzi, facendo nostra la 

raccomandazione di Gesù di saper distinguere “i segni dei tempi” (Mt 16,4), ci sembra 

di scorgere, in mezzo a tante tenebre, indizi non pochi che fanno bene sperare sulle sorti 

della Chiesa e dell’umanità»43.  

 

Il rilievo subito assunto dalla categoria era probabilmente connesso alla 

percezione che, in questo caso, non si trattava semplicemente dell’ingresso di una 

novità linguistica nello stile dei documenti pontifici: attraverso il richiamo ai «segni dei 

tempi» Giovanni XXIII sottolineava e accompagnava una svolta importante nel 

pensiero teologico di cui egli stesso era promotore, caratterizzata dal mutamento dello 

sguardo verso il mondo e dalla necessità di porsi in ascolto della storia,  il cui sviluppo 

era essenziale anche per la comprensione e la testimonianza del cristianesimo44.  

                                                                                                                                               
per così dire, la letteratura teologica fino ai nostri giorni», G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": 
acquisizione e compiti..., 34-37. 
43 «Hae doloris anxitudinisque causae ad considerandum propositae eo sane pertinent, ut vigilandi 
necessitatem ostendant et suorum quemque officiorum conscium efficiant. Novimus quidem horum 
maiorum conspectum quorundam animos adeo percellere, ut nonnisi tenebras cernant, quibus putent hunc  
mundum penitus obvolvi. Nobis vero fiduciam Nostram firmissimam perplacet in divino generis humani 
Servatore collocare, qui mortales a se redemptus minime dereliquit. Immo vero, monitis obsecuti Christi 
Domini nos hortantis ut signa ... temporum dignoscamus, inter tot taetricas calígines, indicia pervidemus, 
eaque non pauca, quae Ecclesiae humanoque generi melioris aevi videntur auspicia portendere», in 
GIOVANNI XXIII, Cost. Apost. Humanae salutis…, 6. 
44 Cfr. G. LAFONT, L’Église en travail de réforme. Imaginer l’Église catholique. II, CERF, Paris 2011, 
145-171: «Jean XXIII a reçu et mis en œuvre le don d’aimer véritablement tous les hommes […], il s’agit 
ici d’un charisme, en ce sens que ce n’est pas seulement de la charité personelle d’un homme, mais du 
don qui lui a été fait de mettre la réforme de l’Église sous le signe d’une nouvelle perception de la 
primauté de l’amour […]. Un tel charisme de la charité est implicitement prégnant d’une réorganisation 
de certaines convictions théologiques, mais certainement aussi institutionelles. Je voudrais mettre trois 
points en valeur: d’abord, une espérance plus grande du salut de tous; ensuite, un déplacement du primat 
de la vérité au primat de la charité; enfin, une mise en valeur du dialogue comme lieu de germination de 
la vérité» (ibid., 156; 159). L’autore sottolinea come, attraverso il pontificato roncalliano, l’attitudine 
personale all’ascolto, al dialogo e al confronto con tutti tipica del pontefice sia divenuta attitudine 
generale della Chiesa, un principio d’azione.  
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Espressione peculiare di questo nuovo modo di accostare il rapporto con il 

proprio tempo fu l’enciclica Pacem in terris45: si trattava di un documento che 

«susciterà passioni e dispute come accade solo per i grandi atti di quello che la chiesa 

latina chiama magistero ordinario»46; i motivi possono essere in parte ricondotti al suo 

legame con un pontificato intenso, al suo indirizzarsi agli uomini «di buona volontà» e 

non solo ai cattolici, al suo collocarsi in una fase conciliare non facile, con la difficoltà 

ad individuare la via da seguire, una volta usciti dalla traccia canonica degli schemi 

preparatori, alla profonda novità della via che l’enciclica stessa dischiudeva: «[…] di 

fatto essa propone (caso singolare nel magistero pontificio d’età moderna) di leggere i 

“segni dei tempi” non come cifre di una filosofia della storia pessimista e catastrofica 

sulle precondizioni morali della pace perpetua, ma come modi nei quali la storia stessa 

dice il vangelo alla chiesa»47. 

L’enciclica si divide in cinque parti:  

                                                 
45 GIOVANNI XXIII, Enc. Pacem in terris, 11 aprile 1963, in AAS LV (1963), 257-304; versione italiana 
in «La civiltà cattolica» 114(1963), II, 105-143, da ora PT. L’ispiratore di un’enciclica dedicata a 
riflettere sugli eventi che caratterizzavano il frangente storico conciliare a livello mondiale fu, secondo 
quanto emerge dalla storiografia, il card. Pietro Pavan; egli sottopose la proposta al segretario del 
pontefice, mons. Capovilla, attraverso una lettera a cui era acclusa una prima bozza dell’indice. Il testo 
della lettera è in G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 227. Un ampio commento di Pavan 
all’encilcica è reperibile in P. PAVAN (a cura),  L’enciclica “Pacem in Terris”. A venticinque anni dalla 
pubblicazione. Testo latino. Traduzione italiana. Commento, Edacalf, Roma 1988: «a Giovanni XXIII – 
deciso di pubblicare un documento sulla pace – si presentava fin dagli inizi il seguente problema: 
l’edificazione della pace non può essere opera esclusiva dei soli cattolici che assommano a meno del 20% 
della popolazione del mondo; e ciò per il semplice motivo, che la pace, per essere consistente, occorre che 
si estenda a tutti gli esseri umani – uomini e donne – e a tutti i rispettivi popoli già organizzati a Stato. 
Ma come rivolgersi a tutti gli esseri umani e a tutti i rispettivi popoli per interessarli al problema della 
vera pace ? E per suscitare in essi e avvivare l’impegno a contribuire efficacemente alla sua edificazione ? 
Giovanni XXIII ebbe la felice intuizione che la Chiesa, nello svolgimento della sua missione, è chiamata 
a porre viva attenzione ai Segni dei tempi, e cioè a quei fatti o fenomeni che contraddistinguono e 
caratterizzano le diverse successive epoche che la Famiglia umana attraversa nel suo incessante cammino 
lungo i tempi» (ibid., 109). 
46 A. MELLONI, Pacem in terris. Storia dell’ultima enciclica di Papa Giovanni, Laterza, Roma-Bari 2010, 
VI.  
47Ibid., VII; i detrattori dell’enciclica le opporranno un rilievo interessante: «come fare un’enciclica sui 
segni dei tempi senza alterare la continuità del magistero papale?» (ibid., 60); si trattava però di un 
problema già superato dalla prospettiva del pontefice, che era ben consapevole della differenza tra una 
dottrina immutabile e gli eventi storici in cui tale dottriva va incarnandosi: «giacché le dottrine, una volta 
elaborate e definite, rimangono sempre le stesse; mentre i movimenti [storici] suddetti, agendo sulle 
situazioni storiche incessantemente evolventisi, non possono non subirne gli influssi e quindi non possono 
non andare soggetti a mutamenti anche profondi» (PT 84). Cfr. anche G. ALBERIGO, Papa Giovanni…, 
197-199; E. GALAVOTTI, Processo a papa Giovanni: la causa di canonizzazione di A. G. Roncalli, 1965-
2000, Il Mulino, Bologna 2005, 257-260.  
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a) l’ordine tra gli esseri umani, introdotto delineando la natura personale di ogni 

uomo, soggetto inalienabile di diritti e doveri e chiamato come tale alla relazione con gli 

altri. Questa prima parte si conclude raccogliendo, sotto la denominazione di «segni dei 

tempi», tre fenomeni caratterizzanti l’epoca moderna48: l’ascesa economico-sociale 

delle classi lavoratrici; l’ingresso della donna nella vita pubblica con il progressivo 

riconoscimento della sua dignità; il cammino verso la fine dei domini coloniali;  

b) rapporti tra gli esseri umani e i poteri pubblici entro i singoli stati, sezione che 

si apre sottolineando la necessità e l’origine divina del principio di autorità, il cui 

esercizio va sempre finalizzato al bene comune. In chiusura vengono sottolineate 

positivamente e ricondotte a «segni dei tempi» sia la presenza, nell’organizzazione 

giuridica della società umana, della carta fondamentale dei diritti umani, con la 

crescente consapevolezza della dignità di ogni uomo, sia gli sviluppi di vie proprie 

attraverso cui i popoli giungono a formulare cammini costituzionali, che possono 

garantire giustizia ed equità di governo49;  

c) rapporti tra le comunità politiche, riconosciute reciprocamente come soggetti 

di diritti e doveri. Il rilievo conclusivo verte sulla diffusa, crescente convinzione 

dell’inutilità delle guerre e sulla coscienza del pericolo rappresentato dall’escalation 

nucleare, letti come «segni dei tempi»50;  

d) rapporti degli esseri umani e delle comunità politiche con la comunità 

mondiale, in cui si sottolinea la crescente interdipendenza e il comune destino della 

famiglia umana, auspicando l’intensificazione dell’impegno, a livello strutturale e 

sovranazionale, a favore del bene comune universale. In questa prospettiva i «segni dei 

tempi», costituiti dalla nascita dell’ONU e dalla promulgazione della Dichiarazione 

universale dei diritti dell’uomo, vengono riconosciuti come passaggi molto importanti51;  

e) richiami pastorali, sezione in cui si fa appello alla comune responsabilità di 

contribuire, al meglio delle proprie possibilità, all’edificazione del bene comune, con 

impegno, gradualità, rispetto per le diversità, facendo del proprio agire concreto la 

                                                 
48 PT 21-25.  
49 PT 45-46.  
50 PT 67. 
51 PT 75. 
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«sintesi di elementi scientifico-tecnico-professionali e di valori spirituali»52; per 

costruire un «ordine fondato sulla verità, costruito secondo giustizia, vivificato e 

integrato dalla carità e posto in atto nella libertà» si afferma indispensabile 

l’affidamento al Principe della pace, a cui il pontefice invita a volgere lo sguardo.  

E’ particolarmente interessante rilevare come, nell’enciclica, l’espressione 

«segni dei tempi» non compaia mai in corpo del testo, quasi a volerne evitare 

l’identificazione con questo o quel fenomeno puntuale53: essa costituisce invece il 

sottotitolo dei paragrafi conclusivi ciascuna delle prime quattro sezioni. Si può così 

ragionevolmente assentire all’affermazione di Chenu, secondo il quale nella Pacem in 

terris la locuzione «è impiegata non come una espressione occasionale, ma come una 

categoria di base nella costruzione del pensiero»54.  

I temi affrontati dal pontefice erano comunque molto significativi per la 

commissione che stava lavorando intorno allo schema XVII, in particolare per il metodo  

e per l’atteggiamento di apertura ai problemi del mondo, «che indicavano senza 

ambiguità alla commissione la strada da percorrere»55. 

 

 

                                                 
52 PT 78. 
53 L’espressione signa temporum è infatti completamente assente nella versione latina della PT, 
pubblicata dagli AAS; come allora era consuetudine, gli AAS non riportano né i titoli delle cinque diverse 
sezioni né i vari sottotitoli e la divisione in numeri, presenti invece fin dalla primissima versione ufficiale 
in italiano (cfr. L’odierna lettera enciclica “Pacem in terris” nella versione in lingua italiana, in 
«Osservatore romano» n. 85, 11 aprile 1963, 5-7). Così scrive Chenu: «L’original latin ne reprend pas 
dans sa lettre le mot, qui n’est prononcé que dans les sous-titres de diverses traductions; mais l’idée en est 
à ce point présente qu’elle commande tout le dispositif de l’Encyclique», M.-D. CHENU, Les signes des 
temps. Réflexion théologique, in Y. CONGAR – M. PEUCHMAURD (edd.), L’Église dans le monde de ce 
temps…, 205-225, qui 206.  
54 M.-D. CHENU, La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 12. 
55 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 229. Uno dei  protagonisti dell’elaborazione di 
Gaudium et spes ci consente di intuire l’impressione suscitata dall’enciclica sui padri conciliari: con la 
Pacem in terris «la Chiesa prendeva posizione sui problemi della vita internazionale e sopra una serie di 
questioni riguardanti il consolidamento della giustizia e della pace nel mondo moderno. Era insomma un 
avvenimento eccezionale, che scuoteva di fatto l’attesa dei popoli riguardo al concilio sugli stessi 
problemi, ma poneva i redattori del testo [dello schema XVII] in un grande imbarazzo, perché avevano 
l’impressione che  tale documento si ‘mangiasse’ una parte rilevante dei temi che erano stati assegnati 
loro. Taluno suggerì la soluzione di riprendere puramente e esplicitamente i punti dell’enciclica […]. 
Alcuni […] erano favorevoli ad una rettifica del documento o almeno ad un completamento di esso» (H. 
DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale..., 37-38): in ogni caso, non sarebbe stato possibile 
prescinderne. 
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3.1.3 Un nuovo indirizzo per i lavori della commissione mista 

 

Dopo l’abbandono degli schemi preparatori con le loro condanne verso il mondo 

moderno, che aveva trovato attuazione nel testo del marzo 1963, la nuova direzione già 

impressa ai lavori dai padri, grazie anche all’enciclica, si concretizzava in diversi 

contatti con gli ambienti ecumenici e in una intensificazione del dialogo con il laicato 

cattolico56.  

Particolarmente rilevante si mostrò essere quest’ultima apertura: tra il 24 e il 26 

aprile 1963 sedici laici furono chiamati, per la prima volta nella storia, a contribuire alla 

stesura di un documento conciliare intervenendo all’interno del gruppo di lavoro 

incaricato57. Accluso agli inviti, riservati a persone di competenza provata e prestigio 

internazionale, era stato inviato lo schema XVII nella sua più recente versione58.  

E’ interessante sottolineare come il laicato, proprio attraverso l’iter di  questo 

schema, andasse assumendo un ruolo del tutto nuovo e centrale nella vita della Chiesa59: 

se la prima idea di una costituzione che si occupasse delle relazioni tra la Chiesa e il 

mondo moderno si era concretizzata per merito della commissione per l’apostolato dei 

laici, ora i laici stessi diventavano protagonisti della sua elaborazione.  

Possiamo quasi dire che per, in e attraverso la costituzione Gaudium et spes si 

andava realizzando ciò che troviamo mirabilmente espresso in Lumen gentium60:  

                                                 
56 Il confronto con i laici era già stato intrapreso in modo informale già da fine febbraio, in quanto i 
vescovi avevano sottolineato l’opportunità di un loro intervento fin dall’inizio dell’elaborazione dello 
schema XVII: cfr. GLORIEUX, Historia, 5. 
57 I nomi dei laici presenti sono elencati in R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale à la 
constitution pastorale, in Y. CONGAR – M. PEUCHMAURD (edd.), L’Église dans le monde de ce temps…, 
3-127, qui 42, nota 15; cfr. anche C. APARICIO VALLS, Il contributo dei laici nella prima tappa di 
elaborazione della Gaudium et spes, «Ricerche teologiche» 18 (2007)/2, 391-419, in partic. 407-408; 
l’autrice sottolinea: «a questi nomi bisogna aggiungere coloro che erano stati consultati per scritto e quelli 
che si erano scusati per la mancata presenza ma che comunque avevano inviato le loro osservazioni» 
(ibid.); per un focus sul contributo delle donne, cfr. A. VALERIO, Madri del concilio. Ventitré donne al 
Vaticano II, Carocci, Roma 2012.  
58 Cfr. GLORIEUX, Historia, 8-31; C. APARICIO VALLS, Il contributo dei laici ..., cit.; G. TURBANTI, Un 
concilio per il mondo moderno…, 234.  
59 Congar il 15 maggio 1963 annotava nel suo diario: «Veniamo a conoscenza di particolari del lavoro 
svolto CON I LAICI. E’ un momento sbalorditivo nella vita della Chiesa: I LAICI SONO ENTRATI 
NEL LAVORO CONCILIARE assieme ai chierici. L’autore di Jalons ha diritto di gioire», in CONGAR, 
Diario, 1, 346 (il maiuscolo è di Congar).  
60 «La Gaudium et spes “è il prolungamento della Costituzione Lumen gentium sulla Chiesa e rappresenta 
un tentativo di porre, in modo autentico e realistico, la Chiesa in dialogo con il mondo. Apparirà sempre 
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«La santa Chiesa è, per divina istituzione, organizzata e diretta con mirabile varietà 

[…]. Non c'è quindi che un popolo di Dio scelto da lui: “un solo Signore, una sola fede, 

un solo battesimo” (Ef 4,5); comune è la dignità dei membri per la loro rigenerazione in 

Cristo, comune la grazia di adozione filiale, comune la vocazione alla perfezione; non 

c'è che una sola salvezza, una sola speranza e una carità senza divisioni»61. 

 

Dal punto di vista contenutistico, osserviamo come gli interventi dei laici si 

muovessero essenzialmente in direzione pratica62. Le questioni dottrinali erano 

considerate meno importanti e lo schema veniva rimproverato soprattutto per la sua 

astrattezza.  

Il  contributo per arricchire il quadro inerente i problemi dell’agire pastorale nel 

mondo moderno fu notevole, anche se la varietà di temi proposti rendeva pressoché 

impraticabile l’ipotesi di affrontarli tutti.  

Ne risultava comunque un grande ampliamento dell’orizzonte, pur 

manifestandosi nei diversi interventi la mancanza di una consapevolezza teologica 

adeguata all’analisi di questa dimensione del documento. Ciò che emergeva con 

maggior forza era la differenza di linguaggio: speculativo, deduttivo e statico quello 

clericale, pratico, induttivo e dinamico quello laicale. Si trattava di un elemento molto 

importante, da considerare attentamente dal momento in cui si cercava di produrre un 

documento rivolto al mondo63.   

Insieme all’ampliamento di prospettive, il confronto portava con sé alcune 

difficoltà, più o meno rilevanti64.  

Il bilancio di questa prima collaborazione, nelle profonde differenze di 

sensibilità ed interessi che si erano manifestate, può essere sintetizzato nel delinearsi 

                                                                                                                                               
più evidente che fra la Lumen gentium e questa Costituzione si dà solo il passaggio che esiste fra la 
preparazione all’azione e l’azione stessa” », M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione, in G. 
BARAÚNA (a cura), La Chiesa nel mondo di oggi..., 141; cfr. anche H. DE RIEDMATTEN, Storia della 
costituzione pastorale..., 21. 
61 LG 32. 
62 «E’ significativo che questi [suggerimenti provenienti dai laici] siano frutto di una riflessione 
soprattutto a partire dai capitoli “pratici” [...]», C. APARICIO VALLS, Il contributo dei laici..., 416-417. 
63 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 238. 
64 Particolarmente scottante fu l’elaborazione del capitolo sul matrimonio; i lavori suscitarono 
preoccupazione anche negli ambienti del s. Uffizio: cfr. ibid., 241-244. 
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sempre più chiaro di una domanda: si trattava di chiarire se il concilio era «un organo di 

magistero assoluto o un organismo capace di riflettere sui problemi del momento storico 

che si assumeva il rischio di pronunciarsi in modo contingente e condizionato»65. 

 

3.1.3.1 Una fase di transizione: lo schema romano e i suoi sviluppi  

Si apriva una fase di lavoro che sarebbe stata molto complessa, anche perchè il 

mutamento in atto era ben più che un fatto procedurale. Le proposte si sovrapponevano 

e il testo distribuito ai periti a metà maggio conservava solo il nome dello schema di 

marzo, mentre i contenuti, rielaborati dalle diverse commissioni, erano quasi del tutto 

diversi e suscitarono delle reazioni globalmente piuttosto critiche66.  

La commissione mista plenaria si riuniva tra il 20 e il 25 maggio, per esaminare i 

suggerimenti delle nuove sottocommissioni chiamate a contribuire ai diversi capitoli. Il 

25 maggio venivano inviati  in commmissione di coordinamento i testi relativi allo 

schema XVII, raccolti sotto il titolo Schema Constitutionis De praesentia efficaci 

ecclesiae in mundo hodierno67. Si trattava di una formulazione fluida, di cui non si 

intravvedeva ancora una struttura unitaria di base e la cui frammentarietà era la logica 
                                                 
65 Ibid., 244; per un approfondimento intorno alla ricerca di un nuovo linguaggio, caratteristica della 
vicenda conciliare e rappresentata emblematicamente dall’elaborazione di Gaudium et spes, cfr. J. W. 
O'MALLEY,  Cosa è successo nel Vaticano II?, Vita e Pensiero, Milano 2010, in cui leggiamo tra l’altro: 
«il Vaticano II si tenne, per quanto possibile, lontano dal linguaggio scolastico, passando così dalla 
dialettica, che intende vincere le discussioni, al dialogo, che cerca di trovare un terreno comune; dalla 
metafisica astratta al ‘come essere’ intersoggettivo, dai grandi schemi concettuali, dalle summae con 
centinaia di parti interconnesse, si passò all’umile accettazione del mistero e, così facendo, ci si lasciò alle 
spalle gran parte di quell’impianto scolastico che aveva dominato la teologia cattolica fin dal Duecento» 
(ivi, 48); più prudentemente, Ratzinger affermava: «se si sia riusciti a trovare nel testo finale una forma 
conveniente di linguaggio ecclesiastico per l’uomo che sta fuori dalla Chiesa è un problema aperto. Ma 
già il solo tentativo di raggiungerlo dev’essere considerato come un fatto importante e come una svolta 
nell’attività del magistero ecclesiastico, che da una posizione di esigenza autoritativa è stato di nuovo 
riportato nella sua funzione missionaria e messo in condizione di essere più efficace nella inermità della 
semplice parola e nel mandato di agire in base ad essa», J. RATZINGER, Problemi e risultati del Concilio 
Vaticano II, Queriniana, Brescia 1966, 120-121. 
66 Congar annotava: «prima di andare in Vaticano rileggo i testi dello schema XVII. Li trovo insufficienti: 
molto scolastici, nel senso peggiore del termine, astratti e filosofici: non parlano “cristiano” e non parlano 
agli uomini», CONGAR, Diario, 1, 346-347.  
67 Cfr. AS V/1, 595-629 in cui è reperibile il testo dello schema romano dove, per inciso, non compare 
ancora l’espressione signa temporum. Tra i contributi significativi allo sviluppo di questo schema, 
ricordiamo il lavoro svolto dalla commissione di cui faceva parte Pavan, che aveva elaborato una propria 
versione completa, pronta il 23 maggio, che si intitolava Constitutio «De munere ecclesiae quoad bonum 
societatis hodiernae promovendum» (cfr. UNDA–CMCG 1/02,  De Ecclesiae Munere quoad Bonum 
Societatis Hodiernae); cfr. A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 423; un riassunto dei contenuti 
dello schema è presente in R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 44-48.  
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conseguenza dell’eterogeneità dei contributi. Un problema cruciale in tutto lo schema 

era costituito dal «rapporto tra i  principi generali e le questioni particolari» la cui 

elaborazione, almeno dal punto di vista delle categorie teologiche era piuttosto acerba68. 

La ricerca di una idea unitaria di base, capace di conferire coesione e forza ad un 

documento tanto atteso, costituiva uno degli argomenti principali delle discussioni di 

quei giorni69.  

In questo clima di fermento, tra difficoltà e stimoli alla ricerca, il 23 maggio 

presso il Collegio Belga aveva preso corpo l’iniziativa di alcuni teologi tra cui Charue, 

Prignon, Congar, De Riedmatten, i quali ritenevano necessario che il concilio fosse in 

grado di dire una parola concreta che andasse al di là dell’enunciazione di principi 

dottrinali. In tal modo la Chiesa si sarebbe maggiormente incarnata nella storia, nella 

consapevolezza dei problemi reali che la segnavano e condizionavano70. In seguito alla 

precisa proposta operativa di Congar e in linea con quanto emerso già fin da gennaio in 

commissione di coordinamento, fu presentato quindi a Suenens un nuovo progetto che 

vedeva la divisione dello schema XVII in due parti, la prima di ordine generale, 

analitico e dottrinale, strutturata a partire dalla natura missionaria della Chiesa, la 

seconda elaborata da gruppi di esperti che entrassero nel dettaglio di alcuni problemi, 

ma la presentazione in commissione di coordinamento, prevista per il 4 giugno, slittò a 

causa della morte del pontefice71.  

                                                 
68 Cfr. la Relatio de praesentia efficaci Ecclesiae in mundo hodierno del card. Suenens, con le 
osservazioni e il giudizio sullo schema, in AS V/1, 630-633; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per il 
mondo moderno…, 255. 
69 L’orientamento oscillava essenzialmente lungo due direttrici: vi era chi, come  Daniélou e Rahner, 
chiedeva di strutturare lo schema a partire dalla vocazione soprannaturale dell’uomo e chi sosteneva 
l’opportunità di mettere in rilievo l’immagine di Dio nell’uomo. Entrambe le posizioni conducevano in 
diverso modo al medesimo approdo, la discussione intorno al rapporto tra natura e grazia: cfr. G. 
TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 260-261. 
70 «Non serve invocare la tradizione conciliare: non è vero che i Concili si sono sempre e soltanto 
occupati di dottrina o di principi eterni. E, comunque, ci si può sempre muovere su due piani, quello dei 
principi e quello delle decisioni pratiche», CONGAR, Diario, 1, 351. 
71 Cfr. AS V/1, 53-59, che riporta il Processus verbalis del 21 gennaio 1963, quando durante la prima 
seduta della Commissione di coordinamento emergono le linee generali sulle quali impostare i  lavori; cfr. 
anche AS V/2, 628: «la nostra Commissione, dopo ampia discussione […], decise che l’Em.mo Card. 
Suenens, d’accordo con la commissione mista, preparasse un nuovo testo, che nella prima parte esponesse 
i principi dottrinali di tutta la materia e nella seconda parte fosse formato di alcuni allegati, in 
corriposndenza e illustrazione di ciascun paragrafo della prima parte». 
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La rapida elezione al soglio pontificio di Paolo VI, tuttavia, consentì una 

rapidissima ripresa delle attività: la commissione di coordinamento si riuniva tra il 3 e il 

4 luglio ed esaminava un nuovo testo frutto dei lavori di maggio in commisione mista, 

in cui era stato introdotto come principio guida il concetto teologico dell’immagine di 

Dio nell’uomo: si riteneva potesse costituire una precisa idea di fondo in linea con la 

tradizione della Chiesa e consona a garantire l’unità dei due livelli, natura e grazia, su 

cui si basa l’economia della salvezza, mantenendo la distinzione tra ordine naturale e 

soprannaturale72. Suenens, per parte sua, intervenne con una relazione in cui il punto di 

partenza era decisamente ecclesiologico, e che sfociava in uno schema totalmente 

nuovo, sulla base di quanto maturato nell’incontro al Collegio Belga73.  

Esito della riunione fu la decisione di ricominciare da capo, prescindendo dallo 

schema di maggio74. Tuttavia, con una mossa decisamente sorprendente, il compito di 

redigere la parte dottrinale del nuovo schema fu affidato al cardinal Suenens, 

scavalcando la competenza della commissione mista75.  

 

3.1.4 Tra Roma e Malines: contributi molteplici e  nuovi schemi  

 

Suenens si mise subito all’opera e individuò un gruppo di lavoro formato in gran 

parte dai periti conciliari che si erano riuniti al Collegio Belga; tra il 6 e l’8 settembre 

1963 il gruppo si ritrovò a Malines. I lavori, presieduti da Philips, si svilupparono a 

partire da alcuni testi base76: alcune direttive del cardinal Suenens, i contributi di Philips 

e di Liénart e una nota elaborata da Congar, su richiesta di Suenens, tra fine agosto ed 

inizio settembre, che riprendeva sistematicamente le proposte emerse il 23 maggio e che 

                                                 
72 «Hoc thema conveniens erat ut simul ad unitatem redigerentur duo gradus creationis et gratiae quibus 
exstat oeconomia praesens salutis, et etiam distinctio accurate servaretur inter ordinem naturalem et 
ordinem supernaturalem», AS V/1, 601. 
73 Cfr. AS V/1, 630-633. 
74 Cfr. AS V/1, 637; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 275-276. 
75 In R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 50, leggiamo che «[…] le cardinal Suenens 
communiquait, le 5 juillet 1963, à une personne de confiance, qu’il avait été chargé par ladite 
Commission (la proposition en avait été faite par le cardinal Confalonieri et approuvée à l’unanimité) de 
l’élaboration d’un  nouveau  projet de schéma XVII dans sa partie proprement “conciliaire”, à transmettre 
ensuite à la Commission mixte; il confiait en même temps à cette personne la tâche de prendre les 
initiatives nécessaires pour constituer un groupe de travail à cet effet». 
76 Cfr. ibid., 51.  
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era stata distribuita agli altri membri77. Il progetto di un nuovo testo, affidato questa 

volta a Philips, dopo giorni di intenso confronto fu presentato il 17 settembre, a ridosso 

dell’apertura della seconda sessione conciliare, ai teologi e al cardinal Suenens78: ad 

impronta ecclesiologica e non più antropologica, impostato nel senso di una teologia 

della storia, lo schema era diviso in tre parti, la prima sulla missione propria della 

Chiesa, la seconda inerente il mondo in quanto tale, la terza sui compiti concreti della 

Chiesa. E’ interessante sottolineare come nella seconda parte emergesse il concetto di 

una relativa autonomia delle realtà terrene, e la possibilità di riconoscere, nelle 

molteplici attività umane di dominio sulla natura, i segni di una sapienza concessa da 

Dio all’umanità fin da prima del cristianesimo; non mancava, tuttavia, un significativo 

rilievo intorno alle ambiguità che la storia presentava, e che la Chiesa era impegnata a 

discernere per accompagnare il mondo al loro superamento79. Il testo venne approvato 

senza sostanziali modifiche, ma il guadagno che pareva raggiunto dal punto di vista del 

processo redazionale si mostrò invece illusorio, foriero di un cammino non privo di 

difficoltà.  
                                                 
77 Si tratta delle Propositions en vue de la révision demandée du Scéma XVII, i cui riferimenti sono 
reperibili in G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 278; cfr. anche CONGAR , Diario, 1, 364. 
78 F-Prignon 243, Adumbratio schematis XVII: De activa praesentia ecclesiae in mundo edificando; i 
titoli delle tre sezioni sono: I. De Ecclesiae propria missione; II. De mundo aedificando; III. De officiis 
Ecclesiae erga mundum. Questa terza sezione si apre affermando che la chiesa «tum per praedicationem 
Hierarchiae, tum per testimonium et vitam poluli cristiani, omnium mentes illuminat de intimo sensu et 
ultimo fine mundi et hominis, necnon de naturali et volontaria totius humani generis cohaesione» (ibid., 
n. 24). I numeri 25, 26 e 27 sono dedicati a tratteggiare la dottrina della sublime vocazione umana, la 
dottrina del peccato e della redenzione, la dottrina morale con l’appello al dettato della coscienza. I 
paragrafi finali considerano il servizio alla carità e alla comunione verso Dio e verso il prossimo, intesi 
come principale mandato ecclesiale. Per un buon riassunto dei contenuti cfr. R. TUCCI, Introduction 
historique et doctrinale…, 52-54. 
79 «Ecclesia huic parturitioni quasi novae humanitatis non frigido atque hostili animo adsistit, sed 
crescente/m unitatem historiae humanae ut consilio divinae Providentiae respondentem intelligit, et grato 
animo inopinatem occasionem accipit, non proprii dominii extendendi, sed caritatis suae spatii dilatandi»,  
F-Prignon 243, Adumbratio schematis XVII…, n. 19. Nella conclusione si legge: «apprime novit Ecclesia 
pericula et mala quae ei ex spiritu mundi oboriri possunt, sed magis adhuc beneficia quae cum mundo 
commutare potest. Sibi et omnibus filiis suis applicat monitum Domini: “Quid prodest homini, si 
mundum universum lucretur, animae vero suae detrimentum patiatur?” (Mt. 16,26). Bonis huius terrae 
utitur, quin ab eis captivari se sinat, quia talibus frui ei non licet, a quibus astinere pro regno Dei parata 
esse debet. In terrestri sua peregrinazione cristiani continuo in diversas solicitudines, pro Deo et pro 
hominibus se distrahi experiuntur; quam divisionem (cf. 1Cor. 7,23-33) quidem plene evacuare non 
valent, sed utique ad aequilibrium promovere possunt, si a Deo missi et ab Deo proficientes ad homines 
cordate et fiduciose accedunt, utique diligendos ex Deo et salvandos. Sic regnum Christi, universorum 
Regis, dilatabitur, quamvis in praesenti vita non consummabitur, sed in regno coelesti, ubi Deus unus et 
trinus, finis desiderorum nostrorum sine fine videbitur, sine fastidio amabitur, sine fatigatione alludabitur, 
et totus mundus in gloria filiorum Dei adsumetur», ibid., n. 33. 



 

 131

Si apriva infatti la seconda sessione conciliare con alcuni importanti 

cambiamenti: un radicale rinnovamento degli organi direttivi e un più deciso intervento 

di  Paolo VI, fino ad allora molto prudente. Fin dal discorso di apertura della sessione, il 

pontefice aveva indicato quattro obiettivi: chiarire la natura profonda della Chiesa, 

affrontare la questione del suo rinnovamento, riflettere sull’ecumenismo, porsi in 

dialogo con il mondo contemporaneo80.  

Queste indicazioni mostravano una certa distanza da quanto era stato proprio di 

Giovanni XXIII, in quanto impostare le relazioni Chiesa-mondo sotto il segno del 

dialogo, cercare di stabilire «una sorta di ponte», implicava la percezione di una 

differenza, una separazione tra le due realtà81. Possiamo inferire la direzione nella quale 

veniva cercato il  possibile legame attraverso una nota di p. Lebret82: 

 

«la nota preparata da Lebret per Paolo VI partiva dalla constatazione delle crescenti 

aspirazioni dell’umanità a “essere di più”, a “valere di più”, a “esistere di più”, 

aspirazioni che […] trovavano in Cristo la via più certa di realizzazione. La chiesa 

appariva in questo contesto come la grande liberatrice dell’umanità, in quanto le forniva 

i valori essenziali per lo sviluppo integrale dell’uomo stesso e per una crescita armonica 

del mondo»83. 

 

Nonostante il riferimento preciso al «dialogo», o forse proprio per la percezione 

di un mutamento nella prospettiva di fondo, il lavoro sullo schema XVII entrò in una 
                                                 
80 Cfr. PAOLO VI, Solenne inizio della nuova sessione del Concilio Ecumenico Vaticano II. Allocuzione, 
29 settembre 1963, in AAS 55 (1963), 841-859: «[…] l’argomento principale che verrà proposto in 
questa seconda sessione del Concilio Ecumenico riguarderà la Chiesa. Sarà dunque ben studiata la sua 
natura intima, per poterne trarre una definizione compatibile con il linguaggio umano» (n. 4.7); «un altro 
scopo primario del Concilio che celebriamo […] è quello che vien detto il rinnovamento della Chiesa» (n. 
5.1); «c’è un terzo scopo prefissato a questo Concilio dal Nostro Predecessore Giovanni XXIII, che va 
considerato assolutamente il più grave nel campo delle entità spirituali; alludiamo allo scopo che riguarda 
gli "altri cristiani", cioè a quelli che, pur credendo in Cristo, non possiamo […] includere tra coloro che 
sono congiunti a Noi dal vincolo della perfetta unità di Cristo» (n. 6.1); «da ultimo, è stato raccomandato 
al Concilio di allacciarsi alla comunità umana contemporanea, stabilendo una sorta di ponte» (n. 7.1).    
81 «Con l’immagine del ‘ponte’ […] si lascia intravedere una ‘separazione’ tra la Chiesa e il mondo e la 
preoccupazione di sanare la frattura intervenuta nell’epoca moderna», G. CANOBBIO, Il rapporto della 
Chiesa con il mondo nell'insegnamento di Paolo VI, in «Humanitas» 52 (1997), 735. 
82 Padre Luis Lebret, domenicano, era stato interpellato dal pontefice già prima dell’apertura della 
seconda sessione conciliare, insieme a padre Jean Hamer, in merito allo schema XVII: cfr. G. TURBANTI, 
Un concilio per il mondo moderno…, 292. 
83 Ibid., 293. 
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fase di sostanziale stallo84. Non era chiaro a chi spettasse l’iniziativa e solo 

l’approssimarsi del termine del secondo periodo conciliare, con la percezione diffusa 

che la prossima sessione sarebbe stata l’ultima, indusse a prendere posizione. La 

commissione mista si riuniva il 29 novembre, a cinque giorni dalla chiusura, e 

riprendeva i lavori  ricollegandosi direttamente al testo del maggio precedente ma 

considerando anche lo schema di Malines, che sostanzialmente ne riscriveva la prima 

parte. La seduta fu pittosto confusa: i due testi presentavano pregi e limiti, mentre 

«tornava a manifestarsi in questa discussione il nodo centrale del documento che si 

stava preparando, quello del rapporto tra il carattere dottrinale che certi problemi 

avevano nella tradizione magisteriale e l’aspetto pastorale che essi presentavano»85. 

Operativamente, si decise di dar vita ad una sottocommissione centrale, 

chiamata a preparare un nuovo testo da sottoporre alla commissione mista nella 

primavera seguente; inoltre le veniva affidato il coordinamento tra i vari gruppi di 

lavoro. Furono chiamati a farne parte, per elezione, il francese Ancel, l’americano 

McGrath e il tedesco Schröffer dalla commissione dottrinale, il tedesco Hengsbach, il 

francese Ménager e l’italiano Guano dalla commissione per l’apostolato dei laici. 

 

3.1.5 La sottocommissione centrale e il lavoro verso Zurigo 

 

Al termine di quella riunione, lo stesso 29 novembre, la neocostituita 

sottocommissione centrale si riuniva eleggendo Guano, vescovo di  Livorno, come 

presidente86. Venivano poi individuati i periti da invitare: Pavan, Hirschmann, Tucci, 

Häring (nominato poi segretario), Sigmond, Moeller, Philips, De Riedmatten, Congar, 

Daniélou; fu interpellato anche Lebret. Esercitando la facoltà concessa di cooptare due 

membri dalle altre commissioni, McGrath, arcivescovo panamense, propose di invitare 

                                                 
84 Secondo de Riedmatten i motivi della non buona accoglienza dello schema di Malines erano da 
ricercare nel tono e nella struttura. Il tono era considerato troppo didattico e arido, poco comprensibile al 
di fuori degli addetti ai lavori; inoltre la struttura non sottolineava adeguatamente il problema dei rapporti 
tra la Chiesa e il mondo, considerando le due realtà in modo ancora slegato: cfr. H. DE RIEDMATTEN, 
Storia della costituzione pastorale..., 39-40. 
85 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 299.  
86 Alla riunione fu invitato anche Achille Glorieux, segretario della commissione per l’apostolato dei 
laici: cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 301. 
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due rappresentanti di aree culturali diverse, Blomjous, vescovo missionario del 

Tanganica, e  lo statunitense Wright. Inoltre chiese che fossero consultati esperti laici di 

vari paesi perché potessero esprimere, direttamente o tramite i loro vescovi, le proprie 

attese riguardo allo schema. La consultazione che ne seguì fu feconda: nei diversi paesi 

in cui vescovi e periti operavano si costituirono dei gruppi di lavoro, e dopo il 15 

dicembre cominciarono a giungere a Roma diverse proposte concrete.  

Tra esse ricordiamo, per motivi diversi, due testi: in una lettera inviata a mons. 

Guano da Ancel, questi allegava un proprio progetto in cui il concetto di dialogo 

figurava come chiave di volta della trattazione, sulla linea di quanto suggerito dal 

pontefice nel suo discorso di apertura della seconda sessione conciliare87; si trattava di 

una stesura interessante che teneva conto sia del testo di maggio che del lavoro di 

Suenens, e che affrontava argomenti che sarebbero risuonati più volte nel prosieguo 

dell’iter redazionale, come l’attenzione ai destinatari dello schema o la definizione 

precisa del suo oggetto.  

Un’attenzione particolare merita invece un breve testo, molto significativo per la 

nostra ricerca intorno ai «segni dei tempi». 

 

3.1.5.1 Projet de plan pour le schéma XVII  

Il Projet de plan pour le schéma XVII proposto da Ménager si strutturava in un 

primo capitolo che considerava la posizione della «Chiesa davanti al mondo»; a seguire 

una sezione più teologica inerente l’azione di Dio nella storia, sia attraverso l’opera 

della creazione che nella redenzione realizzata in Cristo; infine un capitolo che 

delineava le conseguenze di tale disegno salvifico per la Chiesa e per i suoi membri 

richiamando alla presenza, al dialogo, al servizio88. Lo sviluppo previsto nella prima 

                                                 
87 «Mais pour bien situer ma rédaction, je me suis réferé avant tout au discours prononcé par Paul VI, 
pour l’inauguration de la deuxième session. Dans ce discours, en effect, le Pape parle d’une façon 
explicite du “dialogue de l’Eglise avec les hommes de notre temps”», UNDA-CMCG 2/01,  Copy of letter 
from Mons. Ancel to Mons. Guano containing explanations of the way he wrote his text 1963/1219; per il 
discorso del pontefice cfr. PAOLO VI, Solenne inizio della nuova sessione del Concilio..., cit.; cfr. anche 
G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 308; A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 
425. 
88 In A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 424 leggiamo: «Il 15 dicembre  Ménager presentò 
alcune idee abbastanza precise, le quali sostenevano che non fosse sufficiente mostrare i problemi 
concreti degli uomini, ma che partendo da essi si dovesse parlare della missione affidata da Cristo alla 
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parte era così sintetizzato: «la Chiesa guarda il mondo e lo ascolta: ella si sforza di 

percepire i “segni dei tempi”, con lo scopo di fornire la risposta di Dio alle questioni 

dell’uomo d’oggi; di aiutare il mondo nel suo progresso e nel suo andare avanti, 

secondo il piano di Dio»89; per completare il quadro sarebbe stata necessaria una 

esposizione, per quanto sommaria, delle «questioni umane».   

Attraverso il progetto di Ménager i «segni dei tempi» facevano il loro ingresso 

nel quadro dell’elaborazione dello schema XVII. Alla categoria era conferito un ruolo 

primario, i «segni dei tempi» venivano intesi quali indicatori storici privilegiati, capaci 

di promuovere la comprensione del senso della storia e della sua importanza e di 

dischiudere alla Chiesa nuove possibilità per andare incontro alle domande dell’uomo 

contemporaneo. Questa sensibilità alla dimensione storica si confermava nella seconda 

sezione, impostata in senso storico-salvifico: possiamo inferire che, secondo Ménager, 

in un’epoca attenta al senso della storia tale approccio fosse il modo più adeguato per 

promuovere un dialogo.  

In seguito alla consultazione con mons. Renard, con Haubtmann ed alcuni laici, 

emersero delle osservazioni che Ménager fece pervenire a Roma90: in esse veniva 

sottolineata la possibilità di procedere, per la redazione dello schema XVII, secondo due 

diverse metodologie. La prima, corrispondente a quanto tratteggiato nel proprio Projet 

de plan e sottoscritta poi da Renard, era più teologica e deduttiva, di impostazione 

classica, e sarebbe stata più agevolmente accettata dai vescovi. Ma, si chiedeva 

Ménager, «sarà accettata dai non credenti?»91. 

L’alternativa consisteva nell’adottare «una modalità più psicologica e 

pedagogica, cercando di condurre concretamente gli uomini verso una concezione 

                                                                                                                                               
chiesa, fino ad aggiungere le risposte concrete a tali problemi. Il suo schema comportava tre fasi: 1) le 
questioni poste dal mondo di oggi (come problematica); 2) i principi teologici che stanno alla base di una 
risposta teologica a tali questioni; 3) le concrete applicazioni di tali principi alle questioni poste».   
89 «L’Eglise regarde le monde et l’écoute: elle cherche à percevoir les “signes des temps” afin -d’apporter 
la réponse de Dieux aux questions des hommes d’aujourd’hui’ -d’aider le monde dans son progrés et sa 
marche en avant, selon le plan de Dieu», UNDA-CMCG 2/01, Projet de plan pour le Schema XVII, by 
Menager 1963/1215. 
90 UNDA-CMCG 2/01, Nouvelles remarques de Mgr. Menager sur le plan du Schema XVII 1963/1222. 
Possiamo leggere le osservazioni di mons. Renard nella nota UNDA-CMCG 2/01, Note de Mgr. Renard 
sur projet de plan de Mgr. Ménager 1963/1217. 
91 «Il est moins eéloigné de la manière familière aux Evêques: il sera p lus facilement accepté... par les 
Evêques! Sera-t-il accepté par les non-croyants???», UNDA-CMCG 2/01, Nouvelles remarques..., cit.. 
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cristiana, lavorando con loro sul piano umano e riconoscendo il valore degli sforzi per 

risolvere i problemi degli uomini, con il fine di farli sfociare, al termine di un tale 

cammino percorso insieme, in una espressione chiara della verità cristiana»92.  

Per questo si suggeriva di prendere avvio dal rilievo dei «segni dei tempi» e 

dalle linee di forza della realtà contemporanea, punti focali attraverso i quali far 

emergere la positività del mondo attuale e la necessità da parte dei cristiani di mettersi 

al suo servizio.  

Due sono le novità che venivano così introdotte: una prima, germinale 

valutazione critica del metodo deduttivo ed un ulteriore arricchimento della categoria di 

«segni dei tempi», di cui emergeva la valenza  comunicativa, la capacità di favorire il 

dialogo e la relazione con la contemporaneità93. Sulla base di quanto pervenuto fino a 

quel momento, il presidente della sottocommissione centrale Guano, il segretario 

Häring e i due periti Tucci e Sigmund prepararono una relazione che venne fatta 

pervenire a tutti i membri della sottocommissione e che assumeva la categoria di «segni 

dei tempi», muovendosi intorno a due linee guida centrali: cristologica, secondo la 

proposta avanzata da Ménager, e dialogica, secondo il suggerimento di Ancel.  

 

«La base teologica dello schema sarebbe stata cristologica, secondo Col. 1,15-17 a 

partire dai segni della presenza di Cristo nella storia di quegli anni, interpretati come 

“segni dei tempi”. La presenza della chiesa nel mondo sarebbe stata interpretata come 

continuazione della missione di Cristo e come testimonianza visibile del suo amore per 

gli uomini di ogni tempo e di ogni cultura. […], si sarebbero scelti solo quei problemi 

su cui si doveva sviluppare il dialogo tra la chiesa e il mondo, proponendo quei principi 

che ne erano alla base»94.  

                                                 
92 «Une manière plus psycologique et pédagogique, s’efforçant de conduire concrètement les hommes 
vers une conception chrétienne, en travaillant avec eux sur le plain humain et en reconnaissant la valeur 
de cet effort pour résoudre les problèmes des hommes, afin de les faire aboutir – au terme de ce chemin 
parcourou ensemble – à une expression claire de la vérité chrétienne», ibid.. 
93 Si andava così gradualmente delineando quello che avrebbe costituito uno dei portati più significativi 
della Gaudium et spes, il ripensamento del rapporto chiesa-mondo, secondo la sensibilità introdotta da 
Giovanni XXIII: cfr. A. TONIOLO, La polarità Chiesa-mondo: ripresa e attualità del tema teologico, in 
A.A. V.V., Sufficit gratia tua. Miscellanea in onore del card. Angelo Scola per il suo 70° compleanno, 
Marcianum press, Venezia 2012, 705-716. 
94 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 314-315. Un interessante rilievo alla proposta di 
Häring, Sigmund e Tucci veniva da Blomjus, che sottolineava come lo schema non dovesse risultare 
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3.1.5.2 La proposta Le Guillou – Hua  

In questo periodo e nei giorni successivi la riflessione proseguiva con intensità 

impegnando diversi i gruppi di studio: le varie proposte costituiscono una significativa 

espressione dell’interesse e dell’attesa che il tema dei rapporti tra la Chiesa e il mondo 

moderno suscitava nei più diversi ambienti. 

Un altro testo che doveva avere un certo peso nello sviluppo redazionale dello 

schema venne elaborato a Parigi da un piccolo gruppo composto da religiosi, teologi e 

laici, coordinato da Le Guillou e da padre Hua: in apertura si affermava che la Chiesa, 

cosciente delle enormi trasformazioni che segnavano la contemporaneità, si poneva in 

ascolto del mondo e interrogava i «segni dei tempi» per discernere in essi, nella fede, gli 

appelli del suo Signore95. Questo breve proemio introduceva al primo capitolo, che si 

apriva con una domanda: «quali sono dunque questi “segni dei tempi”?»96. Innanzitutto 

veniva ricordato il «brusco e universale» cambiamento, connesso con i progressi della 

scienza e della tecnica, che segnava l’umanità e che aveva portato con sé situazioni ed 

aspirazioni nuove, una spinta alla socializzazione ed un contemporaneo dissolvimento 

di tradizioni locali molto antiche. Le grandi aspirazioni che accompagnavano tale 

processo erano però deluse dall’emergere di due grandi problemi, «segni dei tempi» 

particolarmente significativi, il problema della fame nel mondo e della guerra; in questo 

quadro la Chiesa era chiamata con forza a vivere la propria missione nella logica del 

servizio ai bisogni dell’umanità97. Nella terza parte, infatti, venivano ripresi punto per 

punto i temi enunciati nel primo capitolo, per mostrare come la Chiesa, ancilla Domini, 

fosse chiamata a rispondervi e a guidare l’umanità nella propria ricerca di verità e di 

senso.  

                                                                                                                                               
temporalmente troppo determinato, quindi soggetto a scadenza (zeitgebunden); a tale scopo era opportuno 
affermare che la Chiesa riteneva lo sviluppo e il cambiamento «normali e provvidenziali», voluti da Dio 
nel loro insieme, e che pertanto l’adattamento a tali circostanze era una nota costante nella vita della 
Chiesa stessa: «il ne faut pas trop insister sur le schema étant la réponse aux problèmes modernes!»: il 
testo è reperibile in  UNDA-CMCG 2/01, (Haring, Sigmund, and Tucci) 14 Jan. 1964 1964/0114.   
95 «L’Eglise [...] écoute le monde et interroge les signes des temps pour y discerner, dans sa foi, les appels 
de son Seigneur», UNDA–CMCG 2/01, Texte Le Guillou-Hua. Adumbratio Schematis 17. 
96 Ibid.. 
97 Il progetto era caratterizzato da una certa radicalità, in particolare in riferimento all’ingiustizia sociale e 
alla povertà; secondo Alberigo «rivelava una certa ispirazione» da parte del pensiero di Chenu e Congar: 
cfr. A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 427.  
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Lo sguardo, però, non era semplicemente ripiegato sul presente: lo schema 

invitava la Chiesa, sia nel suo essere istituzione che nella dimensione della presenza nel 

singolo fedele, all’imitazione di Cristo, in una concezione di storia che si dilatava in 

prospettiva escatologica e chiamava a vivere in tale luce l’impegno cristiano98. 

 

3.1.5.3 Lo schema di Zurigo  

Durante il mese di gennaio 1964 Häring, segretario della sottocommissione 

centrale, Sigmund e Tucci, si incontrarono per esaminare il materiale e redigere un 

nuovo schema, da presentare all’incontro di Zurigo, in programma per l’inizio di 

febbraio come stabilito in sottocommissione centrale nella riunione del 30 dicembre 

196399: il testo si sarebbe ispirato allo schema del  maggio 1963 e allo schema di 

Malines, accogliendo però anche le osservazioni pervenute dai vescovi, in particolare da 

Ancel e Ménager100. 

La scelta di strutturare lo schema intorno a questi riferimenti consente 

agevolmente di cogliere quali siano state le linee di sviluppo privilegiate dal gruppo di 

lavoro: il fondamento era cristologico, sul modello di Ménager, si perseguiva la via del 

dialogo secondo la proposta di Ancel, si riprendeva l’impostazione strutturale del 

progetto Le Guillou-Hua, si sottolineava come non si potessero separare, nella visione 

dell’uomo, la dimensione naturale e la soprannaturale, le quali si implicavano a 

vicenda101.  

                                                 
98 «Avant l’aube de ce jour radieux qu’elle appelle de tous ses voeux, l’Eglise doit lutter pied à pied 
contre le mal toujours renaissant, qui s’acharne à détruire l’image de Dieu dans l’homme; jusqu’au jour 
où le Seigneur, Juste Juge, fera le tri final et triomphera de tout mal, elle est aux prises avec celui que 
l’Evangile appelle le Prince des ténèbres. Elle attend dans la confiance, réunie autour du Seigneur 
ressuscité [...]. L’ésperance de l’Eglise est donc celle de l’extension à tous et même a toutes choses, de la 
rédemption pascale, de la résurrection et de la glorification qu’a déjà connues Jésus-Christ», UNDA–
CMCG 2/01, Texte Le Guillou-Hua..., cit.. 
99 Tucci ci informa che fu durante questa riunione che la categoria di «segni dei tempi» venne assunta tra 
le grandi linee del nuovo schema: cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 57-58. 
100 Cfr. GLORIEUX, Historia, 41-42, in cui leggiamo : «RR.PP. Häring et Sigmund declaraverunt textum 
praeparatum fuisse, inspiratione sumpta ab his documentis: scilicet a cap. I textus praeparati mense maio, 
a textu Card. Suenens et a suggestionibus ab Episcopis acceptae, praesertim ab EE. DD. Ancel et 
Ménager». Turbanti scrive : «Come base di lavoro furono assunti lo schema del maggio 1963, lo schema 
di Malines, ma anche il testo inviato da Ancel e quello del gruppo Le Guillou-Hua», G. TURBANTI, Un 
concilio per il mondo moderno…, 326.  
101 Cfr. ibid., 328-329; cfr. anche H. DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale..., 40-44. 
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Al di là dei diversi temi che si intrecciavano nella proposta, «ci fu un passaggio 

significativo dall’impostazione antropologica dello schema del 1963, incentrata sul 

concetto dell’immagine di Dio nell’uomo, alla nuova impostazione cristologica che 

partiva dall’idea della storia degli uomini come luogo della presenza incarnata di Cristo 

riconoscibile attraverso i “segni dei tempi”»102.  

Inoltre fu in questa fase che iniziò a prendere forma il celebre incipit destinato a 

caratterizzare il documento, che allora si apriva evocando «le gioie e le tristezze, le 

speranze e le angosce degli uomini del nostro tempo»103. 

A Zurigo il gruppo di lavoro era composto da vescovi, periti e laici, e poteva 

avvalersi anche dei risultati di un precedente colloquio intercorso tra Moeller, Tucci, 

Guano e il pastore riformato Lukas Vischer, quale rappresentante del Concilio 

Ecumenico delle Chiese: la prospettiva di lavoro si presentava quanto mai aperta e 

ricca104. Il risultato, pur non mancando le critiche, fu di sostanziale approvazione, in 

particolare intorno alla divisione in quattro capitoli, al superamento dell’impianto 

deduttivo, al ruolo dei «segni dei tempi» e alla base cristologica, temi in merito ai quali 

si auspicava comunque un maggior approfondimento. Un rapido lavoro di revisione 

consentì di presentare il testo ai membri della sottocommissione centrale già entro fine 

febbraio: la commissione mista, infatti, si riuniva in sessione plenaria tra il 4 e il 12 

marzo 1964105. 

In tale occasione fu consegnato ai partecipanti un importante documento, nel 

quale emergeva la ricerca, da parte della sottocommissione, di una dimensione teologica 

e pastorale originale106. La via individuata per approfondire il rapporto della Chiesa con 

il mondo non era quella di una generica teologia delle realtà temporali, quanto piuttosto 

                                                 
102 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 333; cfr. anche A.A. V.V., Storia del Concilio 
Vaticano II, 3…, 429. 
103 La proposta Häring-Sigmund-Tucci è consultabile in UNDA-CMCG 4/05, La participation Active de 
l'Eglise a la Construction du Monde, 21 Jan. 1964 1964/0121.  
104 «A Zurich, on travailla intensément et dans une atmosphère de grande cordialité, en soumettant à un 
examen attentif la composition générale du texte et ses divers paragraphes», R. TUCCI, Introduction 
historique et doctrinale…, 60; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 336-338.  
105 Cfr. GLORIEUX, Historia, 46-62. 
106 UNDA-CMCG 4/05, Nota Subcommissionis: De Natura Huius Schematis et de criteriis in eo 
adlaborando adhibitis. La nota venne distribuita ai membri della commissione il 4 marzo 1964, come 
riportato da GLORIEUX, Historia, 46. Cfr. anche quanto dice G. TURBANTI, Un concilio per il mondo 
moderno…, 340. 
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l’assunzione di uno sguardo su tali realtà illuminato dalla teologia, sia dalla teologia 

speculativa, chiamata ad interpretare ciascun dato secondo la propria prospettiva, sia 

della teologia pratica, che doveva indicare le norme adeguate all’agire cristiano nelle 

concrete situazioni. Si operava inoltre per offrire una dottrina che, pur avendo da un lato 

valore peculiare e situato, fosse però capace di trascendere il momento storico in cui si 

collocava. Infine, lo schema non si sarebbe occupato del ‘mondo’ in senso generico, ma 

della situazione attuale assunta nel suo complesso, con aspetti positivi e negativi, 

opportunità e rischi, problemi che affliggevano l’umanità, ansietà e speranze. In tale 

quadro si intendeva riflettere su come la Chiesa partecipasse ai problemi del tempo, 

nella pienezza dell’amore per l’uomo comandatole da Cristo.  

Tra i maggiori ostacoli da superare si rimarcava come, nel giudicare la 

contemporaneità, si fosse rivelato molto difficile individuare i momenti centrali, le 

questioni maggiori, soprattutto perchè il reale mostrava di evolversi continuamente e 

rapidamente107. In chiusura, la sottocommissione proponeva di concepire la costituzione 

come documento strettamente pastorale, in modo che fosse uno strumento adatto a 

promuovere il dialogo con tutti, cattolici, cristiani, non cristiani. 

 Sottolineiamo come questo breve documento rendesse esplicita l’innovazione 

metodologica che si sarebbe poi realizzata compiutamente nel testo definitivo108: 

l’impianto dottrinale di stampo deduttivo lasciava il posto ad un altro modo di 

procedere, ad un metodo che alcuni studiosi definiscono induttivo ma che, dato il rilievo 

attribuito dai padri alla dimensione teologica e dato l’intreccio dialogico tra la prassi e 

la teoria, mostrava già un anticipo di quello che oggi si intende come metodo teologico-

pastorale, nel senso tecnico del termine109.  

                                                 
107 «In dijudicanda situatione hodierna difficile est in evidentionem ponere id quod vere majoris et 
centralis momenti est, eo magis quod situationes et problemata continuo et rapide evolvuntur», UNDA-
CMCG 4/05, Nota Subcommissionis..., cit.. 
108 Secondo Alberigo, «lo schema di Zurigo propose un’esposizione di tipo induttivo»: il cambiamento 
metodologico fu provocato proprio dall’assunzione della categoria di «segni dei tempi», che non 
consentiva più di procedere deduttivamente, a partire da principi astratti (A.A. V.V., Storia del Concilio 
Vaticano II, 3…, 429); secondo Turbanti lo schema raccoglieva un sostanziale consenso «sulla divisione 
nei quattro capitoli e sull’impostazione induttiva, sull’idea di “segni dei tempi” e sulla base cristologica», 
G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 338. 
109 Con metodo teologico-pastorale intendiamo riferirci qui a quell’impianto che considera prassi-teoria-
prassi in reciprocità circolare, che oggi possiamo ritrovare, p. es., nella proposta lateranense e 
nell’elaborazione teologico-pratica della FTTr: cfr. supra, cap. I, §§ 1.1.1; 1.4.4.  
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La discussione in commissione mista non fu facile. Si confrontavano, in 

particolare, le posizioni di chi voleva che la prospettiva teocentrica e cristocentrica 

avessero maggior centralità con coloro che, più sensibili alla dimensione del dialogo 

con il mondo, chiedevano di impostare la riflessione a partire dai «segni dei tempi», 

categoria che andava assumendo un rilievo crescente. A causa dell’urgenza dettata da 

problemi di calendario si decise, nonostante le difficoltà emerse, di accogliere in linea di 

massima lo schema, in modo che ci fosse una precisa proposta da presentare in concilio, 

ed eventualmente da modificare in quella sede. Fu comunque operata una revisione 

parziale, che approfondiva la dimensione cristocentrica. Vennero create cinque 

sottocommissioni, con l’onere di concentrare il proprio lavoro nell’accurata 

preparazione degli Annexa complementari al testo, che sarebbero stati esaminati durante 

la seconda sessione plenaria, prevista per giugno 1964110.  

L’11 maggio 1964 il segretario generale del Concilio Pericle Felici inviava ai 

membri della commissione un elenco Schematum Constitutionum, Decretorum, 

Propositionum et Voti, in cui il testo De praesentia ecclesiae in mundo hodierno mutava 

il proprio ordine rispetto alla precedente collocazione: si sarebbe chiamato schema 

XIII111. 

 

3.1.6 Difficoltà in commissione mista e il contributo dei teologi 

 

  La sessione plenaria di giugno si rivelò molto complessa, in quanto tornava a 

farsi sentire pienamente il forte divario fra la commissione dottrinale e la commissione 

per l’apostolato dei  laici, con le loro diverse impostazioni e sensibilità112. Fin dal 

                                                 
110 A ciascuna sottocommissione fu assegnato lo studio di un tema, con cui veniva denominata la 
sottocommissione stessa: cfr. AGHR F-Häring 2452. Gli Annexa, una volta elaborati, furono raccolti in 
un fascicolo, «che fu distribuito ai padri il 30 settembre 1964; erano cinque: I) De persona humana in 
societate; II) De matrimonio et familia; III) De culturae progressu rite promovendo; IV) De vita 
oeconomica et sociali; V) De communitate gentium et pace», A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 
3…, 430; cfr. anche PH. DELHAYE, Histoire des textes de la Constitution pastorale, in Vatican II: 
L’Église dans le monde de ce temps, tome I, Paris 1967, 215-277.  
111 AS V/2 500-501; cfr. anche la Relatio di Urbani con una cronistoria dello schema, AS V/2, 627-631; 
cfr.  A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 433-434. 
112 La sessione ebbe luogo tra il 4 e il 6 giugno 1964: cfr. GLORIEUX, Historia, 65-81; R. TUCCI, 
Introduction historique et doctrinale..., 67, in cui tra l’altro leggiamo: «dans l’avant-propos, on constate 
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confronto sul primo capitolo emersero serie difficoltà in merito alla categoria di «segni 

dei tempi», la cui interpretazione non era chiara. Vi era chi sottolineava l’originaria 

dimensione escatologica della categoria, con l’impossibilità di attribuirla a qualsiasi 

fenomeno storico, mentre altri chiedevano che ad alcuni eventi e situazioni venisse 

chiaramente riconosciuto il carattere di ‘segno’113. «La critica principale che emerse 

nella discussione riguardava la confusione che il testo faceva tra l’ordine naturale e 

quello soprannaturale, messa in luce sia da Philips che da Rahner»114. 

Interessante il rilievo che andava emergendo nel confronto tra i padri: il testo si 

mostrava debole perché, affidato in massima parte ai Vescovi, aveva un forte afflato 

pastorale e parenetico, ma era fragile dal punto di vista teologico. Era necessario 

integrare le due prospettive115. Al termine di una sessione molto aspra, comunque, lo 

schema veniva approvato, probabilmente anche grazie alla decisione del presidente 

della commissione mista Guano di affidarne la revisione, in settembre, ad un comitato 

di teologi, composto da Gagnebet, Rahner, Thils, Congar, Moeller, Daniélou116. 

                                                                                                                                               
tout de suite qu’une plus grande place a été consacrée au thème de l’Eglise qui scrute les “signes des 
temps”». 
113 «Ad n. 2 quod attinet, locutio ipsa “signa temporum” est occasio cuiusdam problematis disputandi; 
iuxta E.D. Charue et R.P. Rigaux non sunt confundenda signa eschatologica cum quibusdam 
phoenomenibus propriis huius temporis; et illi adducunt diversos locos Schematis, qui praecisam 
significationem theologicam habent, et tamen referuntur ad eventos nostri temporis [...]. E.D. Franic putat 
inter signa mala nostri temporis eminere oppressionem libertatis religiosae et atheismum militantem», 
GLORIEUX, Historia, 66. 
114 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 358. 
115 Cfr. ibid., 361. La cena in cui i padri conciliari discutono tali problemi è riportata in GLORIEUX, 
Historia, 77-79, dove leggiamo, tra l’altro, un’osservazione di mons. McGrath che può chiarire quanto il 
percorso per la stesura dello schema si mostrasse accidentato: «sunt qui putant, textum serium non esse, 
neque Concilio dignum», ibid., 78-79. 
116 I membri sono elencati in CONGAR , Diario, 2, 94. Merita di essere ricordato, per il suo significato e le 
sue implicazioni oltre che per l’asprezza che lo contraddistinse, l’episodio che coinvolse Bernard Häring, 
sottoposto da parte di alcuni membri della commissione dottrinale ad una sorta di processo per le sue 
posizioni in materia di matrimonio e famiglia. Turbanti afferma che, in tale occasione: «un testo prodotto 
da un organo del concilio veniva sottoposto a giudizio di ortodossia sulla base di un decreto della 
congregazione» (cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 362-364, qui 363). Congar 
annotava: «Mc Grath: tutti i Padri della sottocommissione e quasi tutti  i periti si sono detti d’accordo su 
un cambiamento di stile, sottolineando i valori presenti concretamente nella vita coniugale. Padre Häring 
non può essere considerato come l’unico responsabile del lavoro di tutta la sottocommissione [...]. 
Ottaviani fa leggere da Tromp alcune risposte del Sant’Ufficio approvate da Pio XII. E’ la grande 
offensiva concertata: Franić, Lio, Tromp... in breve, il Sant’Ufficio», CONGAR , Diario, 2, 92; l’ostilità 
contro Häring non era affatto sopita: «nella discussione in aula dal 10 ottobre al 5 novembre 1964 ci fu un 
attacco di straordinaria violenza del card. Heenan (Inghilterra) contro di me. Proverbiali divennero le sue 
parole: “Timeo espertos annexa ferentes”», B. HÄRING, La mia partecipazione al concilio Vaticano II, in 
«Cristianesimo nella storia» 15 (1994), 161-181, qui 171. 
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Lo schema tornava in commissione di coordinamento, accompagnato da una 

relazione che ne auspicava il miglioramento in diverse dimensioni: doveva esserne 

semplificata e chiarita la connessione interna, rivisto il linguaggio per cercare sia di non 

snervarne la densità teologica che di mantenerne la comprensibilità, era necessario 

chiarire bene, nell’impostare il dialogo con i non credenti, quali ne fossero i presupposti 

e quali le dimensioni irrinunciabili per la fede117.  

Il 26 giugno seguente, durante la quindicesima sessione, la discussione si 

concluse con l’inserimento nell’ordine del giorno del concilio, nonostante i limiti e le 

difficoltà che presentava, anche a causa della grande aspettativa da cui era circondato; 

fu proposto di presentarlo non tanto in veste di messaggio ma come «una costituzione 

pastorale, che contenga chiare affermazioni dottrinali»118. Venne quindi inviato in 

questa versione ai padri conciliari, chiedendo loro di far pervenire le proprie 

osservazioni entro il 1 ottobre 1964.  

Nel frattempo, il 6 agosto, Paolo VI pubblicava l’enciclica Ecclesiam suam119. Si 

trattava di un documento che avrebbe costituito un altro snodo fondamentale per il 

concilio, così come era avvenuto con la Pacem in terris di Giovanni XXIII. L’enciclica, 

infatti, considerava il rapporto con il mondo moderno sviluppato intorno al tema del 

dialogo, secondo l’orientamento emerso fin dai primi interventi del pontificato120.  

                                                 
117 Lo schema (riportato in AS V/2, 602-620) e la relazione, redatta da Guano, sono in UNDA-CMCG 
12/01, Draft of "De Ecclesia in Mundo Huius Temporis" with a Relatio by Guano; cfr. anche la nota che 
il card. Suenens sottoponeva a Cicognani il 21 giugno 1964, AS V/1, 555-556: «1. Doctrina theologica 
non est semper accuratissime elaborata […]. Desiderantur emendationes circa expositionem “valorum” 
naturalium et “supernaturalium” et circa eorum relationem; 2. Ratione praecise eius adaptationis ad 
loquelam et mentalitatem fidelium, ipse modus dicendi interdum ansam praebet aequivocationi. Verba 
technica in theologia interdum adhibet in sensu latiore». 
118 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 367. Durante la riunione, il card. Urbani 
osservava: «cosa si vuole con questo schema? Vi si parla molto dei signa temporum. Non vorrei però che 
si cadesse in una specie di relativismo», AS V/2, 640.  
119 Cfr. PAOLO VI, Lettera enciclica Ecclesiam suam, 6 agosto 1964, in AAS 56 (1964), 609-656; per un 
approfondimento cfr. A.A. V.V., «Ecclesiam suam» première lettre encyclique de Paul VI, colloquio 
internazionale Roma 24-26 ottobre 1980, Istituto s. Paolo-Studium, Brescia-Roma 1982; cfr. anche A.A. 
V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 470-478. 
120 Per quanto attiene direttamente ai «segni dei tempi», il confronto con il testo ufficiale dell’enciclica 
pubblicato negli AAS ci consente di fare un rilievo interessante: Chenu, nei suoi articoli, afferma che 
«Paolo VI, nella sua prima enciclica, s’inserisce e si impegna espressamente nella problematica di 
Giovanni XXIII ed introduce, per attuare l’aggiornamento […], l’analisi dei segni dei tempi» (M.-D. 
CHENU,  La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…,13; ID., Les signes des temps. Réflexion théologique…, 
207); a conforto di tale affermazione, cita l’enciclica al n. 52, che in italiano (e in francese) utilizza la 
locuzione: «la parola, resa ormai famosa, del Nostro venerato Predecessore Giovanni XXIII di felice 
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Tra il 10 e il 13 settembre, prima che iniziasse la terza sessione del concilio, i 

membri della commissione mista per lo schema XIII si incontravano per preparare una 

revisione ed una correzione del testo, che tenesse conto sia delle osservazioni pervenute 

durante l’estate che del nuovo indirizzo impresso dal Pontefice con la sua enciclica. 

Ancora una volta il compito di operare le opportune integrazioni fu affidato alla 

sottocommissione centrale, allargata al contributo dei presidenti delle sottocommissioni 

tematiche e ad alcuni periti, sia per snellire i lavori che per garantire la competenza 

dell’approccio121.  

 

3.2 LA SOTTOCOMMISSIONE PER I «SEGNI DEI TEMPI» E LA 

SOTTOCOMMISSIONE TEOLOGICA 
  

In sottocommissione centrale fin dall’esordio della discussione emergevano 

alcuni nodi salienti, tra cui la necessità di approfondire il rapporto tra ordine naturale e 

soprannaturale, tra impegno nel mondo ed evangelizzazione, questioni che chiedevano 

entrambe un approfondimento del concetto biblico di ‘mondo’. Significativa a tale 

riguardo, e sintomatica dell’indirizzo caro a Paolo VI, è l’osservazione di Guano, 

secondo cui lo schema non doveva parlare della Chiesa nel mondo, quanto piuttosto 

della Chiesa e del mondo122.  

Inoltre si avvertiva l’urgenza di approfondire il senso dell’espressione «segni dei 

tempi» con le relative implicazioni, in quanto la categoria aveva assunto un ruolo molto 
                                                                                                                                               
memoria, la parola “aggiornamento” sarà da Noi sempre tenuta presente come indirizzo programmatico; 
lo abbiamo confermato quale criterio direttivo del Concilio Ecumenico, e lo verremo ricordando quasi 
uno stimolo alla sempre rinascente vitalità della Chiesa, alla sua sempre vigile capacità di studiare i segni 
dei tempi, e alla sua sempre giovane agilità di tutto provare e di far proprio ciò ch'è buono, sempre e 
dappertutto» In realtà nell’originale latino non si parla di signa temporum, ma più genericamente di 
temporum indicia [in AAS 56 (1964), 632]. Forse è questo il motivo per cui i membri della 
sottocommissione sui «segni dei tempi» sceglieranno, nel loro primo incontro, di confrontarsi con un altro 
testo di Paolo VI, nel quale il riferimento alla categoria è esplicito ed inequivocabile, come vedremo più 
avanti. 
121 «La così detta “sottocommissione centrale allargata” prese a riunirsi nel settembre 1964 […], 
cominciando ad esaminare le osservazioni pervenute durante l’estate», G. TURBANTI, Un concilio per il 
mondo moderno…, 369; più precisamente, la sottocommissione inizia le proprie riunioni il 10 settembre, 
secondo quanto riportato in GLORIEUX, Historia, 83.  
122 «Non est dicendum de Ecclesia in mundo, sed potius de Ecclesia atque de mundo», GLORIEUX, 
Historia, 85. 
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importante nello schema123. Si auspicava, in primo luogo, la ricerca di una sua adeguata 

comprensione tanto in rapporto alla storia che all’universalità della prospettiva, che non 

poteva essere limitatamente occidentale; in secondo luogo si cercava di istruire un 

approccio teologico che consentisse di leggere correttamente, nei «segni dei tempi»,  il 

manifestarsi della volontà di Dio nella storia124.  

Riassumendo gli argomenti discussi il giorno pecedente e traendone le prime 

conclusioni pratiche, quindi, l’11 settembre Guano propose ufficialmente che venissero 

istituite due nuove sottocommissioni: 

- Sottocommissione teologica, chiamata ad approfondire il concetto di mondo 

e il rapporto teologicamente adeguato tra ordine naturale e soprannaturale, 

composta da Garrone, Philips, Congar, Moeller, Rahner, Ferrari Toniolo, 

Rigaux e Benoist.  

- Sottocommissione de signis temporum, composta da McGrath, Lebret, 

D’Souza, Tucci, Gagnebet, Delhaye e Daniélou125. 

 

                                                 
123 Nello schema sottoposto all’esame dei padri conciliari, De ecclesia in mundo huius temporis, la 
categoria veniva citata espressamente quattro volte (nn. 2, 19, 20, 25), mentre altre cinque citazioni 
parlavano in modo diverso di signum/signa (nn. 17, 20, 25, e due ricorrenze nella conclusione). Anche tre 
dei cinque fascicoli di Annexa si aprivano con un paragrafo intitolato ‘Signa temporum’. Ancor più del 
numero delle ricorrenze è però significativa la collocazione dell’espressione, che compariva nel proemio, 
al n. 2 («Ecclesia perscrutantur “signa temporum”») e nella conclusione («Spiritu Sancto duce Synodus 
investigavit qua via Ecclesia indedendum esset ut semper Christo magis conformaretur, respondendo 
signis Spiritu Dei, quae discernit in desideriis hominum, non solum Ecclesiae catholicae filiorum, sed 
etiam omnium hominum»; «quo magis enim haec unitas [hominum], signum potissimum actionis Spiritu 
Sancti, in veritate et caritate perficientur, eo magis universo mundo praesagium unitatis et pacis erit»), 
caratterizzandosi così come una delle chiavi di lettura principali del documento: cfr. UNDA-CMCG 
12/01, Draft of "De Ecclesia in Mundo Huius Temporis"..., cit.. Secondo Colombo la categoria, nel 
quadro piuttosto fluido delle motivazioni che ispirarono la costituzione pastorale, emergeva come «chiave 
che apre il discorso sull’uomo»: G. COLOMBO, La ragione teologica, Ed. Glossa, Milano 1995, 271. 
124 In GLORIEUX, Historia, 86-87, leggiamo: «EE .DD. Hengsbach et McGrath de “signis temporum”: eis 
quae dicta sunt, non solum propria est nimia occidentalitas notionum, sed etiam ista qualitas omnino 
inevitabilis erit, nisi homines aliarum mundi regionum consulerentur…; et hoc principium ad totum 
schema accomodari debet [...]. R.P. Hirschmann putat duas quaestiones solvendas esse: quibus elementis 
materialibus nostrae aetati propriis Ecclesia quae nunc est uti potest? Necesse est perquiramus sub 
respectu theologico, quo modo Ecclesia per haec elementa voluntatem Dei implere possit; hoc quidem 
intelligi hac explicari debet. E. D. Guano suadet, ut sessincula Commissionis habeatur, quae problema 
signorum temporum disserat. Hanc sessinculam etiam participare debent in re theologica peritissimi».   
125 La lista dei componenti è quella riportata in GLORIEUX, Historia, 89, in cui però si precisa che i 
vescovi potevano liberamente aderire a queste due sottocommissioni. La lista riportata da Congar nel suo 
diario è in effetti leggermente diversa: oltre a questi sette, comprende Habicht e nomina genericamente 
«alcune persone dell’Asia e dell’Africa. America latina, da consultare», CONGAR, Diario, 2, 107. 
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3.2.1 Il contributo della sottocommissione per i «segni dei tempi» 

 

Nel pomeriggio di quello stesso giorno, sotto la presidenza di  McGrath, aveva 

luogo la prima delle dieci riunioni che la sottocommissione de signis temporum avrebbe 

tenuto tra l’11 settembre e il 5 novembre 1964; Delhaye fungeva da segretario, 

coadiuvato più avanti da Houtart. Come sottolinea lo stesso McGrath, si trattò di un 

lavoro «ingrato e pesante», che tuttavia «contribuì in modo notevole ad apportare gli 

ultimi emendamenti al testo»126. 

 

 3.2.1.1 Prima seduta – 11 settembre 

 L’approccio iniziale della sottocommissione consistette nell’interrogarsi intorno 

alla nozione di «segni dei tempi», individuando un preciso punto di partenza nel 

magistero pontificio127: veniva quindi data lettura sia della Pacem in terris che del 

discorso tenuto da Paolo VI durante l’udienza generale del 9 settembre precedente, alla 

vigilia della nuova sessione conciliare, in cui egli aveva fatto esplicito riferimento alla 

categoria128. 

                                                 
126 M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione..., 147. 
127 Cfr. UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the first meeting of the Subcommission De Signis Temporum 
1964/0911, che riporta il seguente ordine del giorno: «1° elucidatio notionis “Signa temporis”: Sic 
praepararetur nota ad praecavendas objectiones Patrum; 2° descriptio horum signorum, praesertim in 
regionibus extra europeanis; 3° examen textus schematis et annexorum ad inveniendos locos ubi 
insererentur elementa magis spectantia signorum extra europeanorum». Il documento è manoscritto e, 
come molte delle carte McGrath relative ai dieci incontri della sottocommissione, finora inedito.  
128 «Questo significa che un Concilio deve avere, da un lato, lo sguardo aperto e teso per scoprire i “segni 
dei tempi”, come disse Gesù (Matth. 16, 4), gli avvenimenti umani, cioè, i bisogni degli uomini, i 
fenomeni della storia, il senso delle vicende della nostra vita, considerata al lume della parola di Dio, e 
dei carismi della Chiesa; e dall’altro, lo sguardo del Concilio deve cercare e scoprire “i segni di Dio”, la 
sua volontà, la sua presenza operante nel mondo e nella Chiesa. Difficile l’una e l’altra scoperta; ma la 
seconda, quella dei segni di Dio, più della prima. L’indicazione del pensiero divino deve farsi, in un certo 
modo, conoscibile, sperimentale; e ciò è grazia, che bisogna, se non meritare, essere almeno in grado di 
accogliere. Ciò vi dice come il Concilio non è tanto un avvenimento esteriore e spettacolare, sebbene ciò 
abbia la sua ragion d’essere e la sua benefica efficacia; quanto un fatto interiore e spirituale, preparato, 
atteso, sofferto e goduto, dentro gli animi di quanti compongono il Concilio; esso diventa un fatto morale 
e spirituale d’incomparabile tensione e pienezza, che deve essere confortato dalla certezza d’essere 
animato dallo Spirito Santo. È l’ora di Dio che passa...», PAOLO VI, Vigilia della nuova sessione 
conciliare, 9 settembre 1964, in IPVI 938-940, qui 939. Nel verbale della prima riunione leggiamo: 
«primo leguntur textus Johannis XXIII (Pacem in terris) et Pauli VI (8 sept 64) ubi apparet haec notio et 
quandoque ubi additur notio signum Dei» (cfr. UNDA-CMCG 2/02, Minute of the first meeting..., cit.); il 
verbale riporta la data dell’8 settembre 1964 ma in tale giorno non risultano documenti o lettere di Paolo 
VI che possano avere attinenza con l’argomento.  
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La discussione consentiva di rilevare i diversi livelli attraverso cui era possibile 

accostare i signa:  

 

- ad una prima osservazione, di stampo fenomenico e sociologico, si 

registra l’emergere di fatti abbastanza universali e significativi, attraverso cui sembrano 

prendere corpo tendenze, speranze, aspettative piuttosto diffuse nell’umanità;   

- ad un secondo stadio, tuttavia, quegli stessi fatti esaminati alla luce del 

Vangelo mostrano tutta la loro ambivalenza, con la loro capacità sia di promuovere il 

bene  che di procurare il male; tale ambivalenza valoriale poteva essere ascritta a molti 

dei punti trattati nello schema XIII (il progresso, la ricchezza, la vita politica, 

industriale, etc.); 

- percepiti nel loro senso positivo, i «segni dei tempi» appaiono come 

segni di Dio e questo ne è quasi l’elemento più profondo. Così in essi si manifesta la 

volontà di Dio, la Sua presenza operante nel mondo. La finalità di tale agire tende alla 

salvezza, ma non è escluso un fine secondario, la promozione di quella che san 

Tommaso definisce la beatitudine imperfetta di questa vita129. 

 

La definizione che veniva suggerita al termine del confronto era la seguente: «i 

“segni dei tempi” sono dei fenomeni universali, caratteristici della nostra epoca, 

attraverso i quali si manifestano i bisogni e le aspirazioni dell’umanità presente. La 

Chiesa deve rispondervi, poichè essi manifestano una volontà divina sull’attuale fase 

della storia della salvezza»130. 

                                                 
129 «Per la beatitudine imperfetta quale può aversi in questa vita sono richiesti anche i beni esteriori come 
elementi non essenziali, bensì strumentali, della felicità, la quale consiste, al dire di Aristotele [Ethic. 
I,13], nell'esercizio delle virtù. Infatti nella vita presente l'uomo ha bisogno di quanto serve al corpo, sia 
nell'esercizio della contemplazione che nell'esercizio delle virtù attive: anzi, per queste ultime si 
richiedono molte altre cose necessarie al compimento delle opere della vita attiva», Summa Th., I-II, 4,7 
(citaz. dalla trad. it. TOMMASO D’AQUINO, La somma teologica. 2, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 
1996, 53). 
130 «Tandem, suggerente p. Gagnebet, proponitur haec formula commentatoria: “Les signes des temps 
sont des phénoménes universels, caractéristiques de notre époque, par lesquels se manifestent les besoins 
et les aspirations de l’humanité prèsente. L’Eglise doit y répondre, parce qu’ils produisent une volonté 
divine sur l’étape actuelle de l’histoire du salut», UNDA-CMCG 2/02, Minute of the first meeting..., cit.. 
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Dopo questo primo chiarimento inerente la nozione di «segni dei tempi», si 

passava ad indagare i fatti che, concretamente, potevano essere ricondotti alla categoria,  

avvicinata quindi a partire dal suo primo livello, fenomenico e sociologico. Veniva 

inoltre assunta fin dal primo momento una prospettiva geograficamente ampia, per 

evitare il più possibile la riduzione entro il paradigma occidentale. Furono ascoltati tre 

interventi: p. Lebret, che illustrava la situazione dell’Africa francofona, p. D’Souza, che 

parlava della situazione in India, Indonesia e Giappone, mons. Mc Grath che conosceva 

l’America Latina. 

 Questo approccio consentiva di evidenziare un primo elemento comune alle 

realtà considerate: in ciascuna di esse si andavano manifestando profonde 

trasformazioni sia di carattere culturale che economico e sociale.  

Le diverse spinte al progresso portavano con sé opportunità e rischi: insieme ad 

una sorta di «appello latente al cristianesimo», emergeva tra l’altro la difficoltà da parte 

dei cattolici di «proporre soluzioni di cambiamento» che aiutassero concretamente ad 

evitare la facile deriva della violenza.  

 L’incontro si concludeva rilevando che, nello schema XIII, sarebbe stato 

opportuno sottolineare il valore cristiano ed umano della giustizia sociale e dei mezzi 

onesti ed efficaci per realizzarla, insieme all’urgenza di contrastare in ogni modo le 

derive materialiste, che si andavano diffondendo e riducevano i desideri, i conflitti, le 

speranze degli uomini entro un livello immediatamente materiale131. 

 

3.2.1.2 Seconda seduta – 12 settembre 

Il giorno seguente la sottocommissione guadagnava, tra gli altri, un protagonista 

particolarmente importante: dietro proposta di Congar, veniva chiamato a contribuire ai 

lavori p. Chenu, il cui apporto si sarebbe presto rivelato originale rispetto alla visione 

maggiormente condivisa132.  

                                                 
131 UNDA-CMCG 2/02, Minute of the first meeting..., cit.. 
132 «Sono contento di aver chiesto e ottenuto, ieri sera (da mons. McGrath), che padre Chenu sia chiamato 
nella sottocommissione de signis temporum... Credo che anche lui ne sia contento», CONGAR , Diario, 2, 
109. La composizione della sottocommissione risulta essere molto fluida. Nel secondo incontro, oltre a 
M. D. Chenu, si aggiungono H. Camara, J. Medina, M. Habisch,  P. Haubtmann, F. Houtart, P. Gregory: 
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La discussione riprendeva, su proposta del presidente, intorno al significato 

dell’espressione «segni dei tempi»133.  

Un primo tema riguardava l’ambivalenza di tali segni, che non sono neutri: «essi 

portano in sé la voce di Dio», ma noi rischiamo di interpretarla in modo erroneo. In ogni 

caso si ricordava che non siamo noi a conferire un senso provvidenziale ai fatti: tale 

senso esiste già, prima che noi lo riconosciamo.  

In consonanza a tale asserto si sviluppava anche la riflessione di p. Daniélou il 

quale, in una brevissima nota, arricchiva il confronto di alcuni spunti interessanti, 

sottolineando come Dio parli attraverso il tempo e, contemporaneamente, attraverso la 

Chiesa134. Essa è quindi chiamata a porsi in un atteggiamento duplice, da una parte di 

ascolto della voce di Dio e, dall’altra, di cassa di risonanza di tale voce dentro la storia, 

che costituisce il luogo principale in cui l’uomo contemporaneo può fare esperienza del 

sacro. Per questo Daniélou riteneva preferibile parlare di vox temporis, anzichè di 

signum temporis.   

Da parte sua p. Chenu, in un intervento integrato poi da una nota manoscritta, 

anticipava quelle che sarebbero state le coordinate principali della sua celebre 

riflessione sul tema135. Egli sottolineava infatti, nella vox temporis, l’aspetto di 

«praeparatio evangelica», di «potentia oboedientialis gratiae»: i segni storici sono 

                                                                                                                                               
cfr. UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the second meeting of the Subcommission De Signis Temporum 
1964/0912, su cui si basano le note seguenti.  
133 UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the second meeting…, cit., in apertura riporta: «I. Le président désire 
reprendre la discussion sur le sens de l’expression “signe des temps” à partir du texte distribué»; non è 
specificato a quale testo si alluda, probabilmente è la relazione scritta da Lebret che ampliava l’intervento 
del giorno precedente: UNDA-CMCG 2/02, Definition des Signes des Temps by Lebret (consultabile 
anche in AGHR F-Häring, 2590). In essa leggiamo che i «segni dei tempi» sono: «les phénomènes 
sociaux universels ou affectant des grandes régions du monde qui obligent l’Eglise à répondre ou à 
préparer une réponse efficace, dans la ligne générale du schéma XIII». 
134 Riportiamo il testo della brevissima nota: «c’est une doctrine commune que Dieu parle par la création. 
Ceci est entendu en général de la nature. Mais ceci est vrai aussi du temps. Il en résulte d’abord que, de 
même que nous devons prendre au sérieux les réalités de la nature, de même nous devons prendre au 
sèrieux le temps, c’est à dire les situations historiques. Dieu parle par le temps. C’est pourquoi l’Eglise 
doit écouter ce que lui dit le monde actuel, se laisser mettre en question par lui. Dieu parle à la fois par le 
temps et par l’Eglise: c’est un dialogue de Dieu avec Dieu. Cette voix du temps est particulièrement 
important aujourd’hui. En effet les hommes sont moins accessibles à la voix de Dieu dans la nature: c’est 
d’avantage dans l’histoire qu’ils peuvent rencontrer le sacré», UNDA-CMCG 2/02, Note sur la "vox 
Temporis" by Danielou. 
135 UNDA-CMCG 2/02 (copia in 2/03), Notules sur la notion de "Signes du Temps" by Chenu (nota 
manoscritta).  
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avvenimenti che si realizzano per opera dell’uomo i quali, oltre al loro contenuto 

oggettivo immediato, esprimono un’altra realtà, cioè l’attesa della grazia.  

Il contributo di Chenu si muoveva in direzione diversa da quanto andava 

prendendo forma nella sottocommissione: la prospettiva che poi venne definitivamente 

assunta era piuttosto fenomenico-sociologica che teologica, pur con le reciproche 

contaminazioni derivanti dalla contiguità delle riflessioni che i padri andavano 

sviluppando in varie sedi, istituzionali e non. Non è noto se sia stato a causa del 

manifestarsi di questa diversa sensibilità, o per motivi legati al suo ruolo di perito 

privato o inerenti la densità e profondità della sua partecipazione a diversi gruppi di 

lavoro, ma rileviamo che, come risulta dai verbali, questa fu l’unica riunione a cui 

Chenu prese parte136. 

In un secondo momento la discussione si sviluppava intorno al carattere 

‘universale’ dei fatti riconosciuti come significativi. L’aggettivo suscitava molte 

perplessità, in quanto i padri rilevavano come fenomeni molto generalizzati in un dato 

contesto culturale, seppur ampio, fossero minoritari o assenti in altri contesti. D’altro 

canto parlare invece di fatti ‘generali’ poteva esporre al rischio di rappresentare la 

Chiesa come un osservatore estrinseco, non pienamente coinvolto, che da una posizione 

di superiorità esprimeva solo pareri ‘in generale’. 

Si optava quindi per una revisione delle conclusioni a cui si era pervenuti nella 

precedente riunione, con una definizione arricchita dalla prospettiva teologica:  

 

«i “segni dei tempi” sono dei fenomeni che, per la loro generalità o per la loro grande 

frequenza, caratterizzano un’epoca. Attraverso di essi si affermano i bisogni e le 

aspirazioni dell’umanità presente che la predispongono ad accogliere l’azione della 

Chiesa. La Chiesa deve osservarli e adattare la propria azione a tali segni; essi infatti 

                                                 
136 Chenu fu invitato a partecipare al Concilio come perito privato da p. Rolland, salettiano e suo ex 
allievo, allora vescovo di Antsirabé (Madagascar): cfr. CHENU M. D., Diario del Vaticano II. Note 
quotidiane al Concilio 1962-1963, Il Mulino, Bologna 1996, 46-53. Il contributo di Chenu intorno alla 
comprensione della categoria non può essere limitato a questo momento: il prosieguo della sua riflessione 
doveva avere, direttamente e indirettamente, un peso notevole, come avremo modo di verificare. 
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manifestano  le disponibilità alla grazia e le attitudini del nostro tempo a comprendere la 

Parola di Dio»137.  

 

Il secondo punto importante dell’incontro era costituito dall’ascolto di una 

relazione sui «segni dei tempi» nelle organizzazioni internazionali138. In un quadro 

globale che andava via via manifestando precise coordinate comuni, si sottolineava la 

corrispondente, grande responsabilità della Chiesa, che implicava una sua azione e una 

sua presenza attiva e capace di adattamento139. 

Nella fase conclusiva dell’incontro il presidente McGrath proponeva di 

predisporre dei gruppi di lavoro chiamati a confrontarsi sui molteplici, nuovi contesti 

emergenti nelle grandi regioni del mondo: avrebbero dovuto farne parte vescovi e periti 

che ne avessero esperienza diretta. 

 

3.2.1.3 Terza seduta – 19 settembre 

Un elemento di rilievo, in occasione del terzo incontro, è costituito dall’ulteriore 

ampliamento del gruppo di lavoro, a cui il presidente desiderava conferire un respiro il 

più possibile ampio e rappresentativo delle diverse realtà mondiali140.  

                                                 
137 «Le p. Gagnebet remaniant sa première formule, propose celle-ci: “Les signes des temps sont des 
phénomènes qui, par leur généralité ou leur grande fréquence caractérisent une èpoque. Par eux 
s’affirment les besoins et les aspirations de l’humanité présente qui la disposent à recevoir l’action de 
l’Eglise. L’Eglise doit les observer et adapter son action à ces signes; ils manifestent, en effet, les 
disponibilités à la grâce et les aptitudes d’aujpourd’hui à entendre la Parole de Dieu», UNDA-CMCG 
2/02, Que sont les "Signes des Temps"? Présentation remaniée. Si tratta di un dattiloscritto che si 
presenta come revisione delle minute dei verbali dell’11 e 12 settembre 1964 e ne ripropone alcuni 
contenuti sistematizzandoli: possiamo inferire corrisponda ad una prima sintesi dei lavori, richiesta ai 
presidenti delle due sottocommissioni dalla commissione centrale, come leggiamo in GLORIEUX, Historia, 
106. Questa versione, tuttavia, non compare che qui: la sintesi conclusiva dei lavori, elaborata dopo dieci 
sedute, avrebbe nuovamente fatto capo alla definizione dei «segni dei tempi» emersa durante la prima 
(cfr. supra, § 3.2.1.1). 
138 Secondo la minuta del verbale (UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the second meeting..., cit.) autore 
della comunicazione fu Jean Larnaud, segretario generale del Centro Cattolico di Coordinamento presso 
l’UNESCO, uno degli esperti laici chiamati l’anno precedente ad esprimere il proprio parere sullo schema 
XVII; cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 234, nota 101. 
139 I temi essenziali: «vision planétaire de toutes choses (ce qui concerne un pays seulement paraît sans 
interêt) – rapprochement des peuples et sentiment de solidarité [...] – aspirations communes à un certain 
nombre de biens», UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the second meeting..., cit.. 
140 Erano  presenti i vescovi M. McGrath, J. Blomjus, J. B. Zoa, K. Wojtyła, E. D’Souza, J. J. Wright, i 
periti L. Ligutti, J. Neuner, J. Putz, F. Houtart, Ph. Delhaye: cfr. UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the third 
meeting of the Subcommission De Signis Temporum 1964/0919. 
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Anche l’agenda dei lavori presentava delle novità, discostandosi apparentemente 

da quanto sviluppato in precedenza. I padri, infatti, si confrontavano intorno allo 

schema XIII, ricordandone la storia e cercando quindi di approfondire alcune questioni 

cruciali.  

In primo luogo McGrath sottoponeva ai convenuti la questione inerente i 

destinatari dello schema XIII: a chi doveva essere indirizzato? Si trattava di una 

precisazione importante, che avrebbe determinato sia i contenuti dello schema che le 

modalità attraverso cui esprimerli. 

Alcuni padri, tra cui Wojtyła, notavano una ambiguità di fondo: non era chiaro 

se la Chiesa intendesse rivolgersi a tutti gli uomini o solo ai cristiani. McGrath, 

richiamandosi alle decisioni prese a Zurigo, affermava che lo schema era diretto ai figli 

della Chiesa ma, sia pure in modo riflesso, anche  a tutti gli uomini di buona volontà. 

Emergeva poi la delicatezza del termine ‘mondo’, contenuto nel titolo, gravato da una 

tradizione di lettura peggiorativa, a rimedio della quale era necessario recuperare la 

ricchezza neotestamentaria. 

La seconda questione verteva intorno al valore canonico dello schema. Si 

ricordava che, secondo la proposta della commissione mista, il testo principale di 

carattere generale avrebbe dovuto essere una  costituzione, mentre gli annessi tematici 

avrebbero avuto il carattere di dichiarazioni. Nel plaudire alla scelta di conferire un tale 

rilievo al documento, si riteneva che esso potesse essere introdotto da un messaggio, 

una sorta di “indirizzo al mondo” dal tenore profetico, carismatico, dai toni che, alla 

pretesa di insegnare, accostassero apertura all’ascolto e al servizio.  

Tornava, sotto diversa sfumatura, il problema dell’universalità che era già stato 

adombrato nel corso del secondo incontro. McGrath insisteva sul «pericolo di lasciar 

credere che la Chiesa non si interessi che all’Occidente»141.  

In conclusione della seduta, previo consenso da parte del cardinal Cento 

presidente della commissione per l’apostolato dei laici, veniva assunta una precisa 

                                                 
141 «Mgr. McGrath insiste sur le danger de laisser croire que l’Eglise ne l’intéresse qu’à l’Occident», 
UNDA-CMCG 2/02, Minute of the third meeting..., cit.; in chiusura dell’incontro sarà poi Zoa a far 
rilevare come il tentativo di coinvolgere la realtà africana nella prospettiva conciliare conservasse un 
carattere estrinseco e intellettualistico, mentre l’impressione era che concretamente l’Africa, alla fine, 
fosse sempre lasciata a se stessa (cfr. ibid.). 
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deliberazione: «si costituiranno dei gruppi di lavoro che studieranno la situazione delle 

regioni ben distinte e che cercheranno di determinare, per tali regioni, i ”segni dei 

tempi”»142. A tali gruppi potevano essere invitati anche esperti laici, rappresentativi 

delle più diverse professionalità e competenze, che non facevano parte del gruppo dei 

periti; essi tuttavia non avrebbero poi partecipato alle riunioni della sottocommissione 

centrale.  

In chiusura Wojtyła consegnava ai convenuti un progetto per lo schema XIII 

completamente nuovo, elaborato dalla Conferenza episcopale polacca143. 

 

3.2.1.4 Quarta seduta – 23 settembre  

Con il quarto incontro si entrava direttamente nella fase di approfondimento dei 

«segni dei tempi» così come si declinavano nelle varie parti del mondo144. Veniva 

ascoltato quindi Houtart, che aveva preparato due diverse relazioni, la prima delle quali 

si intitolava I «segni dei tempi» nell’umanità contemporanea145. 

In essa si affermava che il ‘segno’ principale era costituito dai cambiamenti 

radicali che caratterizzavano l’umanità, dei quali veniva tratteggiata una analisi di tipo 

fenomenico. È interessante rilevare come il motore di ogni trasformazione venisse 

identificato nella conoscenza che, penetrando i meccanismi del mondo della natura, 

della psiche e della biologia umana, promuoveva una nuova visione del reale e un 

nuovo modo di accostarsi alla dimensione religiosa: «la religione non è più una difesa 

contro gli elementi avversi della natura»146.  

                                                 
142 «On constituera des groupes de travail qui étudieront la situation de régions bien distinctes et qui 
essaieront de determiner pour celles-ci, les signes des temps», UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the third 
meeting..., cit.. 
143 «Mgr. Wojtyła remet un projet de schema XIII rédigé par la Conference épiscopale polonaise», 
UNDA-CMCG 2/02, Minutes of the third meeting..., cit.; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per il 
mondo moderno…, 379. 
144 Tornava a far parte del gruppo H. Camara; si aggiungevano i periti S. Galilea, J. Greco, N. Olaya e il 
laico J. Norris. Si annotava che l’invito sarebbe stato esteso anche a prelati del Giappone, del Medio 
Oriente, a vari periti sia ordinati che laici:  UNDA-CMCG 2/02, Handwritten notes on the meeting of the 
Subcommission De Signis Temporum 1964/0923. 
145 UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum "Les Signes des Temps dans 
l'Humanite d' Aujoud'hui" by Houtart 1964/0923. 
146 «La religion n’est plus une défense contre les éléments aveugles de la nature», UNDA-CMCG 2/02, 
Meeting of the Subcommission..., cit.. 
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Questi profondi cambiamenti, che influivano sulle relazioni interumane e 

provocavano la riscoperta di valori quali la dignità dell’uomo, la libertà, la razionalità, 

non mancavano di ambivalenza e suscitavano nell’umanità situazioni drammatiche di 

divario sociale, economico, politico e culturale. 

Davanti a un tale quadro, la questione radicale inerente il senso della vita si 

poneva in termini nuovi e in stretta connessione con l’ateismo contemporaneo. Tutte le 

religioni erano chiamate a confrontarsi con tale stato di cose, ma in particolare la 

Chiesa, pienamente immersa in tale nuova condizione, ma consapevole di avere 

«qualche cosa da rispondere, rendendo così testimonianza alla Parola»147. 

La seconda relazione proponeva un quadro generale della situazione latino-

americana, in cui emergevano cinque elementi che potevano essere indicati come ‘segni 

dei tempi’148:  

1. una sorta di peculiare ‘accelerazione’ della storia, che aveva segnato e 

segnava il continente; 

2. un diffuso desiderio di partecipazione integrale, a tutti i livelli, materiale, 

politico, sociale, educativo, spirituale; 

3. l’incremento nelle comunicazioni, foriero di un grande pluralismo ideologico 

e religioso; 

4. lo sfasamento e il disequilibrio demografico, economico, politico, sociale e 

culturale che si accompagnavano ai cambiamenti, portando con sé miseria e 

marginalità sociale e culturale; 

5. la giovinezza e il dinamismo. 

Dopo il duplice, importante intervento veniva ribadita, ad un primo livello, 

l’analogia di quanto emerso con la situazione di altri paesi, pur conservando l’ambito 

latinoamericano la specificità di una evoluzione tanto rapida da produrre trasformazioni 

che in Europa avevano richiesto oltre un secolo; McGrath chiedeva che venisse 

considerato l’aspetto psicologico individuale e l’aspetto ideologico, che marcavano lo 

sviluppo in America Latina.  

                                                 
147«L’Eglise, cette partie de l’humanité qui croit en Jésus-Christ, non seulement est aussi concernée par 
tout cela, maiss elle a quelque chose à répondre, rendant ainsi témoignage à la “Parole”», ibid.. 
148 UNDA-CMCG 2/06, "Signa Temporum" en Amerique Latine. 
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D’altro canto, Wojtyła sottolineava che, nonostante le molte analogie, 

permanevano importanti differenze tra i vari contesti e poneva alcune questioni intorno 

alla implicazioni pastorali di una tanto rapida mutazione. Occorreva riflettere intorno a 

due coordinate: quali fossero i tratti principali che, pur nel cambiamento, si 

riproponevano nelle diverse parti del mondo; quali fossero, concretamente, i partners 

con cui la Chiesa poteva instaurare un effettivo dialogo. 

 

3.2.1.5 Quinta seduta – 30 settembre 

Durante il quinto incontro, la sottocommissione concentrava l’attenzione su 

socialismo e comunismo, che segnavano così profondamente la realtà mondiale149. 

Il primo intervento era affidato a Houtart, che si proponeva di «elaborare una 

fenomenologia del mondo socialista attuale, poichè esso è vasto e complesso e 

rappresenta senza alcun dubbio uno dei “segni dei tempi” del mondo attuale»150. 

In primo luogo veniva tratteggiata la situazione del blocco comunista, che 

coinvolgeva più di un miliardo di persone in diversi paesi. La filosofia soggiacente, si 

affermava, da un lato corrispondeva in gran parte alle aspirazioni comuni all’uomo 

contemporaneo, dall’altro conservava alcuni tratti tipici del pensiero settecentesco ed 

ottocentesco, soprattutto in materia di scienza e di religione.  Dopo un accenno al 

sistema politico ed economico vigente nei paesi comunisti, si ricordava come 

l’ideologia comunista preconizzasse la fine spontanea della religione, destinata a 

scomparire mano a mano che l’ideologia del partito si fosse affermata nel contesto 

sociale e culturale. 

Uno spazio veniva poi dedicato a delineare la situazione del socialismo europeo, 

molto variegato ma caratterizzato da alcuni tratti comuni, come il graduale 

indebolimento dell’ideologia marxista a favore di un generico umanesimo e il carattere 

                                                 
149 Il gruppo di lavoro vedeva l’ingresso dei vescovi M. Gonzales, P. Cantero, N. Jubany, A. Ancel, A. M. 
Deskur, N. Lorenzo, e dei periti R. Caramuir Barros, G. Martelet, H. De Riedmatten: UNDA-CMCG 
2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum "Le Monde Socialiste" by Houtart 1964/0930; 
oltre alla relazione di Houtart, il documento comprende la relazione di Wojtyła (B. Le “monde 
communiste”) e il verbale della quinta seduta con la discussione, da cui risulta anche la presenza come 
osservatore di F. Fisher, segretario generale del Consiglio Ecumenico delle Chiese. 
150 «Il est important d’élaborer une phénoménologie du monde socialiste actuel, car il est vaste et 
complexe et il représente sans aucun doute un des “signes des temps” du monde actuel», ibid.. 
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parlamentare piuttosto che rivoluzionario, coniugato con un certo statalismo a livello 

politico ed economico. Il rapporto con la dimensione religiosa spaziava 

dall’anticlericalismo di stampo positivista al desiderio di collaborazione, fino 

all’indifferenza. In ogni caso si affermava che, soprattutto a livello europeo, la società 

aveva mostrato una evoluzione de facto socialista in molti settori della vita sociale ed 

economica. Di tale evoluzione si sottolineavano gli aspetti positivi a livello di 

miglioramento delle condizioni socio-sanitarie e di correttivi apportati a livello 

economico per favorire una redistribuzione delle ricchezze e una certa forma di stato 

sociale.  

Nel mondo africano ed asiatico l’emergere del socialismo veniva collegato alla 

necessità fondamentale dello sviluppo. In particolare il socialismo africano veniva 

interpretato come una forma originale, consonante con la cultura tradizionale e, nella 

sua ricerca peculiare, venato da una certa utopia. Si mostravano tuttavia, sia in Africa 

che in Asia, alcuni tratti ambigui, l’emergere di regimi forti, difficoltà economiche 

connesse con l’esplodere della domanda in economie strutturalmente deboli, 

nazionalismi esacerbati, spesso accompagnati da xenofobia ed intolleranza religiosa. In 

definitiva, se in Europa esistevano alcune realizzazioni di tipo socialista che potevano 

essere in qualche modo ricondotte ad una ispirazione cristiana, questo non avveniva nei 

paesi del Terzo Mondo. 

La conclusione era consequenziale: sembrava giunto il tempo di “sdoganare”, 

dentro la Chiesa, anche la parola socialismo, così come era successo precedentemente 

con la parola democrazia o liberalismo, condizione indispensabile per instaurare, ove 

possibile, un dialogo con il mondo151. Si trattava di una lettura tutto sommato positiva, 

in cui si evidenziavano più le opportunità che i problemi che la prospettiva socialista 

portava con sè. 

Il successivo intervento di Wojtyła si apriva inscrivendosi in linea di massima 

entro il quadro delineato da Houtart, ma lo integrava sottolineando alcune importanti 

criticità del mondo comunista, come la limitazione della libertà personale e sociale e 

                                                 
151 «Il est temps, semble-t-il, à l’intérieur de l’Eglise de “dédouaner” le mot socialisme, comme on l’a fait 
précédemment avec le mot “démocratie” ou “libéralisme”, ce qui serait la première condition avec ce 
“monde”, là où il s’avère possible», ibid.. 
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l’ateismo programmatico152. Emergeva chiaramente una diversa concezione di tale 

ideologia, molto meno fiduciosa ed ottimista. 

L’interesse principale dell’arcivescovo di Cracovia, di conseguenza, non era 

tanto costituito dall’analisi dei «segni dei tempi», quanto dalla grande importanza dello 

schema XIII sia per i rapporti tra la Chiesa e il mondo comunista, sia per le persone 

concrete che vivevano in tale realtà. Dopo una esposizione sintetica del progetto  

elaborato dalla Conferenza episcopale polacca e consegnato ai membri della 

sottocommissione il 19 settembre, Wojtyła concludeva ricollegandosi alla domanda con 

cui si era aperta quella seduta, inerente i destinatari dello schema153: «il destinatario di 

questo documento è l’uomo come tale. Evidentemente quest’uomo vive entro sistemi 

diversi, ma sarebbe vano dialogare con dei sistemi (qui il comunismo). È con gli uomini 

che vivono nel sistema [che occorre dialogare]»154. 

La successiva discussione portava ad un generale riconoscimento della 

complessità che caratterizzava l’umanità; ci si chiedeva se sarebbe stato mai possibile 

parlare all’uomo contemporaneo, stante la diversità delle situazioni in cui viveva. 

Inoltre emergeva sempre di più il carattere ambivalente dei fenomeni che si stavano 

analizzando: Houtart faceva osservare che «tutti i “segni dei tempi” sono ambivalenti».  

Un’ultima sfumatura interessante riguardava il tema del dialogo: si poneva la 

questione di quale fosse la strada più indicata per essere ascoltati senza provocare a 

priori reazioni negative155. Nella vivacità del dibattito, si poteva cogliere una germinale 

consapevolezza di trovarsi al cospetto di una umanità che sviluppava categorie di 

                                                 
152 «Le “monde communiste” se caractérise surtout par une limitation de la liberté personnelle et sociale 
[...]. Le “monde communiste” est athée, par programme», B. Le “monde communiste”, in ibid..  
153 Cfr. supra, § 3.1.2.3, Terza seduta – 19 settembre. 
154 «Cela nous amene à considérer que le destinataire de ce document est l’homme comme tel. 
Evidemment cet homme vit dans des systèmes divers, mais il serait vain de dialoguer avec des systèmes 
(ici le communisme). C’est avec les hommes qui vivent dans le système», B. Le “monde communiste”, in 
UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum "Le Monde Socialiste"..., cit.; 
l’auspicio che lo schema si indirizzasse all’uomo come tale era sottoscritto anche da mons. Cantero (cfr. 
ibid.). 
155 A tale proposito Turbanti annota: «H. Camara osservò nelle consuete lettere alla sua équipe brasiliana: 
“ieri c’è stata l’analisi del mondo socialista. Un primo esempio di come ora possiamo conoscere i ‘mondi’ 
al di fuori dal nostro: per noi cristiani confessare le proprie debolezze è una buona testimonianza. Nei 
paesi dell’est corrisponde ad un’autocritica ed è assolutamente disprezzata”», G. TURBANTI, Un concilio 
per il mondo moderno…, 382. 
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pensiero diverse e dissonanti, con i relativi problemi di comunicazione che si sarebbero 

nel tempo mostrati in tutto il loro spessore. 

Ai diversi tratti, molto significativi, emersi in questa importante seduta, si 

aggiungeva un elemento di carattere teologico piuttosto interessante per la nostra 

riflessione. Dopo l’intervento di Houtart, il presidente McGrath ricordava come il 

lavoro della sottocommissione consistesse in un approccio ai «segni dei tempi» in 

quanto ‘fenomeno’, senza addentrarsi nella teologia di tali segni, compito che spettava 

alla commissione teologica, e senza pretendere di rivedere l’intero schema XIII. La 

ricerca, quindi, era volta a raccogliere dei materiali che permettessero un arricchimento 

della prospettiva in vista della discussione conciliare, concetto che sarebbe poi stato 

ribadito in chiusura della riunione156.  

 

3.2.1.6 Sesta seduta – 7 ottobre 

Il sesto incontro doveva svilupparsi, secondo quanto stabilito al termine della 

riunione del 30 settembre, intorno all’analisi della situazione africana157. In apertura, 

tuttavia, Houtart aveva dedicato un breve spazio al riepilogo di quanto acquisito negli 

incontri precedenti, soprattutto nei primi tre a cui la maggioranza dei presenti non aveva 

partecipato. Dopo aver riproposto la definizione di «segni dei tempi» così come 

formulata da Gagnebet quale punto di partenza comune, egli affermava: «compito della 

sottocommissione è dunque di offrire informazioni sui segni dei tempi»; questa finalità 

determinava anche il metodo di lavoro, che era stato precisato in un incontro ristretto 

svoltosi durante la settimana158. Si trattava di procedere, da questo momento in poi, in 

tre tempi: 

                                                 
156 «Mgr. McGrath rappelle que le travail de la sous-commission consiste en une révision des signes du 
temps, comme phénomène, sans entrer dans la théologie de ces signes ce qui est le travail de l’autre sous 
commission, ni prétendre réviser tout le schéma. Il s’agit donc de rassembler des matériaux qui 
permettront la révision du schéma à la lumière de la discussion conciliaire», UNDA-CMCG 2/02, 
Meeting of the Subcommission De Signis Temporum "Le Monde Socialiste"..., cit.; cfr. anche AGHR F-
Häring, 2588. 
157 Partecipavano per la prima volta agli incontri della sottocommissione padre B. Häring e Ch. Moeller: 
cfr. UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum 1964/1007. 
158 Si erano incontrati Houtart, De Riedmatten e Martelet, cfr. UNDA-CMCG 2/06, Subcommission on 
the Signs of the Times: meeting between Riedmatten, Martelet, Houtart (2): il documento ha come 
soggetto la metodologia della sottocommissione. Vi leggiamo tra l’altro: «Il faudrait organiser la réunion 
en 3 temps: 1. Exposé descriptif; 2. Questions complémentaires  posées par la commission; 3. Discussion 
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1. presentazione della situazione; 

2. confronto in sottocommissione per precisare le questioni; 

3. discussione finalizzata a chiarirne il significato per gli uomini del proprio 

tempo e quindi l’eventuale valore come «segni dei tempi». 

La nuova metodologia veniva subito applicata nel confronto con l’analisi della 

situazione africana, preparata da Zoa in collaborazione con Blomjus159. 

In primo luogo l’arcivescovo di Yaoundé sottolineava la difficoltà di procedere 

alla scansione richiesta in quanto, in ambito africano, mancavano strutture scientifiche e  

centri di ricerca sociologica che potessero supportare un’analisi come quella richiesta 

dalla sottocommissione. Auspicava anzi che potesse essere istituita una sorta di équipe 

specializzata, capace di approfondire gli studi in tale ambito e di favorire, tra l’altro, un 

più proficuo svolgimento della missione ecclesiale. 

In ogni caso, si poteva consentire in merito al fatto che tutti i «segni dei tempi» 

evocati dallo schema XIII, riguardanti l’uomo, la socialità, la famiglia, la comunità delle 

nazioni, costituivano elementi nodali anche in ambito africano. Ciò che sembrava più 

urgente era invece individuarne la declinazione specifica, che si cercava ora almeno 

germinalmente di avvicinare. 

In questa ricerca emergeva subito una peculiarità: la divisione in due blocchi, 

che contraddistingueva l’occidente, si presentava sotto altra forma in Africa, dove 

esisteva il mondo dei ‘forti’, economicamente e culturalmente, e il mondo dei ‘deboli’, 

la fascia del sottosviluppo. Si affermava che lo sforzo per ricondurre ogni problematica 

entro la specificità africana aveva provocato il fenomeno dei paesi non-allineati, cioè 

che non si riconoscevano né nel blocco socialista, né nel blocco capitalista, e questo 

non-allineamento veniva riconosciuto come specifico «segno dei tempi» africano, 

connesso sia con la crescente coscienza di tali popoli, finalmente sganciati dal 

                                                                                                                                               
pour essayer de dégager les constantes anthropologiques et leur signification, bien entendu toujours sur le 
plan phénoménologique. Un essai sera fait à propos de l’Afrique»; in tale incontro veniva anche deciso di 
estendere l’invito a p. Häring, oltre che a un rappresentante sia dalla Germania che dall’India. L’esito di 
tale riunione sarebbe stato sottoposto a McGrath in quanto presidente della sottocommissione. Si può 
inferire che egli abbia approvato, perchè i contenuti sono riportati quasi letteralmente nel verbale del 7 
ottobre.   
159 La relazione è in UNDA-CMCG 2/06, “Les 'signa Temporum' du Monde Africain Noir"/by Mgr. Zoa 
and Blomjous. 
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colonialismo, che con la rivalutazione della cultura tradizionale160. L’Africa mostrava 

così di voler, in un certo modo, restare se stessa, senza lasciarsi fagocitare da realtà 

estranee, di qualsivolgia orientamento politico o collocazione geografica.  

Un altro elemento molto significativo era costituito dal grande pluralismo 

religioso entro il quale si collocava la Chiesa africana, minoritaria e quindi chiamata a 

vivere concretamente la dimensione del dialogo e la missione di essere non tanto 

struttura accanto alle altre, ma vero fermento evangelico del reale. 

Venivano considerati molti altri tratti specifici (attitudine alla passività nei 

confronti del reale, struttura sociale ed educativa ancestrale e tradizionale, crescita delle 

sette, ingerenze dell’occidente in prospettiva etnocentrica) e la conclusione era 

l’auspicio che i padri conciliari, dopo aver indicato i punti maggiori sui quali era 

necessario concentrare gli sforzi, raccomandassero a ciascuna Conferenza episcopale di 

riprendere lo schema XIII e ripensarlo nel proprio contesto161. 

La discussione successiva metteva a fuoco i tratti salienti della relazione di Zoa e 

quindi si interrogava sul senso di questi “segni africani”. Tutta l’analisi veniva 

inquadrata entro la prospettiva del problema del sottosvilupppo, di carattere non 

ideologico ma essenzialmente umano.  

Pur nel lodevole tentativo di rimanere aperti a cogliere le peculiarità e le 

ricchezze di un ambiente socioculturale così diverso, l’approfondimento veniva poi 

condotto, seppure a livello irriflesso, nel quadro della tradizione storico-filosofica in cui 

i padri erano stati formati, di matrice occidentale162.  

                                                 
160 «Là aussi, il y aurait tout un effort pour restituer chacun de ces problèmes dans le contexte africain. 
C’est sans doute dans cette perspective qu’il faut signaler comme “signes des temps”, le “non-
alignement”», UNDA-CMCG 2/06, “Les 'signa Temporum' du Monde Africain Noir"..., cit.. 
161 «Voilà pourquoi nous souhaitons que le Concile, après avoir indiqué les grands points sur lesquels il 
faudrait insister, recommande aux Conférences épiscopales de refaire le schéma XIII adapté à leur 
chrétienté, et au stade d’évolution, et aux soucis aux préoccupations de ces peuples», UNDA-CMCG 
2/06, “Les 'signa Temporum' du Monde Africain Noir"..., cit.. 
162 Riportiamo un esempio palese di tale precomprensione: «Sense de la globalité: cela fait penser au 
stoïcisme. A la base il y a une saisie de l’univers comme un tout: sense cosmique total qui a permis une 
vision chrétienne», UNDA-CMCG 2/02, Meeting... 1964/1007, cit.; anticipiamo una riflessione che 
meriterà un maggior approfondimento in sede metodologica: P. Valadier osservava che non è possibile 
riconoscere statuto di ‘segno’ ad un evento senza che una previa interpretazione della realtà sia già in 
opera, interpretazione di cui dovrebbero essere esplicitati la procedura ermeneutica e i criteri di giudizio 
su cui si fonda: cfr. P. VALADIER, Signes des temps, signes de Dieu?, in  «Études» 335 (1971), 261-279.   
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In conclusione venivano sottolineati degli elementi che avrebbero trovato in 

seguito ulteriori conferme: lo schema XIII avrebbe dovuto far emergere il mistero di 

Cristo educatore dell’umanità e della Chiesa educatrice degli uomini, attraverso tutte le 

loro culture. Era chiaro che, data la vastità del panorama che si andava delineando, lo 

schema non avrebbe potuto toccare esplicitamente ogni singolo problema, ma sarebbe 

stato prezioso come stimolo per studiare ed approfondire, nel futuro, le diverse 

questioni in ciascun ambito particolare. 

Per quanto attinente ai «segni dei tempi», i membri della sottocommissione ne 

confermavano la grande polivalenza e la conseguente necessità di essere prudenti 

nell’uso della categoria163.  

 

3.2.1.7  Settima seduta – 14 ottobre 

Oggetto del settimo appuntamento era il confronto con la situazione 

dell’India164. L’incontro si sviluppava secondo le coordinate ormai stabilite: il  relatore, 

padre Putz, proponeva dapprima una visione generale del mondo indiano coinvolto, 

secondo le proprie specificità, nel dinamismo di trasformazione che investiva l’umanità 

intera165. La panoramica delineata considerava quattro versanti: politico, economico, 

sociale, ideologico. 

 Dal punto di vista politico la fine dell’epoca coloniale aveva lasciato strascichi 

eterogenei, una certa sfiducia nei confronti dell’occidente ed una serie di difficoltà 

pratiche, legate ad un’unità nazionale realizzatasi sull’onda di un grande movimento 

popolare, la battaglia contro lo straniero in quanto avversario comune, ma che non era 

ancora espressione di una effettiva coscienza collettiva. La società indiana era 

tradizionalmente segnata da profonde differenze, nella «molteplicità di razze, lingue e 

                                                 
163 «Mgr. McGrath conclut la réunion en rappelant qu’évidemment le schéma ne peut être une 
encyclopédie. Mais dans ces réunions on peut noter des véritables découvertes. Il s’agit notamment de la 
polyvalence des signes. Il en résulte la nécessité d’une prudence dans l’usage de ces signes. Mai cela 
permettra d’arriver à un schéma plus souple, qui poussera à étudier plus profondément ces questions dans 
l’avenir»,  UNDA-CMCG 2/02, Meeting... 1964/1007, cit.. 
164 Nuovi membri della sottocommissione erano il vescovo F. Ayoul e i periti L. Dingemans e J. Joblin, i 
laici A. Ruszkowski, R. Sugranyez de Franch: UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De 
Signis Temporum 1964/1014. 
165 UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum "Signa Temporum en Inde" 
by J. Putz 1964/1014. 



 

 161

caste» che la costituivano. La mancata integrazione si esprimeva in profonde rivalità sia 

tra i componenti dei partiti di governo che tra i diversi stati che costituivano l’Unione 

Indiana. La scarsa  maturità democratica produceva corruzione e nepotismo a tutti i 

livelli. 

L’economia era stata oggetto di enormi sforzi, volti sia a promuovere 

l’indipendenza economica che a sostenere il prestigio dello stato nascente. In poco più 

di dieci anni si era passati da un sistema economico di tipo essenzialmente rurale ad un 

grande incremento della dinamica industriale, con la corrispondente crescita 

dell’urbanizzazione e con il sorgere di nuovi problemi, legati alla veloce trasformazione 

del tessuto sociale. 

La società indiana, infatti, era in rapidissima evoluzione. La popolazione era in 

costante crescita, le migrazioni interne, favorite dall’industrializzazione e dal 

miglioramento delle comunicazioni, sempre più intense. Si registrava anche una certa 

influenza dei costumi occidentali, e questo insieme di fattori portava all’indebolimento 

del tessuto familiare tradizionale, di impronta patriarcale, con l’emergere della famiglia 

mononucleare e del fenomeno dell’emancipazione femminile. 

Il problema delle caste come gruppi sociali chiusi, seppur affrontato 

adeguatamente a livello legislativo, faticava concretamente ad essere risolto; 

l’integrazione e il miglioramento delle condizioni socioculturali delle fasce più deboli 

progredivano solo con grande lentezza. 

In ogni caso, l’elemento emergente poteva essere individuato in una spiccata 

frammentazione: tendeva a formarsi un tessuto sociale «atomisé».  

La trasformazione a livello ideologico non era meno pervasiva. L’induismo 

costituiva da sempre la struttura di pensiero portante per la cultura e la società indiana. 

Tuttavia tradizioni religiose e spirituali nobili e consolidate subivano il 

condizionamento del laicismo, dello scientismo e del materialismo pratico che si 

andavano affermando. L’induismo si mostrava particolarmente vulnerabile di fronte a 
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tali nuovi influssi, perchè «manca di una dottrina ben definita, di una autorità centrale, 

di un clero istituito»166. 

Per questo il relatore sentiva come urgente sottolineare l’emergere, in India, 

dell’ideologia comunista che, seppur minoritaria, mostrava di offrire un sistema di 

pensiero chiaro e definito e promesse di soluzione per il problema della povertà così 

diffuso nella società indiana.  

Al termine dell’esposizione descrittiva, p. Putz osservava: «questi fatti bruti  

divengono dei segni per la Chiesa solo se noi vi riconosciamo degli appelli indirizzati 

alla Chiesa dal mondo. Cosa può aspettarsi il mondo indiano dalla Chiesa?»167.  

Le linee lungo le quali cercare di offrire una risposta, anche attraverso lo schema 

in discussione, venivano indicate nella promozione del rispetto della dignità umana, nel 

rilievo da attribuire a politiche adeguate per la difesa della famiglia, nell’attenzione ai 

contesti culturali in cui il cristianesimo non era maggioritario, nel richiamo al senso 

autentico della vita sociale ed economica, politica e nazionale. 

Il confronto susseguente poneva dapprima in risalto la questione socio-

economica, rilevando le grandi diseguaglianze e la povertà, e sottolineando la 

similitudine con i problemi emergenti nel continente africano168. Dal versante culturale, 

tuttavia, la «fame di trasformazioni» che percorreva l’Africa assumeva qui una diversa 

connotazione. L’India era percorsa da un senso vivissimo della preziosità della propria 

tradizione spirituale, soprattutto se confrontata con il materialismo occidentale. Tuttavia 

il degradarsi della spiritualità in ritualismo, che si andava affermando, era un segnale 

molto pericoloso, che offriva delle chances al diffondersi dell’ideologia comunista.  

Si inseriva nella disamina dei problemi un dato contestuale importante. Era 

infatti imminente lo svolgimento del Congresso Eucaristico Internazionale, che avrebbe 

                                                 
166 «L’hindouisme est particulièrement vulnérable devant ces influences parce-qu’il manque d’une 
doctrine bien définie, d’une autorité centrale, d’un clergé instituit», UNDA-CMCG 2/02,  ..."Signa 
Temporum en Inde"..., cit.; trova qui ulteriore conferma la succitata tendenza ad interpretare i dati 
secondo una precomprensione irriflessa di stampo occidentale e cattolico. La storia ha poi mostrato come 
anche religioni molto strutturate subiscano l’influenza potente del processo di secolarizzazione. 
167 «Ces faits(s) bruts ne deviennent des signes pour l’Eglise que si nous y découvrons des appels adressés 
par le monde à l’Eglise. Qu’est-ce que le monde indien attend ou peut attendre de l’Eglise?», UNDA-
CMCG 2/02,  ..."Signa Temporum en Inde"..., cit.. 
168 Per le note seguenti cfr. UNDA-CMCG 2/02, Meeting... 1964/1014, cit.. 
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avuto luogo a Bombay169. Camara si chiedeva quale ne sarebbe stato l’esito: il rischio 

era che l’evento, pur nelle possibilità di arricchimento che offriva al cristianesimo, 

venisse interpretato dalla società indiana come un tentativo di imposizione, una sorta di 

nuova colonizzazione, di carattere questa volta religioso. E’ interessante il rilievo 

conclusivo, posto come fattore correttivo dei rischi di fraintendimento: la Chiesa 

avrebbe dovuto sottolineare, durante il Congresso, gli aspetti sociali del cristianesimo. 

La terza fase del confronto, diretta a riconoscere i segni presenti nella realtà 

considerata, si apriva con una domanda inerente il problema della fecondità, che la 

relazione di p. Putz non aveva affrontato.    

La risposta mostrava ancora una volta la difficoltà a fornire indicazioni 

universali per realtà particolari, culturalmente così lontane e poco conosciute: 

«l’atteggiamento dei cattolici è stato finora troppo negativo: si condannano le scelte 

governative, ma che cosa viene presentato di positivo per condurre alla fecondità 

responsabile? Non bisogna dimenticare che per i poveri questo [concetto] non significa 

nulla»170. 

Anche nel confronto intorno all’azione temporale della Chiesa in India, al tipo di 

rapporto da promuovere con la spiritualità indiana, alla scolarizzazione, alle strutture 

sociali con riferimento particolare alla questione delle caste, prendevano forza numerose 

perplessità, derivanti da una constatazione: generalmente alla Chiesa veniva garantito 

uno spazio di azione socio-culturale, in quanto sostitutiva delle strutture civili, molto 

carenti; per quanto atteneva la sua specifica azione di evangelizzazione, invece, 

permanevano sia ostacoli concreti che interrogativi, inerenti tanto le modalità più adatte 

come l’opportunità di un tale sforzo senza una previa, approfondita condivisione delle 

condizioni reali in cui versava la società indiana. 

A questo punto, riguardo allo schema XIII, il presidente si chiedeva se 

trasparisse in esso il fatto che chi lo aveva redatto non era molto esperto dei problemi 

che si andavano delineando. La risposta era affermativa: lo schema mostrava tutti i 

                                                 
169 Il Congresso si svolse a Bombay tra il 2 e il 5 dicembre 1964. Per gli interventi del Pontefice in tale 
occasione cfr. IPVI, 683-736. 
170 «L’attitude des catholiques a été trop négative jusqu’à présent: on condamne ce que fait le 
gouvernement, mais que présente-t-on de positif pour arriver à la fécondité responsable? Il ne faut pas 
oublier que pour les pauvres cela ne signifie rien», UNDA-CMCG 2/02, Meeting... 1964/1014, cit.. 
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propri limiti, non si percepiva il significato vitale che avrebbe dovuto percorrerlo. Ma 

non era chiaro come sarebbe stato possibile stabilire un vero dialogo, nello specifico 

con il mondo indiano, attraverso un documento come quello in progetto. 

La chiave d’accesso poteva forse essere individuata nella spiritualità, per 

arrivare poi al senso di immanenza, compito che veniva riconosciuto come proprio del 

Segretariato delle religioni non cristiane. 

A conclusione dell’incontro, McGrath chiedeva ad Houtart di individuare un 

gruppo di periti per intraprendere un lavoro di riordino e sintesi di quanto emerso in 

sottocommissione. 

 

3.2.1.8  Ottava seduta – 21 ottobre 

Il mercoledì successivo, nella sede consueta presso la sala di Santa Marta a 

Roma, alcuni interventi rilevarono come fosse giunto il momento di pensare a modalità 

precise attraverso cui il prezioso ma articolato lavoro della sottocommissione potesse 

assumere forma sintetica, per risultare effettivamente utile in funzione dello schema 

XIII, a cui era finalizzato171.  

L’incontro proseguiva con un intervento di padre J. Joblin, chiamato a parlare 

delle Istituzioni internazionali, di cui veniva fornita la seguente definizione: apparati 

burocratici costituiti «di persone e mezzi, grazie a cui più stati collaborano per 

raggiungere fini comuni»172. Il relatore ne rilevava il grande numero, illustrava la 

complessa struttura che costituiva la ‘famiglia’ delle Nazioni Unite, la storia 

relativamente recente (successiva al Congresso di Vienna), le concezioni politico-

filosofiche di base, largamente tributarie del pensiero anglosassone. Sottolineava anche 

come ci fosse stata un’evoluzione notevole al loro interno, dovuta al riconoscimento di 

un nuovo ordine internazionale, successivo al secondo conflitto mondiale. Tale 
                                                 
171 Partecipava per la prima volta il laico T. Szmitkowski: UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the 
Subcommission De Signis Temporum 1964/1021. 
172 «Ce complexe bureaucratique constitué de personnes et de moyens grâce auxquels plusieurs Etats 
collaborent pour obtenir des fins communes»: UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De 
Signis Temporum "Les Signes du Temps dans les Institutions internationales” by Joblin 1964/1021; cfr. 
anche UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum "Complement a l'Expose 
de R.P. Joblin" 1964/1021. 
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evoluzione era in pieno sviluppo, ed emergeva chiaramente dal semplice rilievo del 

numero degli stati membri dell’ONU: si era passati dai cinquantuno stati del 1945 ai 

centotredici del 1964. 

In definitiva era evidente che la società internazionale stava compiendo dei passi 

decisivi che avrebbero sempre più accentuato la distanza tra la storia passata e 

l’immediato futuro: se in passato si credeva che per assicurare la pace fosse sufficiente 

immaginare un ‘meccanismo’ capace di impedire le guerre, ora la pace assumeva 

contenuti concreti, positivi, legati alla sete di giustizia sociale, garantire la quale era il 

passo fondamentale per evitare la guerra. 

Pace e giustizia sociale emergevano infatti, anche dall’analisi degli organismi 

particolari interni all’ONU, come le richieste fondamentali dell’uomo moderno. Ad esse 

si collegava l’impegno per la difesa dei diritti umani.   

Un aspetto particolarmente interessante della relazione ineriva l’analisi dei 

rapporti tra le Istituzioni internazionali e la Chiesa. 

Le prime mostravano sovente grande rispetto, se non simpatia, per l’istituzione 

ecclesiale. Le ragioni potevano essere così sintetizzate: 

 

- riconoscimento dell’esistenza di un’opinione pubblica cattolica, che occorreva 

considerare attentamente; 

- percezione del ruolo notevole a favore dello sviluppo, rivestito dalla Chiesa  

attraverso l’enorme investimento di risorse economiche e umane nelle missioni; 

- rispetto per le posizioni di dottrina sociale della Chiesa e per i principi che le 

ispirano; 

- coscienza della realtà sociale della Chiesa come corpo organico e gerarchico. 

 

Permanevano tuttavia delle difficoltà nelle relazioni reciproche a causa, da un 

lato, della diffidenza della Chiesa verso un’organizzazione che si temeva intendesse 

strumentalizzarne l’influenza, per costruire una società in cui non ci fosse spazio per la 

dimensione religiosa; dall’altro, dal sospetto da parte delle Istituzioni  internazionali che 

paventavano che la cooperazione allo sviluppo costituisse per la Chiesa solo un mezzo 
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atto a perseguire i propri fini di evangelizzazione, e vedevano il rischio di un’eccessiva 

influenza della sua grande autorità morale. 

Dal canto suo la Chiesa aveva sempre manifestato interesse per le Istituzioni 

internazionali. Aveva sostenuto i tentativi per favorire la realizzazione di un organismo 

di governance a carattere sovranazionale, sia intervenendo con propri rappresentanti alle 

prime conferenze che lavoravano alla necessaria regolamentazione della struttura 

nascente, sia attraverso interventi magisteriali dei Pontefici. Finalmente, nel 1964, 

aveva nominato un osservatore permanente presso le Nazioni Unite, chiamato a 

prendere parte a tutte le riunioni.  

In ultima analisi, la Chiesa mostrava piena coscienza della necessità di adattarsi 

alle nuove esigenze della situazione internazionale, tanto sul piano della dottrina che su 

quello dell’azione; questo compito la aiutava d’altro canto a confermare e rafforzare il 

proprio carattere universale.  

Joblin indicava, in questo quadro, alcuni elementi che rivestivano carattere di 

‘segno’: l’evoluzione storica confermava l’urgenza di organizzare la vita internazionale 

anche attraverso organismi sovranazionali, che promuovessero l’instaurarsi e il 

diffondersi di condizioni di vita giuste, la cooperazione tra gli stati, per creare le 

condizioni di una pace duratura.  

In tale contesto assumeva grande valore il compito formativo della Chiesa, che 

doveva contribuire ad una educazione degli operatori in direzione del dialogo e del 

rispetto delle diversità, perchè l’esigenza di portare aiuto materiale non si trasformasse 

in tentativo di egemonia culturale. 

Il compito più arduo era costituito dalla difesa e dalla promozione dei diritti 

umani. La Chiesa, impegnata da sempre a favore dell’uomo attraverso l’azione  

missionaria, era chiamata a riqualificare i propri metodi di intervento in ambito 

economico e sociale e a precisare le proprie relazioni con gli stati atei o non cristiani in 

cui operava. 

L’ultimo appunto era dedicato al rischio, sempre più evidente, che l’aspirazione 

generalizzata a migliorare le proprie condizioni di vita si rivestisse di carattere 
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esclusivamente materiale, portando ad un’eclissi dei valori spirituali e religiosi che i 

cristiani dovevano essere attenti a promuovere e testimoniare. 

Il dibattito successivo sottolineava quanto fosse importante che la Chiesa e i 

cristiani conoscessero meglio la realtà delle istituzioni internazionali e il ruolo ecclesiale 

al loro interno. Si trattava infatti di una modalità di presenza al mondo ulteriore rispetto 

all’ordinario, capace di arricchire la Chiesa di conoscenze preziose e di promuovere stili 

di relazione improntati al dialogo e all’elasticità, indispensabili nel contesto dei veloci 

cambiamenti in atto.  

Possiamo rilevare come in tutti gli interventi emergesse una forte tensione 

all’apertura verso il mondo e la preoccupazione per l’efficacia dell’azione ecclesiale. Le 

modalità di presenza della Chiesa, tuttavia, erano delineate con sfumature diverse: 

secondo Houtart e Lébret doveva essere incrementata la competenza a livello tecnico: 

«quando avremo, nelle rappresentanze della Santa Sede presso i diversi paesi, qualcuno 

che sia competente nelle questioni sociali ed economiche dei paesi?»173. Dingemans 

invece poneva l’accento su un’apparente ambiguità: il modo di presenza della Chiesa al 

mondo pareva suscitare, da un lato, un certo timore, come se essa non rappresentasse 

che un «gruppo di pressione» tra gli altri. D’altro canto, veniva sottolineato 

l’arricchimento riconosciuto al dinamismo cristiano che essa introduceva nelle 

relazioni; tuttavia questa dimensione spirituale rischiava di venire equivocata proprio 

sull’onda dell’evocato timore. Per salvaguardarne l’efficacia era necessaria quindi una 

grande vigilanza: perchè la testimonianza dei cristiani, a tutti i livelli, potesse essere 

apprezzata occorreva che fosse sostenuta da uno spirito retto.  

Chiudendo l’incontro, il presidente chiedeva che avesse inizio il lavoro del 

gruppo di esperti che dovevano redigere una prima sintesi dei lavori, quale base per la 

discussione con i teologi. 

 

 

 

                                                 
173 «Quand aurons-nous dans les représentations du St-Siège dans les divers pays, quelqu’un qui ait une 
compétence dans les questions sociales et économiques des pays?»: UNDA-CMCG 2/02, Meeting... 
1964/1021, cit.. 



 

 168

3.2.1.9  Nona seduta – 28 ottobre 

La penultima seduta vedeva la presenza del gruppo ormai consolidato di 

partecipanti174.  

In primo luogo veniva data la parola a mons. F. Ayoub, che esponeva la propria 

relazione sul mondo arabo e sul Medio Oriente175.  

L’incipit aveva carattere geografico e statistico, con particolare riguardo 

all’aspetto politico-economico e con il rilievo inerente il divario enorme tra il numero 

dei musulmani e dei cristiani in tale area.  

Il mondo arabo era coinvolto nel processo di cambiamento e sviluppo che 

caratterizzava tutta l’umanità. In particolare veniva sottolineato l’incremento 

dell’industrializzazione e la realizzazione di grandi opere  soprattutto in campo agricolo 

ed energetico. L’urbanizzazione crescente si accompagnava ad un aumento della 

scolarizzazione, l’istruzione universitaria si apriva alle donne. Lo sviluppo, però, non 

era ancora equamente distribuito: permanevano grandi differenze tra realtà urbana e 

rurale a tutti i livelli, economico e lavorativo, assistenziale, familiare. 

Emergevano poi nuovi problemi come l’instabilità politica, promossa dal 

confronto acceso tra paesi in cui vigevano regimi repubblicani ad impronta socialista e 

stati governati dalle monarchie tradizionali. Il passaggio epocale che si presentiva 

favoriva l’emigrazione di persone, soprattutto le più agiate, e di capitali. La libertà di 

stampa era limitata, così come la libertà sindacale. 

L’islam veniva da molti paesi riconosciuto come religione di stato, con un 

incremento nella costruzione di moschee e nell’insegnamento obbligatorio nelle scuole. 

In tutto questo, i cristiani mostravano una certa disaffezione all’impegno sociale, una 

quasi totale assenza dai mezzi di comunicazione di massa, in definitiva un ritardo reale 

nel prendere coscienza dei cambiamenti in atto: si trattava di elementi  che, insieme alla 

condizione nettamente minoritaria dei cristiani, ne favorivano la scarsissima incidenza a 

livello pubblico.  

                                                 
174 Sottolineiamo la presenza costante alle riunioni di due personalità di spicco come Wojtyła e Camara: 
UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum 1964/1028. 
175 UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the Subcommission De Signis Temporum "Le Monde Arabe et plus 
particulierement le Proche-Orient" by Ayoub 1964/1028. 
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La discussione successiva si focalizzava in primo luogo sulle peculiarità che, nel 

mondo arabo, assumeva il socialismo, argomento scottante nel contesto storico 

conciliare. Si parlava, per la società mediorientale, di una possibile deriva ateistica, più 

che di una incipiente islamizzazione; soprattutto le giovani generazioni venivano 

descritte come poco credenti, in quanto i valori religiosi, pur persistenti nel tessuto 

sociale, venivano indeboliti dalla scolarizzazione di stampo laico. Nel quadro di un 

possibile correttivo alla secolarizzazione, si imputavano all’islam due punti deboli: la 

carenza di una autorità suprema capace di garantire unità e l’eccessiva adesione letterale 

ai dettami coranici176.   

Nella terza fase del confronto, finalizzata come stabilito a chiarire il significato e 

il valore di segno dei dati evidenziati, si affermava che «l’immensa indifferenza 

religiosa è un segno dei tempi», così come il processo di regionalizzazione in atto a 

livello mondiale.  

E’ interessante osservare come, dopo i numerosi incontri ormai intercorsi, si 

fosse acuita la coscienza dell’enorme complessità del reale, insieme alla percezione che 

la posizione e il ruolo della Chiesa nel mondo andavano ridefinendosi. De Riedmatten 

affermava che «infine occorre rendersi conto che il cristianesimo non è che una realtà 

tra molte altre al mondo e che il mondo non è in ansiosa attesa dello schema XIII, come 

noi a volte diamo l’impressione di pensare»177. Non si escludeva l’esistenza di un certo 

interesse da parte dei ceti sociali più elevati o delle classi dirigenti di ambiti 

socioculturali non cristiani, ma certamente la gran parte dell’umanità non sarebbe stata 

raggiunta dalle parole della Chiesa. Occorreva che questa consapevolezza fosse 

affermata chiaramente nello schema. 

                                                 
176 Alla luce della storia successiva, appare anche qui  l’estrema difficoltà nell’interpretare gli eventi; 
inoltre l’importanza attribuita al principio di autorità, emersa anche nel confronto con la religiosità 
induista, rientra fra gli elementi culturali impliciti di cui occorre essere coscienti, pena il rischio di non 
approdare ad una corretta interpretazione dei dati: cfr. P. VALADIER, Signes des temps, signes de Dieu?..., 
cit.. 
177 «Enfin il est bon de se rendre compte que le christianisme n’est qu’une chose parmi bien d’autres dans 
le monde et que le monde n’attend pas tellement ce schéma 13, comme nous avons l’impression de le 
penser parfois», UNDA-CMCG 2/02, Meeting... 1964/1028, cit.. 
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Veniva infine discussa la nota elaborata dal gruppo di lavoro, costituitosi su 

invito di McGrath, incaricato di stendere una prima sintesi degli incontri178. Questo 

contributo si muoveva in direzione di una ricerca sulle modalità attraverso cui i lavori 

della sottocommissione potessero confluire nello schema XIII.  

Innanzitutto vi si affermava la necessità che l’introduzione avesse carattere 

induttivo, così da permettere di raggiungere la vita concreta delle persone, che 

sarebbero state colpite fin dalle prime frasi dalla risonanza del testo con le loro 

situazioni esistenziali. Si riteneva che tale introduzione fosse indispensabile per porsi in 

situazione di dialogo. In secondo luogo, data l’impossibilità di far confluire nello 

schema la vastità delle questioni esaminate, si riteneva utile preparare un allegato. Il 

terzo punto proponeva una rielaborazione globale del documento conciliare. 

Questo terzo punto sollevava molte obiezioni, per l’impossibilità reale che, allo 

stato delle cose, si procedesse ad una completa riscrittura dello schema.  

Si cercava invece di agire in modo che tutti i membri della sottocommissione 

centrale potessero condividere la consapevolezza del valore di quanto emerso, 

decidendo sia di far pervenire loro una sintesi adeguata, così come originariamente 

previsto, sia di consegnare le copie integrali degli interventi relativi alle diverse realtà 

considerate, sottoscritte in calce dai vescovi. Si auspicava che questo tipo di approccio 

alla multiformità del reale incontrasse un apprezzamento adeguato e che l’esperienza 

potesse trovare sviluppi futuri all’interno delle diverse Conferenze episcopali. 

 

3.2.1.10  Decima seduta – 5 novembre 

Scopo dell’ultimo incontro era preparare le conclusioni da sottoporre agli otto 

vescovi della sottocommissione centrale ed eventualmente alla commissione mista179. 

Veniva quindi ascoltato Houtart, che distribuiva e illustrava un breve rapporto 

contenente le considerazioni emerse dal lavoro del gruppo da lui guidato180. La 
                                                 
178 Il gruppo era costituito da Lébret, Putz, Martelet e Houtart e si era incontrato il 26 ottobre redigendo 
una breve sintesi, distribuita durante la nona seduta: cfr. UNDA-CMCG 2/02, Sous-commission Signa 
Temporum: Rapport de la reunion du groupe de travail 1964/1026.  
179 Ricordiamo che i vescovi che componevano la sottocommissione centrale (formata da un gruppo 
ristretto, proveniente dalla commissione mista ‘apostolato dei laici-teologica’) erano McGrath, Ancel, 
Schröffer, Hengsbach, Ménager, Guano, Blomjous, Wright; cfr. UNDA-CMCG 2/02, Meeting of the 
Subcommission De Signis Temporum 1964/1105.  



 

 171

discussione che ne seguiva era molto vivace. Emergeva ancora una volta la prospettiva 

concreta con cui i partecipanti interpretavano la categoria di «segni dei tempi». Lo 

stesso Daniélou osservava come lo scopo dello schema XIII, a cui la sottocommissione 

era chiamata a dare corpo, consistesse precisamente nel favorire una presa di coscienza 

da parte dei cristiani delle proprie responsabilità, davanti alla somma dei fenomeni che 

si affacciavano sul panorama mondiale; in vario modo venivano indicati la fame, la 

guerra, la possibilità stessa dell’autodistruzione, o anche l’amoralismo e la 

civilizzazione di stampo occidentale che mostrava la propria pervasività. La 

sottocommissione operava quindi per individuare i «segni dei tempi», piuttosto che per 

riflettere intorno a ‘che cosa’ facesse di determinati eventi dei «segni dei tempi»181. 

McGrath chiudeva la prima parte del confronto con una sintesi efficace: «è 

chiaro che si desidera una descrizione più dettagliata dei grandi movimenti che 

caratterizzano il nostro tempo; che tale descrizione deve rispondere ad un metodo 

induttivo e che potrà diventare un capitolo [dello schema XIII]»182. 

La discussione conclusiva era protesa ad individuare le modalità più adatte a far 

confluire nello schema conciliare i risultati del lavoro svolto. Si avvertiva l’urgenza di 

individuare uno stile di comunicazione semplice e chiaro, che rendesse la costituzione 

leggibile senza difficoltà da tutti, cristiani e non cristiani. In tale prospettiva venivano 

sollevati dei dubbi sull’opportunità di utilizzare esplicitamente il termine «segni dei 

tempi», che aveva mostrato una certa ambiguità e che, forse, era opportuno introdurre 

solamente al termine dello schema stesso, quando l’accezione in cui veniva utilizzato 

fosse divenuta più chiara. 

                                                                                                                                               
180 Il gruppo di lavoro risultava composto dallo stesso Houtart e da Martelet, che avevano già contribuito 
a preparare la prima nota sintetica sugli incontri (cfr. supra, § 3.1.2.9, nota 135); Putz e Lébret erano stati 
sostituiti da Daniélou e De Riedmatten. Il rapporto consegnato ai presenti il 5 novembre è in UNDA-
CMCG 3/07, Questions posees a la Sous-commission Signa Temporum - handwritten notes on the reverse 
side; in seguito al dibattito emerso dopo quest’ultima riunione venne distribuita un’integrazione, come 
risulta in UNDA-CMCG 2/02, Questions posées à la Sous-commission (suite du texte remis à la reunion 
du 5 Nov.) 1964/1105. 
181 Abbiamo un esempio tra i tanti a conferma di tale prospettiva in un intervento di Martelet, il quale 
«rappelle aussi que dans la discussion du groupe de travail on a parlé du fait suivant qui pourrait être 
consideré comme un signe des temps: le fait que le christianisme est rejeté comme confession et accepté 
comme culture» (corsivo mio):  UNDA-CMCG 2/02, Meeting... 1964/1105, cit.. 
182 «Il est claire que l’on désire une description plus détaillée des grands mouvements qui caractérisent 
notre temps; que cette description doit suivre une méthode inductive et qu’elle deviendrait éventuellement 
un chapitre», ibid.. 
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L’elemento di maggior rilievo che emergeva dagli interventi dei vescovi e dei 

periti, preti e laici, era la grande preoccupazione pastorale: ritornava più volte l’auspicio 

che, attraverso lo schema, la Chiesa instaurasse un dialogo con tutti gli uomini; veniva 

raccomandata una attenta vigilanza perchè il linguaggio tecnico della teologia cattolica 

non fosse ostacolo alla comunicazione; si percepiva la preoccupazione amorevole per 

l’umanità, un afflato di fraternità e condivisione universale che ritroveremo 

mirabilmente espresso nell’incipit della Gaudium et spes. 

 

3.2.1.11 Sintesi dei lavori 

Il presidente McGrath, concludendo i lavori della sottocommissione, aveva 

incaricato Houtart di stilare, insieme ai periti, una sintesi da sottoporre alla commissione 

mista183. Il documento si mostrava molto snello e schematico, in quanto destinato ad 

accompagnarsi alle copie degli interventi relativi alle singole realtà, sottoscritte come 

previsto dai vescovi che ne erano autori184. 

In primo luogo veniva illustrato il metodo di lavoro, teso inizialmente a chiarire 

quale fosse lo scopo della sottocommissione e quale, in tale quadro, la direzione in cui 

indagare il significato dell’espressione «segni dei tempi», di cui veniva ribadita la 

definizione proposta da Gagnebet nell’incontro di apertura dei lavori. Veniva infatti 

significativamente tralasciata la seconda versione, integrata da Gagnebet stesso dopo il 

secondo incontro, che conteneva il riferimento alla dimensione teologica, a quelle 

caratteristiche indicate da Chenu come «praeparatio evangelica», «potentia 

oboedientialis gratiae», che erano state recepite affermando che i «segni dei tempi» 

predispongono l’umanità ad accogliere l’azione della Chiesa, la quale dal canto suo 

                                                 
183 UNDA-CMCG 2/02, Synthese des travaux de la Sous-commission "Signa Temporum"; in apertura 
troviamo l’elenco di quanti hanno partecipato agli incontri: tra di essi non figura il nome di Chenu, che 
pure era stato presente al secondo appuntamento. Ritenendo poco probabile che si tratti di una 
dimenticanza, si può ipotizzare che il nome di Chenu non sia stato riportato perché egli non rientrava nel 
novero dei periti ufficiali del concilio. 
184 Il rapporto, composto da ottantasette pagine (R. TUCCI, introduction historique et doctrinale…, 82, 
nota 66), fu distribuito nell’aula conciliare il 30 settembre (cfr. GLORIEUX, Historia, 103); «la 
Sottocommissione per “i segni dei tempi” o – come fu chiamata in seguito - “per la prospettiva generale 
dello schema” tenne riunioni con i vescovi ed esperti provenienti da tutti i più importanti settori della 
Chiesa e raccolse le loro osservazioni in un piccolo volume, che aiutò i membri della Commissione in 
tutte le successive revisioni del testo», M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione..., 148. 
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deve adattarvisi185. Dicendo invece che «i “segni dei tempi” sono dei fenomeni che, per 

la loro generalità o per la loro grande frequenza, caratterizzano un’epoca e attraverso cui 

si affermano i bisogni e le aspirazioni dell’umanità presente», si circoscriveva il lavoro 

della sottocommissione nell’ambito fenomenico, e si inquadrava la discussione entro la 

ricerca per scoprire tali tendenze  e coglierne il senso. 

A conclusione di questa indagine risultava acquisito il manifestarsi globale di 

alcuni fenomeni fondamentali, riconducibili entro il paradigma della trasformazione 

dell’umanità ormai in corso, delle sue cause e delle sue conseguenze. Lo schema XIII 

avrebbe quindi dovuto prendere le mosse da una descrizione di tali fenomeni, che 

costituivano un punto di partenza comune a tutti gli uomini e predisponevano 

positivamente i destinatari ad ascoltare il messaggio proposto. 

Era opportuno che lo schema fosse indirizzato a tutti i cristiani, cioè a quella 

parte di umanità che credeva in Gesù Cristo, ma adottando uno stile che promuovesse, 

attraverso di essi, il dialogo con tutta l’umanità.  

La prosecuzione dei lavori della sottocommissione, auspicata più volte nel corso 

degli incontri, avrebbe potuto consistere nell’elaborazione di un testo sintetico 

strutturato induttivamente, rielaborando i diversi contributi e seguendo il filo conduttore 

della mutazione dell’umanità. La scansione ipotizzata è molto significativa: 

 

- origine scientifica e tecnica del cambiamento in atto; 

- conseguenze sulla situazione umana: trasformazione delle relazioni interumane e 

tra uomo e natura; 

- conseguenze sul sistema di valori, con le relative ambivalenze; 

- sfasamenti connessi al cambiamento, sia a livello tecnico che morale (egoismo 

collettivo), che si esprimevano in situazioni di divario tra i popoli e ingiustizie, 

sottosviluppo e guerra fredda, etc.; 

                                                 
185 Nella seconda versione la definizione, come abbiamo visto, diceva: «i “segni dei tempi” sono dei 
fenomeni che, per la loro generalità o per la loro grande frequenza, caratterizzano un’epoca. Attraverso di 
essi si affermano i bisogni e le aspirazioni dell’umanità presente che la predispongono ad accogliere 
l’azione della Chiesa. La Chiesa deve osservarli e adattare la propria azione a tali segni; essi infatti 
manifestano  le disponibilità alla grazia e le attitudini del nostro tempo a comprendere la Parola di Dio»: 
cfr. supra, § 3.2.1.2. 
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- esito di tutto ciò era «un’umanità che si interroga». 

 

La Chiesa testimone del trascendente doveva preparare una risposta a tali 

questioni186. 

   

3.2.2 La posizione della sottocommissione teologica  

 

Secondo quanto previsto al momento della sua costituzione, la sottocommissione 

teologica era chiamata ad approfondire il concetto di mondo e il rapporto 

teologicamente adeguato tra ordine naturale e soprannaturale187. Era presieduta da 

Garrone e composta da Philips, Congar, Moeller, Rahner, Ferrari Toniolo, Rigaux e 

Benoist. La nuova sottocommissione si riunì due volte, l’11 e il 12 settembre 1964188; è 

utile sottolineare come gli incontri si svolgessero durante il pomeriggio a Santa Marta, 

nella medesima sede di in cui al mattino si radunava la sottocommissione centrale e in 

contemporanea con  la sottocommissione dei «segni dei tempi»: possiamo agevolmente 

immaginare che tra i vari protagonisti avesse luogo una qualche condivisione, sia dei 

contenuti esaminati che delle conclusioni emerse189.  

In tal modo le due sottocommissioni arricchivano reciprocamente la prospettiva 

di lavoro. Ne abbiamo un chiaro esempio nella riflessione di Daniélou che, sviluppata 

l’11 settembre in sottocommissione teologica, veniva riproposta il giorno seguente nella 
                                                 
186 UNDA-CMCG 2/02, Synthese..., cit.. 
187 «Haec Subcommissio quaestiones theologicas “mundum” atque ordinem maturalem et supernaturalem 
attingentes explanare debet», GLORIEUX, Historia, 89. A proposito dell’importante e permanente 
questione del rapporto tra natura e sopranatura, è interessante riportare un passaggio di De Lubac, che 
annotava nei suoi quaderni: «è vero che si devono distinguere, da un lato l’ordine naturale e le aspettative 
umane e dall’altro l’ordine soprannaturale e la speranza cristiana; ma se si trasforma la distinzione in una 
dicotomia assoluta, diventa la negazione radicale dello schema 13 ; in realtà è in virtù della sua missione 
soprannaturale che la Chiesa ha qualcosa da dire agli uomini, anche rispetto a questo mondo, e può offrire 
un aiuto a questo mondo persino sui problemi “naturaliˮ o temporali», H. DE LUBAC, Quaderni del 
Concilio, 2, Jaca Book, Milano 2009, 845..  
188 La sintesi degli incontri è reperibile in GLORIEUX, Historia, 90-106 ; su tale base, un quadro chiaro e 
completo è fornito da G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 383-389, per cui qui ci 
limiteremo a sottolineare i dati più strettamente attinenti ai signa temporum. Cfr. anche CONGAR, Diario, 
2, 106-111; R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 74-77. 
189 Questo elemento ridimensiona l’apparente, netta divisione dei compiti tra le due sottocommissioni, 
rimarcata come abbiamo visto da McGrath, probabilmente per mantenere fermo il focus della discussione, 
evitando inutili sovrapposizioni rispetto a quanto già veniva approfondito in commissione teologica: cfr 
supra, § 3.2.1.5. 
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sottocommissione sui «segni dei tempi»190. D’altro canto, si trattava di due versanti 

della medesima realtà che, data la sua complessità, chiedeva di essere approfondita con 

la massima cura191.  

Un elemento particolarmente significativo è costituito dal diverso orientamento 

che caratterizzava gli interventi di Rahner, esponente del gruppo di area tedesca, e di 

Daniélou e Congar, con gli altri appartenenti all’area francofona: nella prospettiva 

tedesca si tendeva a sottolineare, pur nella correlazione, la distinzione tra i due ordini, 

naturale e soprannaturale, nel timore di una confusione omologante che sottovalutasse il 

problema del male nel mondo, e con qualche conseguente perplessità in merito alla 

categoria di «segni dei tempi»192; la visuale francofona invece si muoveva entro un 

quadro di superamento del dualismo tra natura e grazia, debitore della prospettiva di 

matrice blondeliana e più attento a sottolineare l’azione di Dio nella storia quotidiana193. 

Come stabilito, durante gli imminenti incontri della sottocommissione centrale il 

presidente della sottocommissione teologica avrebbe dovuto presentare una breve 

                                                 
190 Danielou aveva sottolineato in commissione teologica come nelle realtà storiche si manifestasse il 
disegno di Dio: «Deus per Ecclesiam loquitur; Deus per mundum loquitur, Deus cum Deo colloquitur»,  
GLORIEUX, Historia, 93; per la risonanza della sua posizione in sottocommissione de signis temporum cfr. 
la nota UNDA-CMCG 2/02, Note sur la "vox Temporis" by Danielou, citata supra, § 3.2.1.2. 
191 Cfr. quanto detto  supra, § 3.2, nota 124, in cui leggiamo anche:  «Necesse est perquiramus sub 
respectu theologico, quo modo Ecclesia per haec elementa voluntatem Dei implere possit [...]. E. D. 
Guano suadet, ut sessincula Commissionis habeatur, quae problema signorum temporum disserat. Hanc 
sessinculam etiam participare debent in re theologica peritissimi», GLORIEUX, Historia, 86-87. 
192 Riportiamo un piccolissimo stralcio del dibattito: «R.P. Rahner: In capite primo thema de vocatione 
humana non sufficit, ut omnia clarescant; necesse est etiam distinctio clara inducatur naturalium et 
supernaturalium, nec oportet timere, ut accuratissime definitiones theologicae adhibeantur. R.P. Congar : 
Omnes istae definitiones submitti possunt titulo: “de vocatione integrali hominis”. R.P. Rahner: displacet; 
necessarium est aliud thema ordinis magis theologici. E.D. Garrone: Quae sunt fundamenta theologica, 
quibus haec distinctio nititur ? Sub notione “vocationis humanae” adhiberi possunt omnes definitiones 
optabiles. Certe melius est, ut in initio inducatur notio magis concreta (R.D. Philips et R.P. Congar idem 
postulant)», GLORIEUX, Historia, 91.  
193 Ricordiamo che la questione del soprannaturale costituiva uno dei punti chiave del pensiero di 
Maurice Blondel (1861-1949). La sua prospettiva globale, che superava la teoria a suo tempo condivisa di 
due ordini distinti – naturale e soprannaturale – verrà recuperata dal pensiero teologico solo nella seconda 
parte del XX secolo, con uno snodo importante proprio nella riflessione conciliare: «comunque la ricerca 
è oggi concorde nel ritenere reale l’incidenza esercitata dal pensiero blondeliano sulla teologia 
contemporanea e, in particolare, sul Concilio Vaticano II. L’incidenza consisterebbe nel fare evolvere la 
comprensione del rapporto storia/verità o, se si vuole, del rapporto tra l’uomo e la grazia: un rapporto 
liberato finalmente dallo schema dualistico che può concepire soltanto estrinsecamente il dono del 
soprannaturale all’uomo; un rapporto ridefinito ora in termini di inclusione originaria, per cui l’unico 
ordine reale è quello soprannaturale, quello della comunicazione di Dio, dove l’uomo, con la sua struttura 
propria, è già momento costitutivo di tale comunicazione», M. ANTONELLI, Maurice Blondel, 
Morcelliana, Brescia 1999, 8; cfr. anche G. COLOMBO, La ragione teologica…, in partic. 505-535.  
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relazione, esplicativa dei risultati del confronto: il documento confluì in una nota, 

Directiones pro futura elaboratione textus, destinata ad accompagnare lo schema XIII 

nella presentazione e discussione in aula194.  

In essa sono sintetizzati con molta chiarezza gli orientamenti che avrebbero 

guidato la futura rielaborazione del testo da parte della sottocommissione centrale la 

quale, nel sottoporre il documento alla discussione conciliare, esprimeva nel contempo 

la consapevolezza dei limiti che esso ancora presentava e della direzione in cui era 

opportuno continuare a lavorare per migliorarlo.  

In primo luogo si auspicavano delle correzioni stilistiche: era opportuno 

conferire al testo una maggiore chiarezza e brevità, specialmente nei primi tre capitoli, 

una più precisa coesione interna e uno sviluppo coerente del pensiero, evitando inutili 

ripetizioni. Il secondo punto considerava l’urgenza di precisare sia l’oggetto dello 

schema che la sua relazione con gli altri documenti conciliari. Il terzo punto tematizzava 

i concetti teologicamente più delicati che entravano in gioco nell’elaborazione: era 

necessario che fosse chiarito il senso teologico in cui si parlava di ‘mondo’; le relazioni 

tra la Chiesa e tale ‘mondo’, approfondendo il concetto di distinzione e correlazione tra 

l’ordine della creazione e l’ordine della redenzione; la nozione e il valore, in tale 

quadro, dei «segni dei tempi»195.  

La struttura dello schema era considerata valida, infatti non ne veniva proposta 

alcuna sostanziale modifica. Veniva però sottolineato come la prospettiva in cui tutto 

questo sarebbe stato considerato non era dottrinale: si sarebbe trattato di una 

esposizione relativa all’odierna situazione del mondo196.  E’ interessante l’auspicio, 

emerso durante il confronto, secondo cui il proemio avrebbe dovuto essere arricchito dal 

contributo emerso in sottocommissione dei «segni dei tempi»197. 

                                                 
194 La nota, accompagnata dalla lettera con cui il card. Cento la sottopose al segretario del concilio, mons. 
Felici, è  in AS V/2, 698-699; cfr. GLORIEUX, Historia, 106; cfr. anche CONGAR, Diario, 2, 107; A.A. 
V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 3…, 436. 
195 «On devra montrer que la finalité surnaturelle est toujours présente et efficace, mais que la nature n’est 
pas pour cela détruite, car en établissant la distinction entre nature et surnature, il sera nécessaire de 
procéder avec prudence, en indiquant soit la discontinuité, soit la continuità qui règne entre elles», R. 
TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 75-76. 
196 «Omnia autem haec non sub aspectu stricte doctrinali, quod ad hoc Schema non pertinet, sed in 
relatione ad hodiernam  mundi situationem», AS V/2, 699. 
197 Cfr. GLORIEUX, Historia, 101. 
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3.2.3 La riflessione di L. Vischer: una prospettiva ecumenica 

 

Al termine del ciclo di incontri della sottocommissione sui signa temporum, 

erano state chieste a Vischer alcune riflessioni, che confluirono poi nel fascicolo con i 

vari contributi consegnato ai padri conciliari198. Vischer, considerato uno dei pionieri 

del movimento ecumenico, partecipava al concilio come osservatore199.  

Il testo da lui redatto si articola in tre momenti200: un primo sguardo sul senso in 

cui lo schema utilizza l’espressione «segni dei tempi», l’analisi del suo significato 

scritturistico, il rilievo di quella che viene indicata come una discrepanza (Diskrepanz) 

concettuale fra le due prospettive.  

Fin dall’esordio l’autore sottolineava la centralità della categoria di «segni dei 

tempi» in ordine alla comprensione dello schema XIII. Cercando di chiarirne il senso, 

rilevava in primo luogo che, attraverso di essa, i padri conciliari veicolavano un 

concetto di tempo storico considerato voce e segno attraverso cui Dio parla alla Chiesa e 

agli uomini; i grandi progressi e i fenomeni del presente dovrebbero essere quindi 

avvicinati a cuore aperto, per cogliervi la manifestazione della Sua volontà. Anche il 

creato con tutte le sue realtà potrebbe essere adeguatamente compreso assumendo Cristo 

                                                 
198 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 378; Tucci scrive: «en appendice [du rapport 
de 87 pages], on y trouvait aussi les “réflexionsˮ de l’observateur du Conseil des Églises, le Rév. L. 
Vischer» (R. TUCCI, introduction historique et doctrinale…, 82, nota 66). 
199 Cfr. L. VISCHER, L’uomo: centro e vertice della terra?, in «Concilium» 4 (2005), 189-194, che in 
apertura riporta un breve profilo dell’autore. L’articolo, recente, conserva nei confronti della costituzione 
pastorale un giudizio molto critico che, come vedremo, era anticipato già nelle riflessioni di quarant’anni 
prima, anche se l’auspicio conclusivo mantiene aperto il dialogo: «segni del tempo che fino ad allora 
erano rimasti inosservati sono diventati inequivocabilmente evidenti. Non dovremmo, perciò, trovare 
delle vie per leggerli e per rispondervi assieme?» (ibid., 194). 
200 UNDA-CMCG 1/03, Remarks on Signa Temporum by Lukas Vischer. Il documento  è composto da sei 
pagine dattiloscritte in lingua tedesca e porta la firma autografa di Vischer, ma non è datato. E’ verosimile 
che si tratti dell’originale del testo, destinato poi ad essere tradotto in latino e a confluire nel rapporto 
conclusivo. La collocazione contestuale è stata inferita in base ad alcune indicazioni: rileviamo che il suo 
contenuto corrisponde alle informazioni di Tucci e Turbanti (cfr. supra); inoltre fa riferimento allo 
schema XIII, pertanto è successivo al maggio 1964, epoca in cui la numerazione dello schema è variata; 
cita poi letteralmente un’espressione del proemio che corrisponde a quanto compare nel testo di Zurigo, 
sottoposto all’esame dell’aula conciliare il 20 ottobre 1964: «Ecclesia perscrutatur “signa temporum”. 
Tempus enim signum et vox est, pro ecclesia et pro hominibus…»; infine Chenu scrive che, durante i 
lavori della sottocommissione, il significato extra-scritturistico della nozione di «segni dei tempi» fu 
contestato, oltre che dagli esegeti, «par les Observateurs protestants, très sensibile à la perspective 
proprement eschatologique et à l’ambiguïté des critères de l’histoire», Y. CONGAR – M. PEUCHMAURD 
(edd.), L’Église dans le monde de ce temps…, 208; tale giudizio rispecchia perfettamente il testo che 
abbiamo tramano. 
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come criterio ermeneutico. Riconoscendo che in questo c’è una parte di verità, Vischer 

aggiungeva però una forte sottolineatura dell’ambiguità della storia e dei fenomeni che 

in essa si manifestano, con un richiamo al mistero del male sempre presente e alla 

necessità di vigilare profeticamente per non fermarsi alla superficie degli eventi, pena il 

rischio, più volte verificatosi in passato, di avvallare alcune nostre visioni parziali e 

situate attribuendole ad una presupposta volontà di Dio201. 

Il secondo passaggio si sviluppava a partire da una breve  panoramica sui 

vangeli di Matteo, Luca e Giovanni, per mostrare come  nelle scritture il concetto di 

«segni dei tempi» appaia sempre strettamente legato all’escatologia, da cui è 

indissociabile. Veniva quindi posta in risalto la distanza tra le due prospettive: il 

vangelo ci conduce a leggere i «segni dei tempi» in senso fortemente performativo, 

come caratteristiche della nostra storia in quanto giunta in Cristo al suo compimento, 

segni escatologici dunque, posti da Dio per animare la nostra speranza e, 

contemporaneamente, indurci alla penitenza; la proposta conciliare, invece, avrebbe 

semplicemente carattere gnoseologico, una lettura finalizzata a «interpretare 

correttamente» i fenomeni storici del nostro tempo202. 

Il passaggio conclusivo sottolineava come questo spostamento (Verschiebung) 

concettuale costituisse un limite dell’intero schema, a cui si rimproverava in generale di 

non aver sviluppato più dettagliatamente il pensiero biblico, che vi rimarrebbe quasi 

latente. Il giudizio finale è tranchant:  nella sua forma attuale, il concetto di «segni dei 

tempi» veniva considerato troppo piatto, portava troppo poco ad espressione il 

significato della venuta di Cristo per il corso della storia, ne sottovalutava il carattere 

‘drammatico’ offrendo uno sguardo innocuo sul mondo; proprio per questo non era 

adeguato a trasmettere alcuna reale speranza203. Dato il tono e le conclusioni a cui 

perveniva, è significativo che i padri abbiano voluto accludere questo contributo al 

fascicolo, come abbiamo visto essenzialmente fenomenico, sviluppato durante i lavori 
                                                 
201 Cfr. anche A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 4…, 297. 
202 «Das Schema versteht hingegen unter den Zeichen der Zeit die geschichtlichen Phänomene der heutige 
Zeit, die wir richtig einzuschätzen haben», UNDA-CMCG 1/03, Remarks…, cit.. 
203 «Es ist in seinen jetzigen Gestalt zu flach und bringt die Bedeutung des Kommens Christi für den 
Gang der Geschichte zu wenig zum Ausdruck. Es unterschätzt den ‘dramatischen’ Charakter der 
Geschichte und gibt ein zu harmloses Bild von der Welt. Gerade darum vermag es aber auch keine 
wirkliche Hoffnung zu vermitteln», ibid.. 
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della sottocommissione. Si tratta di un elemento che ci consente di cogliere la diffusa 

consapevolezza, più volte emersa nel corso dei lavori, di una certa ambiguità della 

categoria e della difficoltà ad esaurirne le implicazioni, insieme al vivo desiderio di 

realizzare quel dialogo ad extra così spesso evocato dai protagonisti del concilio.  

 

3.2.4   L’elaborazione di Chenu 

 

Chenu, come anticipato, fu coinvolto nei lavori della sottocommissione sui 

«segni dei tempi» durante il periodo settembre-ottobre 1964, partecipando direttamente 

ad un solo incontro.  

Nel suo breve contribuito manoscritto, tuttavia, erano già presenti in nuce quasi 

tutti gli elementi della riflessione successiva204. La sua posizione infatti si mostrava già 

ben delineata nelle coordinate maggiori, intorno alle quali trovò poi importante 

sviluppo, riscuotendo un notevole successo e una risonanza che non mancò di incidere 

ulteriormente sui lavori del concilio205.  

Il nome di M. D. Chenu, infatti, viene abitualmente associato alla teologia dei 

«segni dei tempi»206. L'essenza stessa della sua opera teologica si intreccia con ciò che 

ha costituito uno degli aspetti più innovativi della teologia del Vaticano II:  il «modo 

nuovo di concepire la presenza della chiesa nel mondo»207. 

In un’opera divenuta ormai classica, pubblicata nel 1965, Chenu afferma 

l'urgenza di percepire la densità della categoria e di misurarne esattamente la 

                                                 
204 Chenu esprimeva la propria posizione in una nota manoscritta, reperibile in UNDA-CMCG 2/02 
(copia in 2/03), Notule sur la notion de "Signes du Temps" by Chenu, citata supra, § 3.2.1.2. 
205 In mancanza di uno studio specifico sui verbali della sottocommissione, si riteneva che Chenu fosse 
stato presente almeno ad alcuni incontri. In realtà fu coinvolto solo in occasione della seconda seduta, 
durante la quale la sua prospettiva a carattere teologico si scontrò con l’impostazione prevalentemente 
fenomenica preferita dal presidente McGrath, come si può intuire dalla lettura dei verbali (anche in G. 
TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 376, leggiamo: «nella riunione del 12 settembre ci fu 
uno scambio di opinioni piuttosto vivace tra Chenu, Gagnebet, Danielou e lo stesso McGrath sul concetto 
di “segni dei tempi”»). Certo, questo non sminuisce  l’influsso di Chenu sull’elaborazione di Gaudium et 
spes. Per il suo contributo al Vaticano II, cfr. G. TURBANTI, Il ruolo del P. D. Chenu nell’elaborazione 
della costituzione Gaudium et spes, in J. DORÉ – J. FANTINO (edd.), Marie Dominique Chenu. Moyen-Âge 
et modernité, CERF, Paris 1997, 173-216; ID., Un concilio per il mondo moderno..., 374-375; A.A. V.V., 
Laici sulle vie del Concilio, Cittadella, Assisi 1966.  
206 Cfr. M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, cit.. 
207 C. GEFFRÉ, Teologia dell'incarnazione e teologia dei segni dei tempi..., 37. 



 

 180

comprensione «in un’intensa applicazione dello spirito», per evitare che la seduzione 

implicita in questa espressione ci conduca ad un suo impiego troppo facile, 

distogliendoci dall'analisi esigente delle realtà che essa annuncia208. Per sottolinearne le 

peculiarità, l’autore ci guida a considerarne la duplice portata, sociologica e teologica, 

in quanto «trasferita nel campo della realtà religiosa, l’espressione “segni dei tempi” 

non perde nulla del suo contenuto socio-storico»209.  

Introducendo la propria analisi sociologica, egli ricorda che non tutti i segni 

hanno carattere storico210: esistono i segni naturali, connessi con la natura stessa delle 

cose, che sono di immediata e spontanea lettura; i segni convenzionali, frutto 

dell'iniziativa dell'uomo, che portano con sé il problema del linguaggio, della 

condivisione di un codice per poter essere interpretati; infine i segni a carattere storico, 

che mostrano una natura originale e una maggiore incisività211. Si tratta di avvenimenti 

                                                 
208 «Si le mot doit prendre une pareille importance, il devient urgent non seulement d’en percevoir la 
densité dans une intense application de l’esprit, mais aussi, e pour cela, d’en mesurer exactement la 
compréhension, tant dans ses éléments exprès que dans ses implications marginales et avec cette aura qui 
confère aux mots leur valeur capiteuse. Car il ne faut pas que sa séduction nous amène à un trop facile 
emploi, qui dissoudrait sa rigueur interne et détournerai de l’analyse exigeante des réalités par lui 
énoncées», M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, 29. Il richiamo all’applicazione spirituale sarà ripreso 
considerando il problema del riconoscimento: cfr. più avanti. 
209 M.-D. CHENU, La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 15. 
210 Il senso in cui Chenu parla di analisi ‘sociologica’ chiede di essere precisato: si tratta di  una lettura del 
contenuto socio-storico di alcuni eventi in rapporto alla realtà religiosa. Non per nulla l’interprete che 
l’autore ritiene più adatto, capace di osservare gli accadimenti riconoscendoli in quanto ‘segni’, è il 
profeta, e non il sociologo. La precisazione è importante per evitare di intendere il termine ‘sociologia’ 
nell’accezione in cui lo utilizziamo oggi, in riferimento ad una precisa scienza della società che, con 
proprie metodologie, indaga il campo dei fenomeni intersoggettivi attraverso una analisi empirica. In 
particolare, nella sociologia analitica i singoli fatti sociali «consistono in modi di agire, pensare e sentire, 
esterni all’individuo e dotati di un potere di coercizione per cui gli si impongono»; per una iniziale 
riflessione cfr. la voce «Sociologia», in N. ABBAGNANO – G. FORNERO, Dizionario di filosofia..., 1014-
1016. 
211 L’aggettivo ‘storico’ è qui utilizzato per indicare eventi che potrebbero essere registrati nell’indagine 
storiografica, che strutturano il presente e tendono ad incidere sulla tradizione. In senso più ampio, 
invece, si potrebbe dire che tutti i segni hanno carattere storico, in quanto appartenenti ad un mondo che è 
storico nella sua natura. Il termine ‘storia’ presenta una fondamentale ambiguità, poichè è impiegato per 
indicare tanto un insieme di fatti umani quanto la narrazione e la conoscenza di tali fatti, mentre per la 
scienza che disciplina tale conoscenza è invalso oggi l’uso del termine ‘storiografia’. Con ‘storia’ si può 
intendere allora: 1. la storia come passato; 2. la storia come tradizione; 3. la storia come mondo storico; 4. 
la storia come oggetto della storiografia (cfr. la voce «Storia», in N. ABBAGNANO – G. FORNERO, 
Dizionario di filosofia…, 1045-1050). In relazione all’idea di ‘storia come mondo storico’, un cenno 
merita il concetto di storicismo, in particolare quella variante dello storicismo hegeliano proposta da 
Troeltsch e Meinecke, definita storicismo fideistico, secondo cui la storia è permeata dei valori 
trascendenti in essa inclusi da Dio stesso (cfr. E. TROELTSCH, Lo storicismo e i suoi problemi, Guida, 
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che si verificano per opera dell'uomo e che lasciano trasparire un significato ulteriore 

rispetto all'immediato. Non chiedono quindi un’analisi dettagliata intorno a cosa 

effettivamente sia successo in passato, ma un atteggiamento di apertura, per leggere in 

un determinato evento il nucleo segreto che ne costituisce l'anima, capace di farne un 

simbolo permanente. Questo avviene quando si produce una presa di coscienza, una 

sorta di ‘balzo spirituale’, che l’evento ha provocato all'interno di un gruppo umano, al 

di là della consapevolezza di ciascun singolo individuo212. E’ bene sottolineare ancora 

che, nel parlare di avvenimenti, non ci si riferisce semplicemente ad episodi puntuali, 

ma ad una trama intrecciata di fatti che si sviluppano a partire da uno snodo, un punto di 

svolta che gradualmente si riflette su una intera generazione, introducendo una sorta di 

sussulto nel ciclo dei tempi umani, uno iato nell'arco della storia213.  

Tuttavia, all'interno di una umanità molteplice, complessa e cangiante, il 

significato di tali eventi centrali non viene colto da tutti ma, inizialmente, da alcuni 

profeti, che sono tali per la comunione ‘affettuosa’ con le aspirazioni dei loro popoli, 

capaci di leggerne il destino quasi attraverso un «presentimento globale delle scadenze 

successive»214. I ‘segni’ sono il punto di impatto della loro percezione, costituiscono 

l'elemento generatore della loro testimonianza215. 

Nel momento stesso in cui gli eventi divengono segni di una realtà che li supera, 

non vengono però svuotati del loro contenuto concreto, immediato. Il rischio ricorrente 

nel processo di simbolizzazione, infatti, è che nella tensione prospettica si estenui 

l'attenzione al presente, a ciò che i fatti dicono hic et nunc. Leggere il senso evangelico 

di un evento, quindi, non significa spiritualizzare il reale: è nella concretezza e nella 

loro piena densità che gli eventi sono ‘segni’ ed è in tale concretezza che devono essere 

                                                                                                                                               
Napoli 1991; F. MEINECKE, Senso storico e significato della storia, Ed. Scientifiche Italiane, Napoli 
1980).  
212 «En vérité l’histoire est menée non pas tant par des séries de faits engrenés l’un sur l’autre, mais par 
ces prises de conscience collectives, voire massives, qui font franchir soudain aux hommes des espaces 
spirituels longtemps insoupçonnés», M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, 32. 
213 Un esempio in tal senso è riportato in G. COTTIER – W. KASPER – E. MALNATI, Lo spirito 
dell'ecumenismo. Capire i segni dei tempi, Piemme, Casale Monferrato 1999, 10: «All'origine del 
movimento ecumenico vi è una presa di coscienza che procede, senza dubbio, dalla grazia dello Spirito 
Santo (UR 1)». 
214 M.-D. CHENU, La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 17. 
215 «Les ‘signes’ sont le point d’impact de leurs perceptions, au point qu’ils seront les premiers èlément 
du genre littéraire très original de leur témoignage», M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, 33. 
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in primo luogo ascoltati e compresi, per evitare il rischio di una loro prematura 

interpretazione sovrannaturalistica e disincarnata216.  

Si delinea quindi il difficile compito di tenersi lontani dalle definizioni astratte, 

ma anche dalle dichiarazioni di principio, perchè scoprire il nucleo degli eventi chiede 

di protendersi al di là delle sovrastrutture ideologiche che spesso, agli eventi stessi, 

vengono applicate, impedendone una lettura autentica217. Anche a questo compito il 

profeta, immerso nel proprio tempo, si mostra più adatto del dotto interprete. 

Il passaggio all’analisi teologica introduce un cambio di registro, che non 

consiste solo nella ricerca di un significato ulteriore rispetto a quello sociologico:  

 

«se dunque un giorno la Chiesa, comunità dei credenti, si propone espressamente, per la 

sua consistenza nel mondo, di prendere in considerazione i segni dei tempi, è chiaro 

che, sensibile al movimento della storia, osserverà tali segni nella loro attualità e li 

avvertirà nella misura stessa in cui ella sarà "presente" a questi tempi»218.  

 

La prospettiva è diversa, non indaga più sui «segni dei tempi» in senso 

oggettivo, ma riflette intorno al soggetto chiamato ad interpretarli. Considera in primo 

luogo la Chiesa, interrogandosi tanto in merito a quale sia l’atteggiamento implicato 

nello sforzo di tale lettura, quanto a cosa comporti, a livello ecclesiologico e teologico, 

l’attenzione ai «segni dei tempi».  

Vediamo delinearsi così, attraverso la considerazione di una categoria 

apparentemente piccola nel vasto panorama della riflessione teologica, una 
                                                 
216 «Il faut les ausculter, selon leur lois propres, sans une surnaturalisation prématurée qui tournerait vite 
en mystification», M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, 34. 
217 Chenu porta alcuni esempi in cui si sono verificati dei fraintendimenti in merito a determinati ‘segni 
dei tempi’, a causa del sovrapporsi di concezioni astratte o ideologiche alla lettura obiettiva dei fatti: 
citiamo l'incipiente (negli anni '60) movimento di socializzazione e pianificazione delle economie, che 
poteva costituire una apertura alla fraternità evangelica. Esso è stato generalmente ricusato in quanto 
considerato espressione di una ideologia contestabile (il comunismo); l'autore osserva che l'ideologia in 
questo caso non è che la sovrastruttura di un movimento storico che, al di là dell'ideologia stessa, 
conservava una propria densità e una propria verità; cfr. M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, 34. ibid.. 
Un altro esempio interessante è offerto dalla lettura dell’ateismo come sovrastruttura ideologica del 
‘segno dei tempi’ costituito da quella che oggi chiamiamo secolarizzazione culturale, economica e 
scientifica (ibid., 38 nota 7). Nella prospettiva di Chenu, potremmo dire che la risposta di Leone XIII ai 
movimenti dei lavoratori, con la Rerum novarum, può essere indicata come esempio di adeguata lettura 
dei ‘segni dei tempi’.  
218 M.-D. CHENU, La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 22-23. 
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comprensione trasformata del legame tra gli eventi mondani e la Chiesa: il rapporto 

Chiesa-mondo non viene inteso come realtà di natura estrinseca, ma come dinamismo 

vitale, di reciprocità e compenetrazione.  

La Chiesa, descritta come testimone in atto dell'economia della salvezza, non si 

limita quindi a registrare ciò che accade per sancirlo con un giudizio dottrinale, ma 

coglie nel proprio tempo «i segni della coerenza del Vangelo con la speranza degli 

uomini»219: la tradizione di cui essa è depositaria mostra così la sua natura di tradizione 

vivente, non avulsa dalla storia ma in relazione con l'azione di Dio che si manifesta 

ancora, nel tempo.  

E’ in tale prospettiva che alcune realtà terrene, individuali e sociali, vengono 

comprese come ‘punti di impatto’ del Vangelo220: questo caratterizza i «segni dei 

tempi» che sono, nella loro natura profonda, segnali di attesa che promuovono 

nell'anima umana, naturalmente capax Dei, il riconoscimento e l’accoglienza del 

disegno di Dio, secondo una logica di incarnazione221.  

 

3.2.4.1 Il confronto con una prospettiva teologicamente impegnativa 

Come emerge dal confronto con il pensiero di Chenu, il valore teologico 

attribuito ai «segni dei tempi» è notevolissimo: l'uomo, leggendoli alla luce della fede, 

potrà scoprire in essi un senso ulteriore, riconoscendovi il disegno di Dio, l’espressione 

della Sua voce che conduce e guida una storia che è sacra222. Una tale capacità, oltre ad 

                                                 
219 Ibid.. 
220 L’autore si riferisce a realtà come il dominio della natura, le imprese umane, la crescita della coscienza 
dei popoli, lo sviluppo culturale e morale. L’espressione qui utilizzata per indicare tali realtà, ‘punti 
d’impatto del Vangelo’ è la traduzione letterale della versione francese dell’articolo, che recita: «Points 
d’impact de l’Evangile, tous ces biens terrestres, individuels et collectifs, développent en l’homme des 
disponibilités positives à l’incarnation de la vie divine», M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, 36. Si 
tratta di una formulazione molto densa, che permette di intuire come il messaggio salvifico non si posi 
quietamente sulla realtà ma costituisca un elemento dirompente e trasformatore. La traduzione italiana, 
che rende l’espressione con «obiettivi del Vangelo» (ID., La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 25-
26), ci pare costituisca un impoverimento in quanto legge questi avvenimenti solo nella loro caratteristica 
passiva, come realtà che accolgono il Vangelo,  trascurando la dimensione attiva, il fatto che le realtà 
stesse possono essere una sorta di ‘conduttori’ della Grazia, motivo che ne consente l’identificazione 
come ‘segni dei tempi’. 
221 Cfr. ibid., 26.  
222 Durante un intervento nell’ambito della mattinata di studio sul tema La narrazione biblica per la 
formazione del credente (Facoltà Teologica del Triveneto, Padova 11 gennaio 2011), Pietro Bovati, 
docente di ermeneutica biblica, esegesi e teologia dell'Antico Testamento al Pontificio Istituto Biblico di 
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essere frutto di una grazia personale nel singolo individuo (il profeta), ha anche un 

aspetto sociale, in quanto la socialità è intesa come connaturale all'uomo223.  

La presenza di questo risvolto sociale nell’attitudine umana ad aprirsi all’agire 

divino dischiude un elemento interessante: la dimensione comunitaria svolge una sorta 

di azione promuovente per la comprensione dei «segni dei tempi»; questa è una 

sottolineatura centrale in un tempo in cui i fenomeni di socializzazione si manifestano 

con sempre maggior forza224. 

Attraverso un tale rilievo, inoltre, si mostra come il confronto con questa 

categoria implichi anche l’assunzione di una precisa antropologia teologica, che intende 

l'uomo «nel senso più forte della parola, “soggetto” della grazia, capax Dei non soltanto 

nella sua natura radicale, ma nella sua natura sviluppata; non soltanto nella sua persona, 

ma nella sua socialità»225; crediamo di poter leggere l’espressione di Chenu come 

ulteriore indice del superamento di ogni visione dualistica, in quanto egli intende 

l’essenza e l’esistenza umana, individuale e collettiva, strettamente intrecciate e 

coinvolte nell’identica apertura alla trascendenza.  

Nella premura dell’autore per la dinamica di incarnazione, che costituisce 

l’alveo della sua riflessione sui «segni dei tempi», la prospettiva conciliare di un 

rinnovato sguardo intorno al rapporto Chiesa-mondo trova allora una delle sue 

espressioni più chiare. Questa prospettiva non è certo esente da rischi, a causa 

dell'ambiguità connessa ai fenomeni di carattere storico, che si prestano tanto ad essere 

indirizzati verso il bene che a divenire una sorta di ostacolo, degli idoli.  
                                                                                                                                               
Roma, affermava che «è importante recuperare la dimensione profetica della Bibbia, che fa dell’evento 
singolo il luogo della manifestazione di Dio». La sintesi dell’intervento è consultabile in 
http://www.fttr.it/pls/fttr/V3_S2EW_CONSULTAZIONE.mostra_pagina?id_pagina=858. 
223 Secondo la fenomenologia blondeliana dell’azione, noi uomini «segniamo perennemente la nostra 
impronta nel contesto in cui viviamo», e con i nostri atti diamo origine a forme sociali sempre più ampie 
(famiglia, patria, umanità), perché solo nella società troviamo il concorso efficace di altri soggetti e 
volontà, che ci corrispondono con la libertà e la fiducia che noi offriamo loro: per un approfondimento 
sulla dimensione sociale della vita umana cfr. M. BLONDEL, L'azione, San Paolo, Cinisello Balsamo 
1993, 300-373; cfr. anche A. STECCANELLA, L’azione in M. Blondel e l’agire ecclesiale…, 544-548.   
224 Chenu scrive «in un periodo della storia in cui la socializzazione è il fenomeno principale ed 
universale del genere umano» (M.-D. CHENU, La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 28); 
l’interpretazione di tale fenomeno che egli ci offre è essenzialmente ottimistica, mentre sembra che nel 
tempo intercorso da allora tale ottimismo si sia notevolmente affievolito. Conserva e rafforza invece la 
propria attualità il rilievo attribuito alla dimensione di socializzazione che, segnata da fenomeni come la 
globalizzazione e le migrazioni di popoli, è oggi argomento scottante. 
225 Ibid., 26. 
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Si tratta però, contemporaneamente, di una visione feconda di chances positive 

per il cristiano, chiamato a discernere e valutare il reale, come afferma Chenu con 

espressione molto bella, «sous l'instinct de sa charité»226. L’esito potrà allora essere la 

scoperta, nel dialogo con il mondo, della diffusività dell’azione di Dio, operante con la 

Sua grazia anche al di fuori dei confini della Chiesa: «l'attualità del Vangelo passa 

infatti attraverso i  problemi degli uomini»227. 

Da questo quadro generale, tuttavia, sarebbe utile poter ricavare alcune 

indicazioni concrete, inerenti non solo l’individuazione, ma anche le modalità grazie 

alle quali promuovere un autentico discernimento intorno agli avvenimenti che 

incontriamo, come l’autore stesso afferma: «per dar corpo a questi segni, occorrerebbe 

stendere una sorta di inventario, in una diagnosi cordialmente attenta alle molteplici 

componenti tecniche ed umane della grande opera in via di esecuzione, la costruzione 

del mondo»228.  

Un simile tentativo si mostra difficilmente realizzabile, data la vastità  

dell’impresa e la variabilità del campo di indagine. Tuttavia Chenu indica un’altra 

direttrice intorno alla quale operare il discernimento: si tratta di distinguere gli eventi 

secondo l’ambito d’azione della grazia nell’economia divina229. 

Possiamo infatti considerare le realtà come promotrici del dinamismo della 

creazione (progressi tecnici, miglioramenti nella gestione delle risorse naturali, etc.), in 

quanto attraverso di esse l’uomo partecipa positivamente, sia pur come causa seconda, 

alla creazione continua del mondo, secondo il comando di Genesi230; d’altro canto, ci 

sono fenomeni che si inseriscono nell’economia dell’Incarnazione redentrice, poiché 

promuovono la crescita dell’umanità in direzione evangelica (riconoscimento dei diritti 

umani, promozione dei nuovi popoli, etc.). 

                                                 
226 M.-D. CHENU,  Les signes des temps…, 38. La traduzione italiana parla di un discernimento del 
cristiano  «mosso dall’istinto della sua carità», M.-D. CHENU, La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 
28. 
227 Ibid., 32. 
228 Ibid., 29.  
229 Cfr. ibid., 29-30.  
230 Cfr. Gn 1,28; 2,15. 
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In ogni caso, si tratta di saper interpretare precisi eventi storici come momenti 

comunicativi attraverso cui è possibile leggere il disegno di Dio, ed è appunto per 

questa loro peculiarità che è necessario assumere uno sguardo profetico231.  

Questo dato di fatto, ricondotto nel quadro della riflessione teologico-pratica che 

qui stiamo svolgendo, non semplifica il compito. Di norma, colui che si appresta a 

leggere i «segni dei tempi» per scoprirvi il kairòs e individuare il germe di risposta più 

adeguata a Dio, all’uomo, alla storia, è il teologo, il quale è chiamato a svolgere in una 

comunità anche un importante ruolo profetico, l’inveramento del quale, tuttavia, non si 

realizza immediatamente, né automaticamente. 

Potremmo chiederci allora: è possibile, in teologia pratica, riconoscere i «segni 

dei tempi» ad un livello secondo, attraverso un approccio di tipo fenomenico? Oppure 

sono talmente tanti i ‘segni’ indicati oggi che rischiamo di scambiare per ‘segno’ ciò 

che è solo un sintomo? O ancora, dobbiamo continuamente impegnarci per essere 

davvero persone in comunione affettuosa con le aspirazioni dei nostri popoli e quindi 

dare voce alla dimensione profetica delle nostre comunità? Qual è la via per farlo?  

Si apre quindi il problema del riconoscimento dei «segni dei tempi», a cui sarà 

necessario dedicare puntuale attenzione, ricordando che l’espressione prende il suo 

«senso forte e preciso» all’interno di una teologia concreta e storica, oltre che nel 

quadro della finalità stessa del concilio, attraverso cui la Chiesa cercava il poprio 

aggiornamento232. Occorrerà quindi anche verificare se una tale teologia ha 

effettivamente costituito l’alveo entro cui è stata cercata la comprensione della 

categoria233.  

 

 

                                                 
231 Cfr. ibid., 27. 
232 Ibid., 34.  
233 Anticipiamo che, secondo Colombo, la proposta di Chenu «avanzata sulla base della sua 
interpretazione rigorosa della categoria dei “segni dei tempi”, non venne accolta dalla costituzione 
conciliare nel suo svolgimento. Effettivamente non è facile ridurre a categoria rigorosa la nozione 
suggestiva di “segni dei tempi”, per cui essa resta obiettivamente aperta ad una pluralità d’interpretazioni 
e quindi fondamentalmente equivoca», G. COLOMBO, La ragione teologica…, 271. 
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3.3 LA COSTITUZIONE PASTORALE GAUDIUM ET SPES: I SIGNA 

TEMPORUM NEL TESTO DEFINITIVO 
 

Anche attraverso il rilievo conferito alla categoria di «segni dei tempi», il vivace 

confronto destinato a svilupparsi intorno allo schema XIII si inquadrava pienamente 

nella complessa questione del rapporto tra la Chiesa e il mondo, rapporto strutturato 

prevalentemente intorno al dialogo, come indicato da Paolo VI. Era però evidente che il 

tema, così spesso evocato in diverse sedi fin dalla genesi dell’idea stessa di indire il 

concilio, necessitava di un approfondimento teologico adeguato, più volte auspicato e 

che non mostrava di essere ancora stato realizzato.  

 

3.3.1 Lo schema XIII al primo esame dell’aula conciliare 

 

Lo schema cosiddetto di Zurigo fu la prima versione dello schema XIII a 

giungere nell’aula conciliare. La sua presentazione costituiva, come abbiamo visto, una 

sorta di operazione preventiva234: i membri della sottocommissione centrale sapevano 

bene di dover apportare notevoli ritocchi al documento, e di tale consapevolezza 

cercavano di rendere edotti i padri, coinvolgendoli a pieno titolo nell’opera di 

perfezionamento235. Tuttavia questo non risparmiò severe critiche allo schema, sia da 

parte di alcuni vescovi che di membri della segreteria generale, che avevano sollevato 

perplessità in particolare intorno alla natura degli Annexa, che costituivano un’assoluta 

novità236.   

                                                 
234 Cfr. supra, § 3.1.6. 
235 Nella Relatio di mons. Guano che accompagnava il testo dello schema, sottoposto all’esame dei padri 
conciliari durante la 105° congregazione generale del 20 ottobre 1964, leggiamo: «Textus, quem vobis, 
Patres Conciliares, exihibemus certe nec ipsis nostris desideriis plene satisfacit; sperantur numerosae 
emendationes et ulteriores progressus, et quoad efficaciorem expositionem theologicam, et quoad 
universaliorem  perscrutationem et iudicium signorum temporum, et quoad … intelligibilitatem 
claritatemque styli et linguae […]. His non ostantibus, nobis videtur retinenda esse et generatim 
argumenta ac structuram quae proponuntur, et spiritum quo totum schema animatur; propterea textum 
servire posse ut basim discussionis conciliaris», AS III/5, 203-214, qui 213. 
236 «Liceat nunc breviter de Annexis rationem reddere. […] Commissio mixta plenaria in sua coadiutione 
die 13 huius mensis habita, iterans eaquae iam in sessionibus praecedentibus statuerat, praesertim mense 
iunio preterito, haec declaravit et edixit: a) Annexa prouti iacent exarata sunt, de mandato ipsius 
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In ogni caso si trattava di uno snodo molto importante per il concilio: fino a quel 

momento i diversi temi implicati nel rapporto tra la Chiesa e il mondo erano stati 

oggetto di discussione solo all’interno delle varie commissioni, mentre i padri avevano 

riflettuto prevalentemente intorno all’ecclesiologia ad intra. Il passaggio dello schema 

XIII all’esame dell’aula rappresentava «il tentativo più serio […] di rispondere 

all’originaria intenzione di Giovanni XXIII che il concilio avesse un carattere 

pastorale»237.   

Nello schema così come proposto in aula, precisava Guano, non si perseguiva 

una sitematizzazione dottrinale completa in merito ai rapporti tra la Chiesa e il mondo, 

quanto piuttosto la promozione sempre maggiore di un concreto dialogo con tutti gli 

uomini, in ascolto delle loro aspirazioni e dei loro problemi, per mostrare cosa ne 

pensasse la Chiesa e come, partecipando in pienezza al progredire della nostra storia, 

essa potesse e volesse contribuire alla loro soluzione238.  

Il proemio, che delineava i parametri della proposta, comprendeva quattro 

numeri: dopo l’incipit, un paragrafo sulla Chiesa chiamata a scrutare i «segni dei 

tempi», quindi l’indirizzo universale dello schema e infine il riferimento ultimo a 

Cristo, luce del mondo. Nel secondo numero veniva attribuita una grande enfasi al 

significato dei «segni dei tempi», attraverso i quali si manifestava la voce di Dio, così 

come l’invocazione o il rifiuto dell’uomo. Era quindi importante prestarvi ascolto, per 

scoprire come le opportunità e le miserie del presente costituissero occasioni per dare 

                                                                                                                                               
Commissionis, a Subcommissionibus mixtis pro unoquoque Annexo statutis; b) ipsa Annexa sub 
responsabilitate uniusquiusque Subcommissionis prostant; c) Annexa non proponuntur discussioni et 
deliberationi Concilii; d) sed a Commissione Patribus praebentur tamquam adiumenta (instrumenta 
laboris) pro studio nostri schematis; e) Commissio iterum sibi proponit quod iam in votis fuerat, scilicet 
de textu Annexorum, quando fieri poterit, disserere et deliberare», ibid., 212.  Per l’oggetto degli Annexa 
cfr. supra, nota 108; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 389-398; A.A. V.V., 
Storia del Concilio Vaticano II, 4…, 293-417, in partic. 298, testi che forniscono anche una esauriente 
analisi dei numerosi travagli precedenti e contemporanei la presentazione in aula dello schema XIII.  
237 A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 4…, 293.  
238 La Relatio di Guano sulle ragioni che avevano condotto allo schema è in AS III/5, 142-146; la 
presentazione dello stesso in AS III/5, 203-214. Nel suo intervento, Guano mise in risalto «l’urgente 
necessità» dello schema, che rappresentava il tentativo conciliare di colmare «l’abisso» di vicendevole 
ignoranza, diffidenza, quasi ostilità che si era scavato tra la Chiesa e il mondo moderno. Lo schema 
avrebbe potuto costituire un segno e uno strumento del nuovo atteggiamento di dialogo reciproco: cfr. M. 
G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione, in G. BARAÚNA (a cura), La Chiesa nel mondo di oggi..., 
148; cfr. anche R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 77, secondo il quale è il Concilio in sé 
ad essere segno.   
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volto concreto al mandato della carità239: non si trattava di sviluppare una teologia 

generale in merito alle realtà temporali, quanto di avvicinare tali realtà alla luce della 

teologia, sia speculativa, chiamata ad interpretarle, sia pratica, per offrire norme 

all’agire cristiano in ciascuna situazione240.   

Il discernimento dei «segni dei tempi», in questa prospettiva, era concepito come 

una sorta di mediazione, esercizio della ricerca inerente i tempi e i modi più adeguati 

per dare corpo al dettato evangelico, «punto di aggancio» tra il piano fenomenico e 

quello teologico241.  

Il confronto fu lungo ed intenso, segnato da alcuni momenti drammatici242. 

Furono coinvolti attivamente molti padri e alcuni laici, che fecero pervenire due 

interventi in forma scritta; le osservazioni e le critiche, anche molto aspre,  furono 

numerosissime243: il risultato, dopo quasi tre settimane di lavori, si sarebbe 

concretizzato in più di ottocento pagine di osservazioni.   

Durante la discussione sul primo capitolo il tema dei «segni dei tempi» emerse 

più volte, relativamente ai motivi che ne avevano caratterizzato l’approfondimento 

durante tutto il periodo di preparazione244. Tornava il rilievo in merito all’imprecisione 

nel trattare il rapporto tra natura e soprannatura, si sottolineava come occorresse definire 

bene che cosa si intendesse parlando di ‘mondo’ con la complessità che lo 

caratterizzava, si avvertiva l’urgenza di mantenere il riferimento biblico, pena il 

                                                 
239 «In voce ergo temporis vocem Dei audire oportet ita ut in luce fidei praesentes opportunitates et 
miseriae hominum conscientiis concretum caritatis mandatum adumbrent», AS III/5 117.  
240 «Non agitur de theologia generali de rebus temporalibus, sed potius de actuali realitate in lumine 
theologiae; sive theologiae speculativae, quae huius temporis realitatem interpretatur, sive theologiae 
practicae quae normas praebet ad actionem christianamin hac ipsa situatione», UNDA-CMCG 4/05, Nota 
Subcommissionis: De Natura Huius Schematis et de criteriis in eo adlaborando adhibitis. 
241 Cfr. AS III/5, 145-146; cfr. anche A. ACERBI, Chiesa e democrazia: da Leone XIII al Vaticano II, Vita 
e Pensiero, Milano 1991, 296-297; 306. 
242 Ricordiamo solo incidentalmente tutta la discussione sul quarto capitolo, particolarmente intensa in 
merito ai problemi del matrimonio e della guerra: cfr. H. DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione 
pastorale..., 44-45; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 432-458; un cenno merita il citato 
attacco alla posizione di Häring: cfr. supra, § 3.1.6, nota 116. 
243 Secondo De Riedmatten, le critiche «piovvero a valanga», anche da parte di vescovi non 
pregiudizialmente ostili, come Lercaro: cfr. H. DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale..., 44-
45. 
244 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 468. 
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ricadere, attraverso la categoria, in un approccio sociologico e superficiale245: «ma i 

“segni dei tempi”, qualcuno faceva notare, sono riconoscibili solo nella fede; se si fosse 

evitato di menzionarli, allora la presentazione del mondo d'oggi sarebbe stata 

schiettamente fenomenica»246.  

Il 23 ottobre lo schema veniva accettato, a larga maggioranza, come «base di 

discussione»247; al termine dei lavori, il 10 novembre, risultava però chiaro come 

individuare i criteri di revisione, tra la molteplicità di stimoli giunti dai padri, non 

sarebbe stato certo facile: nell’esposizione riassuntiva finale mons. McGrath 

riconosceva che le numerosissime osservazioni inerenti lo scopo, lo stile e 

l’organizzazione interna, oltre che i temi di più urgente trattazione, erano un chiaro 

segnale delle difficoltà che lo schema aveva incontrato e doveva ancora superare per 

riuscire ad esprimere adeguatamente, alla luce del Vangelo, la voce della Chiesa. 

Nonostante questo, si riteneva più opportuno procedere ad una profonda revisione del 

testo piuttosto che ad una sua riformulazione ex novo248.  

 

3.3.2  Verso lo schema di Ariccia  

 

Immediatamente dopo la conclusione del dibattito in aula, riprendevano gli 

incontri della commissione mista, che condussero ad una revisione del testo ancora più 

profonda di quanto suggerito dai padri. Il primo passo in questa direzione è 

                                                 
245 Cfr. A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 4…, 312; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo 
moderno..., 420-421. 
246 A. ACERBI, Chiesa e democrazia…, 305. De Riedmatten annota che Guano «si sforzò di dare una 
descrizione del contenuto dell’espressione ‘il mondo’» ( H. DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione 
pastorale..., 44, corsivo mio); i termini usati da Guano furono i seguenti: «Quoad “mundum”: Agitur de 
universo et hominum familia in sua unitate et diversitate», AS III/5, 208; per un ampliamento cfr. più 
avanti.  
247 «Fere omnes textum declaraverunt acceptandum ut basim discussionis […]», AS III/5, 403. La 
decisione dei padri corrispondeva a quanto anticipato, il giorno precedente la presentazione in aula, in una 
nota redatta da mons. Etchegary a nome di venticinque vescovi e fatta pervenire al card. Suenens. 
Glorieux scrive in proposito: «Eodem die Secretarius Commissionis De Apostolatu Laicorum Cardinali 
Suenens notum faciebat certum numerus observationum ad schema 13 spectantium, in nomine 25 
Episcoporum factarum, quae per R.D. Etchegary sunt relatae. Iuxta principalem tesi observationum 
oportet schema acceptare tamquam basis disceptationum, hoc tamen necessitatem quartae Sessionis 
actualem facit, quae sinat, ut schema denique terminetur», GLORIEUX, Historia, 114 ; Glorieux riporta 
sinteticamente le vicende della discussione in aula in ibid., 113-122. 
248 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 80-81. 



 

 191

riconoscibile nella scelta di incrementare il numero degli appartenenti alla 

sottocommissione centrale, che in tal modo si arricchiva in autorevolezza ed 

importanza, esprimendo contestualmente la volontà di conferire ai lavori un respiro 

ancora più ampio249: gli incontri della sottocommissione ripresero sollecitamente, nella 

consapevolezza che gli stimoli pervenuti dal dibattito conciliare chiedevano una 

rielaborazone attenta e precisa250. 

 

3.3.2.1 Nuove coordinate per l’elaborazione: la sottocommissione De 

conspectu generali  

Häring aveva aperto la prima riunione della sottocommissione centrale, il 17 

novembre, illustrando sinteticamente le maggiori osservazioni dei padri e aveva indicato 

alcune possibili direttrici per la rielaborazione, ponendo dei rilievi particolarmente 

interessanti251. La sua relazione si strutturava intorno a quattro dimensioni che erano 

state diversamente toccate in aula: 1. i problemi generali, soggiacenti l’intero schema; 2.  

i problemi inerenti lo stile della scrittura; 3. la materia trattata; 4. l’ordine in cui disporre 

gli argomenti.  

Tra i vari problemi generali, il primo ad essere sottolineato riguardava la 

questione del rapporto tra ordine naturale e soprannaturale, sollevata nuovamente dai 

padri; ad esso collegata, la domanda intorno al modo in cui fosse possibile «applicare» 

la legge evangelica alle realtà temporali; «più e più volte» tornava la richiesta che la 

visione globale dello schema avesse carattere storico, mostrando il radicamento della 

Chiesa nella storia umana252; il testo poneva «in modo nuovo e più acuto» il problema 

del rapporto tra fede e ragione, che non era questione meramente teoretica, ma si 

mostrava strettamente legata alla dimensione pastorale.  

                                                 
249 Cfr. GLORIEUX, Historia, 121; R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 81-87; G. TURBANTI, 
Un concilio per il mondo moderno..., 471-481. 
250 Lo svolgimento di questa prima riunione e delle successive (17, 19 e 20 novembre) è verbalizzato in 
GLORIEUX, Historia, 123-133. 
251 La relazione sintetica di Häring è in UNDA-CMCG 3/02,  Relatio die 18/XI/1964 habita et deinde 
amplificata - B. Haring 1964/1118. 
252 «Iterum atque iterum postulatur, ut tota visio sit historica et quidem quoad naturam et missionem 
historicam hominis et societatis humanae et quoad insertionem Ecclesiae in historiam humanam», 
UNDA-CMCG 3/02,  Relatio die 18/XI/1964…, 2. 
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Dopo aver sollevato, nel secondo punto, la questione dello stile che doveva 

essere migliorato in funzione del dialogo con il mondo moderno, Häring illustrava il 

terzo punto, concernente la materia trattata. Nel constatare come, in linea generale, 

prevalesse l’impressione che la selezione dei temi fosse stata soddisfacente, si 

accoglievano le provocazioni di coloro che desideravano, tra l’altro: una teologia 

sistematica delle realtà terrestri; una esplicita theologia mundi e una definizione del 

termine «mondo»; una descrizione della situazione religiosa contemporanea che 

affrontasse il problema dell’ateismo. E’ molto significativo rilevare che qui, appunto in 

relazione alla materia, veniva dedicata una specifica attenzione ai «segni dei tempi»: la 

dimensione entro la quale venivano collocati si manteneva fenomenica, la ricerca 

verteva intorno alla loro descrizione, ai criteri attraverso i quali individuarli, alla 

prospettiva più adatta per interpretarli, se attraverso un discorso sociologico a sé stante 

o semplicemente in quanto domande poste dal mondo alla Chiesa253. In ogni caso, in 

riferimento al quarto punto inerente la redistribuzione degli argomenti, si suggeriva di 

collocare la categoria all’inizio dello schema, con funzione introduttiva. 

A tale scopo veniva confermata l’istituzione della sottocommissione sui «segni 

dei tempi»; le veniva affidata la redazione di un conspectus generalis che avrebbe 

avuto, accanto alla valenza introduttiva, il compito di delineare la prospettiva globale 

dello schema. Sarebbe stato composto, oltre che da McGrath, da Fernandes, Zoa, 

Satoshi Nagae, Larraín Errázuruz, ma potevano prendervi parte liberamente anche altri 

vescovi. In seguito a questo preciso incarico, il gruppo avrebbe poi cambiato la propria 

denominazione in sottocommissione De conspectu generali254.    

L’approfondimento teologico veniva affidato alla sottocommissione dottrinale, 

anch’essa confermata nelle proprie funzioni: composta da  Wojtyła, Gonzáles Moralejo, 

                                                 
253 «Plura desiderantur quoad descriptionem et discretionem “signorum temporis”: debetne esse descriptio 
quodammodo in se sistens, vel solummodo expositio quaestionum, quas habeat mundus hodiernus ad 
Ecclesiam?», UNDA-CMCG 3/02,  Relatio die 18/XI/1964…, 4; cfr. anche GLORIEUX, Historia, 124-125. 
254 Cfr. GLORIEUX, Historia, 128-129; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 477-478; 505. 
Sappiamo, da una lettera di McGrath a Glorieux, che la sottocommissione si premurò di allargare 
ulteriormente il proprio orizzonte di riflessione, scrivendo ad alcuni periti e coinvolgendo direttamente 
nelle riunioni due laici, M. Ryan in qualità di esperto della situazione dell’India e dell’Africa, e la signora 
B. Ward, una nota economista: cfr. UNDA-CMCG 3/02, McGrath to Glorieux, 23 Nov. 1964 (2) 
1964/1123. 
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Garrone e Poma, avrebbe dovuto rivedere dal punto di vista teologico l’intero schema, 

in particolare i primi tre capitoli e gli aspetti dottrinali del quarto.  

Ancora una volta emergeva la difficile integrazione delle dimensioni teoretica e 

pratica, il superamento della cui distinzione avveniva più spesso nella prassi, attraverso 

il confronto continuo tra i membri delle commissioni, che a livello riflesso. In ogni caso, 

i criteri generali individuati per l’azione dei diversi gruppi di lavoro chiedevano di 

partire dalle situazioni concrete, per formulare quindi un giudizio alla luce del Vangelo 

e della Tradizione, giungendo infine ad individuare  orientamenti concreti per la 

prassi255. 

Infine i cinque gruppi che avevano realizzato gli Annexa erano chiamati a 

rielaborarli, mentre il compito di conferire unità e coerenza ai diversi contributi era 

affidato ad un comitato di redazione, composto da Haubtmann che affiancava Häring in 

veste di segretario, Hirschmann, Tucci e Moeller; la supervisione finale sarebbe stata 

affidata a Philips256. 

 

3.3.2.2 Il lavoro del comitato di redazione: il testo di Haubtmann 

Secondo il piano di lavoro stabilito nel mese di dicembre, una sessione speciale  

di discussione avrebbe dovuto aver luogo ad inizio febbraio del 1965, con lo scopo di 

sottoporre il testo rivisto, già entro marzo, alla commissione di coordinamento, per poi  

trasmetterlo ai padri per le loro osservazioni prima del 15 maggio e, una volta 

perfezionato dalla commissione mista in sede plenaria a giugno, essere terminato entro 

il mese di luglio 1965257. In realtà il 30 dicembre i cardinali Cento ed Ottaviani, 

                                                 
255 «On demandait aux diverses sous-commission, comme méthode générale, de partir de situations 
concrete, pour formuler ensuite un jugement à la lumière de l’Évangile et de la tradition catholique, 
depuis les Pères de l’Église jusqu’aux documents contemporains du Magistère, et indiquer enfin les 
orientations concrete d’action, c’est-à-dire l’aspect pastoral», R. TUCCI, Introduction historique et 
doctrinale..., 84. I medesimi criteri sono in AS IV/3, 107-112, che riporta il testo del Compte-rendu delle 
riunioni di novembre, inviato ai membri della sottocommissione centrale. Rileviamo che, in tal modo, il 
metodo teologico-pratico, con la dinamica prassi-teoria-prassi, andava caratterizzando l’intero documento 
e non solo il lavoro di alcune sottocommissioni: cfr. quanto detto supra, § 3.1.5.3, nota 107.   
256 Cfr. M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 149; R. TUCCI, Introduction historique et 
doctrinale..., 83-84; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 478-487, in cui troviamo anche 
alcune note in merito al  ruolo del p. Häring e all’effettivo alleggerimento delle sue responsabilità per lo 
schema.    
257 Cfr. GLORIEUX, Historia, 133-134 ; R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 84-87. 
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presidenti della commissione mista, parteciparono ad un incontro della commissione di 

coordinamento in cui i tempi di rielaborazione vennero notevolmente abbreviati: si 

stabiliva che lo schema dovesse essere distribuito ai padri per le ultime osservazioni 

entro il mese di marzo, in modo da poter essere steso in forma definitiva i primi giorni 

di giugno. Si raccomandava, preconizzando che la discussione in Concilio sarebbe stata 

breve e circoscritta alle modifiche principali, che il testo fosse sintetico e si limitasse a 

trattare gli aspetti più caratteristici, già affrontati nella discussione in aula. Ciò 

nonostante, si chiedeva che gli elementi più importanti degli Annexa  venissero integrati 

nel testo258. 

Su tali basi Haubtmann si mise all’opera, preparando un testo che avrebbe 

costituito la bozza su cui strutturare l’incontro di febbraio:  

 

«lo schema preparato da Haubtmann era in effeti il frutto del confronto tra il testo 

discusso in aula, le osservazioni emerse nella discussione dei padri e negli intervnti 

scritti, le indicazioni fornite dalla commissione mista, le proposte del comitato di 

redazione, quelle della sottocommissione teologica e della sottocommissione per i 

“segni dei tempi” e infine le molteplici consultazioni intraprese tra dicembre e 

gennaio»259. 

 

Il progetto di Haubtmann si strutturava in due parti, di cui veniva sviluppata 

però solo la prima, costituita da un proemio, un primo capitolo che tratteggiava una 

«Vue d’ensemble» sulla condizione dell’uomo moderno, un secondo capitolo che 

considerava la vocazione dell’uomo nell’universo, un terzo capitolo di carattere 

antropologico inerente l’uomo nella società. La seconda parte, tratteggiata nelle sue 

linee generali, avrebbe dovuto essere dedicata ai problemi concreti, ampliando il quarto 

capitolo dello schema di Zurigo con il risultato dei lavori delle sottocommissioni che si 

occupavano degli Annexa260. 

                                                 
258 Cfr. GLORIEUX, Historia, 135. 
259 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 498. 
260 Il testo Haubtmann, che riporta le annotazioni manoscritte di McGrath, è in UNDA-CMCG 
1/01, Schema XIII 1965/0201; in esso, al n. 3, troviamo la descrizione del piano dell’opera; per una sintesi 
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Nonostante Haubtmann avesse lavorato integrando anche il contributo dei lavori 

di settembre-ottobre della sottocommissione sui «segni dei tempi», è quantomeno 

curioso che nel testo l’espressione non compaia mai esplicitamente, né venga dato 

particolare rilievo alla categoria di segno261. Cogliamo chiaramente questa singolarità 

nel passo in cui si delinea il piano di lavoro:  

 

«il primo passo è cercare di conoscere e comprendere l’universo in cui viviamo. Si 

indicheranno quindi un certo numero di tratti che, secondo il parere di persone 

competenti, paiono marcare più profondamente la nostra epoca e preannunciare il futuro 

( I – I ). Quindi ci si sforzerà di chiarire questa situazione alla luce della Rivelazione: 

qual è il disegno di Dio su questo universo in perpetuo divenire? Qual è il ruolo 

dell’uomo nel posto in cui si trova? Come sviluppare la personalità umana in una 

società via via più socializzata? ( I – II ). A quale titolo la Chiesa interviene in tutti 

questi problemi? ( I – III )»262. 

 

Invece fin dall’introduzione il redattore si premurava di chiarire che cosa si 

intendesse parlando di ‘mondo’:  

 

«attraverso questa parola “mondo” noi intendiamo qui da una parte i cieli e la terra, 

l’universo creato da Dio, dall’altra parte l’insieme della famiglia umana, di cui tutti i 

membri sono segnati dal peccato originale, per i quali il Cristo si è consegnato ed è 

risuscitato, e che sono tutti chiamati a una sola e medesima vocazione divina. In una 

                                                                                                                                               
globale del contenuto cfr. anche R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 88-89; G. TURBANTI, 
Un concilio per il mondo moderno..., 497-502.  
261 Turbanti annota che Haubtmann aveva ricevuto il resoconto dei lavori della sottocommissione sui 
«segni dei tempi»: cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 490; è probabile che si tratti 
del documento UNDA-CMCG 2/02, Synthese des travaux…, cit., che era stato distribuito al termine degli 
incontri della sottocommissione suddetta; cfr. supra, § 3.2.1.11. 
262 «La première des choses est de chercher à connaître et à comprendre l’univers dans lequel nous 
vivons. On indiquera donc un certain nombre de traits qui, de l’avis des hommes compétents, semblent 
marquer plus profondément notre époque et announcer l’avenir (I-I). Puis on s’efforcera d’éclairer cette 
situation à la lumière de la Révélation: quel est le dessein de Dieu sur cet univers en perpetue devenir? 
Quel est le rôle de l’homme à son endroit? Comment développer la personnalité humaine dans une société 
de plus en plus socialisée? (I-II). A quel titre l’Eglise intervient-elle dans tous ces problèmes? (I-III)», 
UNDA-CMCG 1/01, Schema XIII…, cit.. 
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parola, il mondo di cui parliamo è questo mondo che, nonostante sia nel peccato, è stato 

tanto amato da Dio da donargli il proprio unico Figlio»263.  

 

In ogni caso il testo fu inizialmente accolto con favore: Congar lo considerava 

migliore del testo di Zurigo, sia nel tono generale che nella dimensione dottrinale, 

ancora incompleta ma significativamente integrata nel contesto delle realtà umane, «più 

teologico in actu exercito che in actu signato»264.  

 

3.3.3 Tra Ariccia e Roma: “L’Église dans le monde de ce temps” 

  

La sessione di lavoro che si apriva ad Ariccia il 31 gennaio avrebbe costituito, 

per varie ragioni, un momento estremamente importante, non solo per l’elaborazione 

dello schema XIII, ma anche per alcune significative prassi che avrebbero preso corpo 

in quella sede. L’originalità del metodo di lavoro adottato si manifestò con evidenza 

innanzitutto attraverso il numero dei partecipanti: erano presenti trenta vescovi, 

trentacinque periti, diciassette laici, più i due segretari e i tre addetti alla segreteria. Un 

totale di ottantasette persone chiamate a cooperare in una sessione di lavoro più simile 

ad un convegno265. Ciò nonostante, almeno due elementi contribuirono a promuovere la 

fecondità della loro azione: in primo luogo il clima instauratosi tra i partecipanti, che i 

testimoni diretti descrivono come spiritualmente intenso, cordiale, attento, quasi una 

atmosfera di «lavoro consacrato»266; in secondo luogo il fatto che l’organizzazione 

soggiacente fosse buona, e prevedesse che i venticinque membri della sottocommissione 

                                                 
263 «Par ce mot “monde”, nous entendons ici, d’une part les cieux et la terre, l’univers créé par Dieu, et 
d’autre part l’ensemble de la famille humaine, dont tous les membres sont marqués du péché d’origine, 
pour lesquels le Christ s’est livré et est ressuscité, et qui sont tous appelés à une seule et même vocation 
divine. En un mot, le monde dont nous parlons est ce monde qui, bien que posé dans le péché, a été tant 
aimé de Dieu qu’Il lui a donné son Fils unique», UNDA-CMCG 1/01, Schema XIII…, cit.. 
264 CONGAR, Diario, 2, 255. 
265 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 502, che sottolinea come invece a Zurigo ci 
fossero solo diciassette persone. I numeri dei presenti ad Ariccia riportati da McGrath, De Riedmatten e 
Tucci sono leggermente diversi, il totale però non cambia: cfr. H. DE RIEDMATTEN, Storia della 
costituzione pastorale..., 48; M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 150; R. TUCCI, 
Introduction historique et doctrinale..., 87-88; Tucci sottolinea anche la presenza, tra i periti laici, di sei 
donne, due delle quali religiose. 
266 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., cit.; M. G. MCGRATH, Note storiche sulla 
Costituzione…, cit.. 
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centrale si distribuissero equamente tra i vari gruppi di ricerca, che  in tal modo 

divennero quasi elementi interni di un unico organismo, garantendo unitarietà e 

coerenza all’elaborazione dello schema. Il lavoro fu suddiviso tra le due 

sottocommissioni maggiori, dottrinale e De conspectu generali  (o per i «segni dei 

tempi»), e le cinque sottocommissioni chiamate a rielaborare gli Annexa. L’estrazione 

geografico-culturale dei partecipanti era poi variegata, nella consapevole ricerca di una 

prospettiva per quanto possibile universale. Inoltre anche la presenza dei laici, più 

corposa di quanto avvenuto fino a quel momento, costituiva un elemento incoraggiante; 

in questo senso però «Ariccia rappresentava solo un piccolo inizio, una sorta di 

breccia»267. Il lavoro di dialogo e collaborazione doveva ancora essere incrementato. 

 

3.3.3.1 La difficile integrazione di due prospettive complementari, dottrinale e 

storica 

Il testo di Haubtmann, una volta esaminato attentamente, aveva suscitato alcune  

perplessità legate alla marcata differenza rispetto allo schema di Zurigo, che pure nella 

sessione conciliare era stato indicato come base di lavoro. Inoltre era intervenuta la 

sollecitazione da parte dell’episcopato polacco, tramite Wojtyła, affinchè il problema 

dell’ateismo assumesse un maggior rilievo268. In ogni caso si decise di accoglierlo come 

testo ufficiale, pur con le opportune modifiche. In effetti i temi trattati erano gli stessi, e 

le notevoli differenze stilistiche e strutturali rispetto alla versione precedente erano 

pienamente giustificate dal grande numero di eccezioni sollevate in sede conciliare. 

Inoltre era un testo che conservava uno sguardo positivo nei confronti del reale e 

manteneva vivo il tentativo di dialogo con il mondo moderno.  

                                                 
267 M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 151, che più avanti recita: «tuttavia, l’evidente 
mancanza di rapporti fra il Concilio e i più qualificati esperti laici nel campo delle arti e delle scienze creò 
un serio problema durante tutta la storia dello Schema 13. È da sperare che la costituzione stessa, ormai 
pubblicata, riesca a superare, grazie alla sua particolare insistenza su questo punto, questa situazione, che 
indica in modo assai tipico l’abisso che divide la Chiesa da quel mondo che pur essa vorrebbe 
abbracciare». 
268 In effetti Wojtyła aveva riproposto il testo polacco, alternativo sia allo schema di Zurigo che al testo 
Haubtamnn (cfr. supra, § 3.2.1.3). Questa sottolineatura ci consente di cogliere la diversità delle 
prospettive tra un lavoro contemporaneo e le ricostruzioni di prima mano proposte da McGrath, De 
Riedmatten e Tucci, che non registrano il ruolo svolto da Wojtyła ad Ariccia, in particolare per il rilievo 
da conferire al problema dell’ateismo, come invece avviene nei commenti recenti (cfr. p. es. G. 
TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 502-520; A. ACERBI, Chiesa e democrazia…, 308-309).  
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Nella riscrittura della prima parte erano coinvolte a diverso titolo sia la 

sottocommissione dottrinale che la sottocommissione De conspectu generali. La «Vue 

d’ensemble» sul mondo moderno, che costituiva il primo capitolo, integrava infatti al 

suo interno tanto i grandi temi dottrinali che il contributo di carattere storico intorno al 

quale rifletteva, ormai da lungo tempo, il gruppo di lavoro guidato da McGrath. Durante 

la settimana le due sottocommissioni si incontrarono alcune volte, in un confronto che 

non mancò di sollevare delle difficoltà.  

La bozza orientativa del conspectus generalis, elaborata inizialmente dalla 

relativa sottocommissione, rispecchiava in pieno le linee di sviluppo individuate al 

termine dei lavori del settembre-ottobre precedenti269. Il primo nodo da dipanare ineriva 

le critiche che esso aveva suscitato riguardo alla prospettiva adottata, ancora troppo 

occidentale, e al peso che veniva attribuito alla dimensione materiale, che pareva non 

solo condizionare ma quasi determinare i nuovi sviluppi socio-culturali270.  

D’altro canto nello schema Haubtmann il ruolo riservato alla categoria di «segni 

dei tempi» non era significativo, come abbiamo visto, e il quadro generale della 

situazione non rivestiva una funzione adeguata, rimanendo incluso in un primo capitolo 

di carattere generale, ancora poco incisivo. In seguito ai rilievi sollevati a tale proposito, 

e alla collaborazione con la sottocommissione De conspectu generali, alcuni giorni 

dopo Haubtmann presentava un testo ancora provvisorio, che teneva conto delle diverse 

osservazioni: in esso si dedicava uno spazio al tema dell’ateismo, veniva posto in risalto 

il ruolo solidale della Chiesa con il mondo e soprattutto si sottolineava come, al centro 

                                                 
269 Cfr. UNDA-CMCG 1/02, Projet de texte, "L' Eglise dans le Monde Actuel" (the work of 
Subcommission I) with critique in English, in cui, in una nota apposta al titolo, leggiamo: «ce texte est le 
fruit d’un premier travail de la sous-commission I, chargée de rédiger un “conspectus generalis mundi 
hodierni” devant servir d’orientation  à l’élaboration du schéma 13 et plus particulièrement de base à la 
rédaction du proemium et des introductions de la deuxième partie du schéma».  
270 Cfr. UNDA-CMCG 1/02, Projet de texte, "L' Eglise dans le Monde Actuel"…, cit.: il testo riporta in 
appendice alcune critiche (sollevate probabilmente da M. Ryan, esperto della situazione indiana ed 
africana), in cui si rilevava come la ricerca fosse ancora caratterizzata da una prospettiva troppo 
occidentale, e si sottolineva il rischio di un certo materialismo, «as if the whole human culture was not 
merely “conditioned” but “determined” by material and economic factors» (ibid.); cfr. anche CONGAR, 
Diario, 2, 258-259; alcune osservazioni per la revisione dello schema sono poi in UNDA-CMCG 1/04,  
Observationes Commissionis Conspectus Generalis. 
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di ogni considerazione, si intendesse porre l’uomo nella sua globalità271; anche la 

prospettiva redazionale era stata corretta secondo le indicazioni delle due 

sottocommissioni, che avevano convenuto sull’opportunità che al conspectus generalis 

fosse riservata una funzione precisa, distinta dal prosieguo dello schema, «una sorta di 

introduzione all’intero trattato»272.  

Questa presa di posizione costituiva un’ulteriore conferma del cambiamento 

metodologico che avrebbe caratterizzato la costituzione pastorale, come più volte 

sottolineato: nonostante la difficoltà nell’integrare le due prospettive, dottrinale e 

storica, si ripresentasse continuamente, le scelte concrete si muovevano in direzione del 

suo superamento.   

Al termine di una intensa settimana di confronti, lo schema XIII aveva assunto 

questa scansione: dopo il proemio, il conspectus generalis introduttivo a tutto lo 

schema; quindi la prima parte, con i capitoli I. Vocazione della persona umana; II. 

L’uomo nella comunità umana; III. L’uomo nell’universo; IV. La missione della Chiesa 

nel mondo contemporaneo; a seguire la seconda parte, con i capitoli tematici sulla 

persona umana, il matrimonio e la famiglia, la promozione della cultura, la vita 

economica e sociale, un nuovo, breve capitolo sulla vita politica e infine il capitolo sulla 

costruzione della  pace273.  

 

3.3.3.2 La sessione romana  

Subito dopo la proficua settimana di Ariccia, i membri della sottocommissione 

centrale tennero una sessione di lavoro più ristretta, a Roma, con lo scopo di realizzare 

una revisione complessiva del testo274. In un primo momento il clima dominante gli 

                                                 
271 «C’est donc l’homme et l’homme tout entier qui sera au centre des considérations qui vont suivre», 
UNDA-CMCG 1/02,  Schema XIII, Introduction (p. 3 is missing), 2. 
272 Il conspectus generalis «[…] devait occuper une place distincte de la suite du texte, devenir comme 
une sorte d’introduction au traité tout entier […]», R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 90. 
273 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 91. 
274 Cfr. l’ampia relazione sugli incontri in GLORIEUX, Historia, 137-176, in cui è riportato l’elenco dei 
presenti al primo incontro: Cento, Guano, Seper, Garrone, Ancel, Charue, Dearden, Schoeffer, Poma, 
McGrath, Butler, Hengsbach, Fernandez Condé, Larrain, Blomjus, Wojtyła, Fernandes, Gonzales 
Moralejo, Zoa, Nagae, Quadri, oltre a diversi periti e a sr. Mary Luke; incontriamo nei giorni successivi 
anche i nomi di Philips, Wright, Calvez, Thils, Ménager e di Tromp, Häring, Daniélou e Congar (ibid.); 
cfr. anche R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 92-93. 
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incontri fu di sottile disagio275: i capitoli della prima parte non erano ancora del tutto 

pronti, la sottocommissione intraprese l’esame dei capitoli della seconda parte, già 

disponibili, ma non nel loro ordine. In tal modo veniva a mancare la possibilità di 

acquisire uno sguardo complessivo ed organico sullo schema e anche il confronto ne 

risentiva, mostrando una frammentarietà che fu anche notevole. Solo verso il termine 

dei lavori, una volta intervenuta la discussione sui capitoli dottrinali, si giunse a 

riconoscerne almeno in parte la logica e il valore globale.  

 Quando, il 10 febbraio, fu introdotto il confronto sul conspectus generalis, 

McGrath espresse il proprio disappunto per la discrepanza tra il notevole lavoro della 

sottocommissione da lui guidata e le tracce che se ne potevano reperire nel testo di 

Haubtmann276. In particolare, la categoria di «segni dei tempi» non era adeguatamente 

recepita: il lemma era scomparso e la sostanza di riferimento era indebolita277. Al 

termine dell’incontro si decise di affidare l’onere di una nuova versione a Tucci e 

Folliet, che già il 12 febbraio, durante la seduta pomeridiana finale, presentavano la loro 

stesura De hominis condicione in mundo hodierno, che conservava alcuni limiti 

(tendenza al pessimismo, allo stile sociologico, insieme alla mancanza di alcuni 

problemi importanti dal punto di vista filosofico) ma che fu comunque accettata in linea 

                                                 
275 McGrath annota: «il testo di Ariccia fu presentato, discusso ed approvato nelle laboriose e tediose 
sessioni della Commissione plenaria mista, tenutesi nel corso della settimana successiva (8-13 febbraio 
1965)», M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 152; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio 
per il mondo moderno..., 542-545. 
276 Una interessante analisi dei motivi per cui la categoria era stata accantonata è reperibile in un articolo 
di Mieth, che ne individua la ragione nella difficoltà di interpretare la Rivelazione in riferimento al 
passato, al presente ed al futuro: «wärend der Zweiten Vatikanischen Konzil, insbesondere bei der 
Vorbereitung des Pastoralen Dokumentes Gaudium et Spes, gab es eine intensive und kontroverse 
Diskussion über den anfänglich dominanten, im Text aber, wenn auch nicht spurlos, verschwundenen 
Referenzpunkt “Zeichen der Zeit”. Dieser war noch Leitbegriff der Vorängertexte, des zweiten Zürcher 
Textes und des dritten sog. Textes von Ariccia gewesen. Diese Kontroverse bezog sich vor allem auf die 
theologische Schwierigkeit, die Bezüge der Offenbarung auf Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft zu 
deuten», D. MIETH, Zeichen der Zeit – eine theologisch-ethische Betrachtung, in P. HÜNERMANN (a cura), 
Das zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute, Herder, Freiburg 2006, 85-99, qui 85.  
277 «Die 10 mensis Februari hora 16.30 Subcommissio De Conspectu Generali Elaborando latore suum 
praesentavit. Iuxta E. D. Guano, quamquam Prooemium schematis etiamnunc deest, hic conspectus 
generalis sicut documenti initium considerandum est. E. D. McGrath totam Subcommissionis historiam 
(praecipua tamen a superiore mense Septembri) breviter contrahit. De “signis temporum” iam non dicitur. 
Textus R. D. Haubtmann, qui effectus laborum Subcommissionis tractabat, nimium homocentrismum qui 
dicitur exprimere videtur unilateralis atque plus aequo occidentalis manens. Textui additae sunt 
necessariae correctiones; introduci debent aliae quoque observationes, quae Subcommissio ferre 
intendit», GLORIEUX, Historia, 154 ; cfr. anche CONGAR, Diario, 2, 267-268; G. TURBANTI, Un concilio 
per il mondo moderno..., 548-549. 
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di massima, in quanto poteva condurre adeguatamente la transizione alla parte dottrinale 

immediatamente seguente278. Occorre rilevare che anche la discussione su tali capitoli  

si svolse in un tempo eccessivamente breve: i padri li ricevettero tardi, avendo a 

disposizione meno di due giorni per affrontare temi comunque importanti, e soprattutto 

per trattarli in modo nuovo, integrando le prospettive dottrinale e storica ed evitando il 

linguaggio tecnico abituale, inadatto a comunicare con tutti gli uomini, come invece si 

proponeva di fare lo schema279. 

 In ogni caso, al termine della serie di incontri romani trapelava un senso di 

insoddisfazione generale. I motivi possono essere riassunti nel fatto che la sessione, 

programmata prima di sapere quali sarebbero stati gli esiti di Ariccia, era risultata 

piuttosto disorganica. Inoltre le varie sottocommissioni che avevano preparato i testi 

mostravano di aver assunto prospettive teologiche diverse, il cui lavoro di integrazione 

avrebbe richiesto un più ampio respiro temporale e forse, possiamo aggiungere, un 

minor numero di persone coinvolte.  

Nell’opera di composizione che ne era seguita si erano smarrite, tra influenze, 

contribui e riscritture diverse, molte delle linee ispiratrici lo schema280: il discorso si 

può estendere anche alla categoria di «segni dei tempi», oggetto di un importante sforzo 

di riflessione ed approfondimento, che non aveva però conservato grande rilievo né 

nella parte introduttiva, in cui se ne era dovuta sollecitare la ripresa, né soprattutto nella 

                                                 
278 «R. P. Tucci novum textum praesentavit “De hominis condicione in mundo hodierno”: de novis vitae 
condicionibus, de earum sequelis, de consequentiis psychologicis, de inaequalitate hodierna periculosa», 
GLORIEUX, Historia, 176. Il testo, che poté essere esaminato solo in un’ora, teneva conto della 
discussione del 10 febbraio, di alcuni lavori precedenti ed era strutturato secondo la griglia proposta da 
Hengsbach (cfr. ibid., 158). Congar ci informa che, insieme a Tucci e Folliet, era stata coinvolta in questo 
lavoro anche Rosemary Goldie (CONGAR, Diario, 2, 268): cfr. R. GOLDIE, Un point de vue «féminin» ? in 
R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 3, 93-106.  
279 L’incalzaredei tempi tecnici pare essere una costante nell’elaborazone dello schema XIII; in merito 
McGrath annota: «Un perito notò, in quell’occasione, che tutti coloro che avevano lavorato per tre anni 
interi sullo Schema 13 furono sempre sollecitati nella loro opera al punto che si sarebbe potuto pensare 
che tutto doveva essere compiuto in un sol giorno», M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 
152-153. 
280 A Roma «per l’ennesima volta, altri appunti furono presentati, e furono chiesti altri emendamenti», H. 
DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale..., 48. 
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parte dottrinale, in cui gli stimoli dell’indagine fenomenica non erano stati 

adeguatamente sviluppati281. 

Con queste premesse, l’incontro del comitato di redazione del 17 febbraio 

avrebbe dovuto essere piuttosto difficile. In realtà si trattò di un momento importante 

nel quale vennero riconfermati i ruoli dei redattori e individuati gli assi maggiori sui 

quali strutturare lo sviluppo logico dello schema282: veniva sottoscritta la scelta di un 

ottimismo di base capace di promuovere il dialogo con credenti e non credenti; si 

ribadiva la necessità di un orientamento pastorale, ponendo di conseguenza in rilievo 

solo gli elementi dottrinali adeguati a illuminare la realtà con il pensiero cristiano; la 

presenza nel mondo era riferita alla Chiesa in quanto popolo di Dio, e non solo alla 

gerarchia.  

Al termine dell’incontro fu approvato un nuovo indice del testo, che doveva 

essere pronto entro la fine di marzo e che, dopo il proemio, sarebbe stato strutturato in 

tre parti: I. situazione dell’uomo nel mondo di oggi; II. la Chiesa e la condizione umana; 

III. alcuni problemi particolarmente urgenti283.  

 

3.3.3.3 Lo sviluppo dello Schema receptum 

La sessione plenaria della commissione mista era stata convocata per il 29 

marzo successivo284: nel breve periodo di tempo loro concesso prima di tale scadenza, il 

lavoro dei membri del comitato di redazione, in particolare di Haubtmann, fu febbrile. 

L’esito fu la consegna, a soli quattro giorni dall’apertura della sessione, di un testo che, 

malgrado fosse ancora segnato da un notevole numero di imperfezioni, mostrava una 

                                                 
281 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 554-555. Congar annotava, il 13 febbraio, che 
ciascuno aveva lavorato come se la parte di cui era incaricato costituisse un testo autonomo, senza tener 
conto del quadro globale. Occorreva quindi un enorme lavoro redazionale, addirittura una riscrittura dello 
schema, che in qualche modo riconducesse entro la traccia di Zurigo: cfr. CONGAR, Diario, 2, 271. 
282 Il comitato era composto da Guano, Tromp, Glorieux, Haubtmann (redattore principale) e Philips 
(incaricato di rivedere il testo dal versante dottrinale, correggere il latino, garantirne l’unità): cfr. R. 
TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 93; GLORIEUX, Historia, 177; G. TURBANTI, Un concilio 
per il mondo moderno..., 557. 
283 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., ibid.. 
284 La sessione  vedeva la partecipazione di tutti i membri delle due commissioni, dottrinale e per 
l’apostolato dei laici, più molti periti: il numero dei partecipanti era dunque notevole, circa un centinaio: 
cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 570. Il preciso resoconto del dibattito di quei 
giorni (29 marzo – 7 aprile) è in GLORIEUX, Historia, 178-249. Cfr. anche H. DE LUBAC, Quaderni del 
Concilio…, 816. 
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certa unitarietà redazionale e uno stile omogeneo che consentivano di coglierne l’idea di 

fondo. Si intitolava De Ecclesia in mundo hujus temporis e nella struttura rispettava la 

scansione prevista nell’incontro del comitato redazionale di febbraio285.  

L’introduzione era formata da tre paragrafi, che comprendevano il celebre 

incipit, l’indirizzo universale, lo scopo della Chiesa nel proporre la propria riflessione al 

mondo, così identificato:  

 

«nella bibbia la parola “mondo” designa da una parte i cieli e la terra, ossia l’universo 

creato da Dio, dall’altra l’insieme della famiglia umana, i cui membri tutti, benché 

peccatori, sono personalmente amati da Dio, per i quali il Cristo si è consegnato ed è poi 

risuscitato, e che sono tutti chiamati ad un’unica e medesima vocazione divina. In una 

parola, il mondo di cui si tratta è questo mondo che, ferito dal peccato, è stato tanto 

amato da Dio da donargli il Suo unico figlio: Cristo, luce del mondo»286.  
  

Rispetto al testo di Zurigo, risaltava la mancanza del secondo paragrafo sui 

«segni dei tempi».  

La prima parte era dedicata a tratteggiare la condizione umana nel mondo di 

oggi, segnata da speranze e angosce legate ad una mutazione generalizzata e profonda, 

le cui conseguenze erano rinvenibili tanto a livello sociale che individuale, con ricadute 

morali e religiose; nonostante gli squilibri del mondo moderno, veniva affermata la 

permanenza nell’umanità di una aspirazione universale al bene, e l’intensificarsi delle 

domande fondamentali. Tutta questa prima parte riprendeva il conspectus generalis, 

integrandolo nel corpo del testo; trattava gli argomenti approfonditi nei lavori della 

                                                 
285 Le seguenti note critiche si basano sulla lettura del testo francese: UNDA-CMCG 4/01, French text of 
Schema XIII, 27 Mar. 1965 1965/0327, che in realtà, nonostante la dicitura di catalogazione, porta in 
calce la data del 25 marzo 1965. 
286 «Dans la Bible, le mot “monde” désigne, d’une part les cieux et la terre, c’est-à-dire l’univers créé par 
Dieu, et d’autre part l’ensemble de la famille humaine, dont tous les members, bien que pêcheurs, sont 
personellement aimés par Dieu, pour lesquels le Christ s’est livré et est ensuite ressuscité, et qui sont tous 
appelés à une seule et même vocation divine. En un mot, le monde dont il s’agit est ce monde qui, blessé 
par le péché, a été tant aimé de Dieu qu’il lui a donné son Fils unique: le Christ, Lumière du monde», 
UNDA-CMCG 4/01, French text of Schema XIII…, n. 2. De Lubac annotava che, proprio la sera di quello 
stesso 29 marzo, con Daniélou, Medina e Martelet era stata stilata una bozza per completare la 
definizione di «mondo», così da prevenire equivoci: cfr. H. DE LUBAC, Quaderni del Concilio…, 777. 
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sottocommissione, senza però definirli mai espressamente «segni dei tempi»; il tenore 

era essenzialmente descrittivo287. 

La seconda parte, a carattere dottrinale, si intitolava «La Chiesa e la condizione 

umana»288. Nel breve paragrafo introduttivo veniva proposto quello che, nello schema, è 

il più chiaro riferimento agli eventi, alle aspirazioni e alle domande degli uomini 

contemporanei come luogo in cui è possibile discernere «i segni della presenza di Dio e 

ascoltare la sua voce»289. Altre due significative occorrenze parlavano invece di «segni 

e appelli dello Spirito»290. 

La sezione si divideva in quattro capitoli, il primo dei quali trattava la vocazione 

della persona umana; il secondo capitolo rifletteva sulla comunità degli uomini, e si 

strutturava in due sezioni distinte, la prima dedicata ai principi fondamentali, la seconda 

agli orientamenti pratici, dimensioni ancora ed esplicitamente separate, con il 

riemergere di un pensiero deduttivo che si mostrava difficile da abbandonare291; il terzo 

capitolo parlava del  significato dell’attività umana nel mondo, sottolineando 

l’autonomia delle realtà terrene e mostrando un interessante afflato escatologico; il 

quarto capitolo infine si sviluppava intorno al ruolo della chiesa nel mondo di oggi, 
                                                 
287 Secondo De Lubac, Doumith e Wojtyła lamentavano la poca profondità con cui nel teso si affrontava 
il dramma dell’esistenza umana: «non c’è realtà esistenziale, mi dice [Wojtyła], in questa ideologia 
troppo facile; e non c’è ispirazione cristiana profonda», H. DE LUBAC, Quaderni del Concilio…, 789. 
288 Questa sezione veniva considerata da molti padri ancora estremamente debole. Il primo capitolo si 
intitolava La vocazione della persona umana e, al n. 20, trattava di Cristo, Verbo Incarnato, nella cui 
contemplazione si chiarisce il mistero dell’uomo. De Lubac scriveva: «il capitolo su Cristo lo fa apparire 
soltanto come un essere psicologicamente simpatico», H. DE LUBAC, Quaderni del Concilio…, 788 ; 
l’autore ci informa che un gruppo di teologi e vescovi, tra cui Colombo e Wojtyła, avevano preparato un 
testo alternativo per questo paragrafo (cfr. ibid., 791).  
289 «[…] le Peuple de Dieu doit demeurer ferme dans l’espérance. Sachant que l’Esprit de Dieu remplit 
l’univers et qu’il soufflé où il veut, il lui revient, sous la conduite du même Esprit, de discerner dans les 
évènements, dans les requêtes et les aspirations des homes de notre temps, auxquelles il participe, les 
signes de la presence de Dieu et d’écouter sa voix», UNDA-CMCG 4/01, French text of Schema XIII…, 
n. 11. 
290 Le occorrenze si collocano in chiusura del secondo capitolo (cfr. ibid., n. 36, che poi sarà modificato) e 
a suggello dell’ultimo numero della sezione: «solidaire d’un  monde qui la regarde et l’interpelle, parfois 
sans ménagements, elle veut discerner les appels de l’Esprit dans ces interrogations multiples et y 
répondre généreusement», ibid., n. 58. Vischer, una volta esaminato il testo, pur mantenendosi 
globalmente molto critico, avrebbe affermato l’opportunità della scelta, data l’ambiguità della categoria di 
signa temporum: G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 595-597. 
291 «La conception chrétienne de la société a été clairement exposée par de récents documents du 
magistère. Le Concile s’en tiendra donc au rappel de quelques vérités plus fondamentales (nn. 22-26). Il 
insistera ensuite sur quelques applications de ces principes, qui revêtent une particulière importance en 
notre temps», UNDA-CMCG 4/01, French text of Schema XIII…, n. 21; tra le applicazioni concrete era 
elencato il rispetto della persona umana in quanto tale. 
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sottolineando come appartenesse a tutto il popolo di Dio, con particolare riguardo ai 

teologi, il compito di ascoltare, comprendere, discernere i diversi linguaggi del proprio 

tempo, affinchè il messaggio del Vangelo potesse essere trasmesso in modo 

comprensibile da tutti292.   

La terza parte era dedicata ad «alcuni problemi più urgenti», precedentemente 

oggetto degli Annexa: matrimonio e famiglia, cultura, vita economico-sociale, vita 

politica, relazioni internazionali e pace.  

Il vivace dibattito suscitato anche da questa nuova versione fu condotto a buon 

fine grazie al lavoro rimarchevole di Philips, che intervenne con la sua grande 

competenza ed esperienza a smussare angoli, smorzare richieste di nuove rielaborazioni, 

guidare il confronto nei punti più controversi293. Per quanto riguarda la prima parte, 

sono interessanti i rilievi di McGrath, che proponeva una prospettiva di relazione tra la 

Chiesa e le realtà terrene più integrata e dinamica, non romantica quanto ricca di 

realismo, destinata però ad essere accolta solo parzialmente294.  

L’ultimo giorno fu sollevata una questione che preoccupava più di un padre: 

qual era il genere di documento che si intendeva proporre al Concilio? La domanda non 

rivestiva carattere meramente procedurale: il testo, molto ampio e ricco, non era stato 

del tutto compreso nella sua intenzione precisa, da alcuni scambiato per una 

«esposizione molto suggestiva di pastorale generale»295. In realtà la decisione venne 

lasciata in sospeso.  

                                                 
292 «Il appartient donc à tout le Peuple de Dieu, et notamment aux théologiens, d’écouter, de comprendre, 
de discerner les divers langages de notre temps», in ibid., n. 55. 
293 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 94-95; per una biografia di mons. Philips, cfr. 
G. ZIVIANI, Gérard Philips, in S. NOCETI - M. RONCONI (a cura), Un popolo chiamato Chiesa. 
Introduzione a Lumen Gentium, Jesus-San Paolo, Milano 2009, 91-98. 
294 Leggiamo p. es., in riferimento alle ultime righe dell’esposizione introduttiva che McGrath proponeva 
di modificare: «haec ultima emendatio proponitur quia textus sic dictum receptus aliquantulum 
romanticus apparet eo quod videatur affirmare homines ab Ecclesia solutiones quaerere et expectare; 
quod certe valet de christifidelibus et de nonnullis aliis hominibus at  non de omnibus. Insuper prae oculis 
habendum est Ecclesiam non omnium problematum solutiones praebere possit, aliorumque adiutoris ad 
hoc vere indigere. Sublineandum quoque est Ecclesiam non tantum passive quaestiones ab hominibus 
proponendas expectare, sed et ipsa illas quaestiones et problemata hominibus proponere», UNDA-CMCG 
1/04, Schematis "De Ecclesia in Mundo Hodierno" 1965/0406. 
295 H. DE RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale…, 49; cfr. anche R. TUCCI, Introduction 
historique et doctrinale..., 96. 
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Lo schema ottenne comunque una globale approvazione, a condizione però che 

potesse essere ancora ritoccato almeno nei punti più controversi. L’intenso lavoro del 

comitato di redazione portò, durante la settimana successiva, alla stesura della versione 

definitiva, che teneva conto dei numerosi rilievi sollevati. La modifica più importante 

riguardava, ancora una volta, il conspectus generalis che, dopo un importante lavoro di 

cesellatura, tornava a rappresentare una introduzione a tutto lo schema, diviso poi in due 

parti, dottinale e speciale296.  

L’11 maggio 1965, durante la XX sessione della commissione di 

coordinamento, il card. Suenens leggeva una propria relazione nella quale, tra l’altro, 

proponeva formalmente per lo schema XIII la qualifica di costituzione pastorale297. 

Il testo veniva approvato dalla commissione e poco tempo dopo  dal pontefice, il 

28 maggio 1965298.   

Prima dell’apertura della quarta sessione conciliare, un’altra scelta 

profondamente originale era destinata a caratterizzare il cammino della costituzione 

pastorale. Dopo il testo ufficiale in latino, veniva realizzata anche una traduzione in 

francese, per favorire una migliore comprensione dei temi trattati. La scelta non aveva 

mancato di suscitare difficoltà ed obiezioni, ma ciò nonostante entro la metà di giugno 

la redazione dello schema in lingua francese, completa e corretta, andava in stampa299. 

Veniva poi inviata ai padri come «testo di riferimento», entrando ancora una volta nel 

vasto circuito del confronto, della discussione, dello scambio di idee, di cui sarebbe 

stata oggetto durante tutta l’estate, nelle più svariate sedi300.  

                                                 
296 Turbanti riporta parte del testo di una lettera di Haubtmann a Philips, inviata il 14 aprile, in cui questi 
significativamente scrive: «je me suis efforcé, notamment, de satisfaire les demandes de la sous-
commission des “Signa temporum”, pour les raison psychologiques que vous savez […]. Ces précisions 
mȗrement étudiées ont occupés ces deux dernières journées», G. TURBANTI, Un concilio per il mondo 
moderno..., 598. 
297 La relatio di Suenens sulla decisione è in AS V/3, 282-285; l’approvazione in AS V/3, 302-304.  
298 Il testo dello Schema receptum nella versione latina, come giunto in aula, è in AS IV/1, 435-516. 
299 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 606-611. 
300 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 99, che riporta tra l’altro un passo del rapporto 
di mons. Sartori all’assemblea generale dei vescovi della regione lombarda e veneta dell’agosto 1965, in 
cui questi esprimeva un parere globalmente positivo sullo schema, sollevando tuttavia alcuni importanti 
rilievi critici: cfr. L. SARTORI, Una mentalità ecumenica. Luigi Sartori a colloquio con Giampietro 
Ziviani, Ancora, Milano 2006, in partic. 42; ID., La Chiesa nel mondo contemporaneo. Introduzione alla 
Gaudium et spes, EMP, Padova 1995. Il risultato dell’incontro fu l’invio al comitato di redazione di 
ventitré pagine di osservazioni e suggerimenti. Anche i vescovi tedeschi, che si erano riuniti a Fulda, 
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3.3.4 Il periodo della seconda discussione conciliare: un intenso lavoro in aula e 

fuori 

 

I giudizi sullo schema, maturati durante l’estate e che poi avrebbero preso corpo 

in aula, erano disparati, le perplessità che suscitava numerose. I temi trattati, che 

generavano ovunque una grande attesa verso lo schema, avevano contribuito a dare vita 

ad un documento originale anche nel metodo, oltre che nel contenuto. Il fatto che l’iter 

redazionale si fosse generalmente svolto a tappe forzate non aveva però consentito che 

tali e tante novità venissero integrate in una prospettiva matura e completa sotto tutti gli 

aspetti301. Non desta quindi alcuno stupore che un vivace dibattito si fosse già affacciato 

al di fuori dell’aula concilare, anche attraverso alcune conferenze riprese da organi di 

stampa302. 

 

3.3.4.1 L’opera del comitato di redazione e delle commissioni  

La quarta sessione conciliare si apriva con l’emergere delle difficoltà connesse 

con lo schema XIII, che era stato recapitato ai padri in quei giorni.  

Il 17 settembre, in un importante incontro tra il comitato di redazione e il gruppo 

dei teologi franco-tedeschi, la profonda differenza tra le rispettive posizioni si era 

manifestata con una certa forza303: il gruppo tedesco esprimeva un parere piuttosto 

critico, soprattutto in merito alle carenze teologiche della prima parte del testo; i teologi 

francesi, invece, sottolineavano come lo scopo della proposta non fosse tanto realizzare 

                                                                                                                                               
avevano manifestato le proprie perplessità, consegnate alla segreteria del Concilio da Döpfner; cfr. AS 
IV/2, 28-33; CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…, 125. 
301 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 615-626; R. TUCCI, Introduction historique et 
doctrinale..., 100; M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 153; H. DE LUBAC, Quaderni del 
Concilio..., 793-794. 
302 Cfr. J. DORÉ – A. MELLONI (a cura), Volti di fine concilio. Studi di storia e teologia sulla conclusione 
del Vaticano II, Il Mulino, Bologna 2000, in partic. 115-153.  
303 «L’affrontement des point de vue était assez net, on le voi, à cette rencontre, décisive pour la suite des 
travaux conciliaires», CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…, 126-128, qui 127; cfr. anche G. 
TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 638-643; CONGAR, Diario, 2, 331-332, in cui Congar 
parla anche delle perplessità del gruppo tedesco verso la denominazione di ‘Costituzione pastorale’. 



 

 208

una esposizione del messaggio cristiano nella sua interezza, quanto operare un 

avvicinamento progressivo dell’antropologia cristiana ai problemi del mondo304.  

Il contributo di Philips fu determinante per superare l’impasse305: egli esordiva 

ricordando la necessità che lo schema venisse accettato almeno quale base di 

discussione, certo emendabile, ma comunque valido punto di partenza, capace di 

salvaguardare dal rischio che la sessione si concludesse senza giungere a promulgare il 

documento su cui tanto si era lavorato. Si assumeva quindi personalmente l’onere di una 

prima revisione perché, nonostante le innegabili difficoltà che si presentavano, il testo 

di Ariccia costituiva un tentativo concreto di stabilire un dialogo con il mondo 

contemporaneo. La ricerca si muoveva comunque non nella prospettiva di fornire 

risposte definitive ai numerosi problemi concreti, ma di istituire, attraverso un metodo 

essenzialmente pedagogico, un dialogo con tutti gli uomini, per proporre loro una 

lettura di fede del reale, illuminando la concretezza con la luce di Cristo. L’insieme 

della proposta non avrebbe dovuto avere carattere definitivo, ma orientativo per le 

successive riflessioni nei diversi ambiti socio-culturali306. Grazie al serio ed intenso 

confronto, e al comune desiderio di giungere ad un esito positivo, si giunse così ad un 

accordo: lo schema venne accolto come base, da migliorare. A tal fine si decise di dar 

vita a dieci sottocommissioni, di cui avrebbero fatto diffusamente parte i teologi, 

soprattutto tedeschi, che avevano sollevato le eccezioni più significative307. In questo 

panorama McGrath, l’ex presidente della sottocommissione per i «segni dei tempi», e 

alcuni dei suoi membri entravano a far parte della sottocommissione «de condicione 

hodierna»308. Il giorno seguente, in commissione mista, veniva approvata la relatio 

introduttiva alla presentazione in aula, affidata a Garrone309.   

                                                 
304 «Il fallait parler de l’anthropologie chrétienne, de telle sorte que la lumière de la foi puisse être mise en 
œuvre pour étudier certains problèmes très graves, comme par exemple celui de la famille», CH. 
MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…, 126. 
305 L’importante contributo di Philips nell’elaborazione di Gaudium et spes si interruppe all’incirca a 
metà del mese di ottobre 1965, quando egli, per motivi di salute legati al superlavoro, fu costretto a 
ritirarsi: cfr. G. ZIVIANI, Gérard Philips…, 97. 
306 Cfr. CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…,127. 
307 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 627-635.  
308 McGrath annota, parlando di questo periodo: «nessuno riuscirebbe a immaginare la mole di lavoro che 
i membri del Comitato dirigente doverono svolgere durante la sessione finale o quale opera fu realizzata 
da essi in mesi di ininterrotto lavoro. I Padri conciliari li guidarono in questa fatica con le loro critiche, 
l’interesse sempre crescente, della stampa e del pubblico li sostenne; la benevolenza di Paolo VI li 
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3.3.4.2 Tra critiche e plausi: il pensiero di Rahner e Chenu 

Riportiamo brevemente le posizioni di due teologi il cui contributo è stato 

diversamente decisivo per lo schema XIII310.   

In primo luogo Rahner, con il gruppo di area tedesca, conservava la posizione 

severa che, fin dagli esordi, aveva manifestato nei confronti dello schema. 

Riconoscendone la necessità, l’assoluta originalità e il clima di attesa da cui era 

circondato, egli auspicava tuttavia che si potesse almeno emendarlo in aula, in quello 

che, a suo parere, avrebbe dovuto costituire solo «il passo iniziale del dialogo della 

Chiesa con il mondo moderno»311.  

Una delle principali criticità che egli sottolineava era rappresentata dalla difficile 

composizione di principi dottrinali, sempre validi, e rapporto con il tempo, che si 

instaurava attraverso la costituzione pastorale, in cui mancava ancora una adeguata 

gnoseologia teologica, che precisasse quanto, nel documento, aveva carattere cogente, 

essendo de fide, e quanto invece rivestiva solamente carattere orientativo312. Non era 

chiara, inoltre, la distinzione e la mutua inclusione tra l’ordine della creazione e l’ordine 
                                                                                                                                               
incoraggiò e lo Spirito di Dio li trasportò quasi sensibilmente, attraverso incredibili mesi di giorni e notti 
precipitose, fino alla finale, pubblica proclamazione della Costituzione Pastorale», in M. G. MCGRATH, 
Note storiche sulla Costituzione…, 153. 
309 Per la discussione in aula cfr. AS IV/1, 435 ss., con la  Relatio di Garrone, 553-559; AS IV/2, 21 ss.. 
Per le vicende legate alla malattia di Guano e alla sua sostituzione con Garrone, come presidente della 
commissione mista, cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 627-630. 
310 Per le seguenti note cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 622-626 e 643-651; ID., Il 
ruolo del P. D. Chenu nell’elaborazione della costituzione Gaudium et spes, in J. DORÉ – J. FANTINO 
(edd.), Marie Dominique Chenu…, 173-212; cfr. anche UNDA-CMCG 1/04, Observations by Chenu on 
various Interventions concerning the introduction to Schema XIII, che riporta alcune osservazioni di 
Chenu sul dibattito in aula, ma soprattutto testimonia direttamente il suo profondo coinvolgimento, sia 
pure a livello non ufficiale, nei lavori conciliari; le osservazioni di Chenu accompagnano una lettera 
datata 2 ottobre 1965, a cui manca il destinatario e in cui egli scrive: «Exellence, à la suite de votre 
confiante invitation aux travaux de la Commission “De signis temporum”, j’ai suivi de plus près certaines 
interventions concernano l’Introduction du Schema XIII. Je me permets de vous envoyer mes réflexions. 
J’espère que les oppositions à la structure présente du Schema ne réussiront pas à la bouleverser; ce serait 
au détriment non seulement de son inspiration, mais aussi d’une vraie théologie de “l’homme-dans-le-
monde”» (ibid.). 
311 G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 623; in un suo articolo, pubblicato nell’immediato 
post-concilio, Rahner affermava: «la Chiesa ha osato fare un’analisi del presente, perché ne ha 
assolutamente bisogno, e dovendola fare, è onesto che dica con serietà ai suoi membri ed al mondo intero 
ciò che è riuscita ad ottenere»; in nota a tale affermazione, aggiunge: «è ovvio che l’analisi del presente, 
quale è stata fissata nella ‘Expositio introductiva’, non è adeguata e neppure pretende di esserlo. La 
Chiesa, su questi temi, sa certamente di più di quanto dica nella costituzione», K. RAHNER, La 
problematica teologica di una costituzione pastorale, in A.A. V.V., La Chiesa nel mondo 
contemporaneo..., 61-83, qui 77. 
312 Cfr. CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…, 126. 
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della redenzione: nello schema ogni questione sembrava condurre ad un esito 

immediatamente morale, confinata pertanto in ambito intramondano senza che, nel 

quadro del reale, si profilasse adeguatamente né il destino ultimo dell’umanità né il 

dramma del peccato, che ne segnava il cammino verso la salvezza. In relazione a ciò, 

anche la prospettiva escatologica si mostrava carente, risentendo della sovrapposizione 

latente tra una sorta di escatologismo intramondano (il dialogo, per migliorare le cose 

qui e ora, in uno sforzo di autoredenzione di stampo quasi marxista), e l’escatologia che 

spingeva lo sguardo oltre la storia.  

Infine mancava una autentica antropologia cristiana, sostituita spesso con un 

generico umanesimo di carattere aristotelico-ellenistico. Essendo la theologia crucis 

dello schema insufficiente, l’insieme delle critiche veniva sintetizzato in una domanda 

molto incisiva: qual era il significato della Croce per la storia del mondo e per l’umanità 

in quanto tale313? 

Chenu condivideva con Rahner la consapevolezza del passaggio epocale che si 

stava verificando nel mondo, con l’uscita dal regime di cristianità; la sua ricerca in 

merito agli atteggiamenti più adatti alla situazione contemporanea si sviluppava tuttavia 

in modo diverso, come emerse chiaramente in occasione di una conferenza pubblica, 

tenuta presso il «Centro di Documentazione Olandese» il 22 settembre314. Si trattava, 

essenzialmente, di una strenua difesa dello schema, presentato in aula il giorno 

precedente, probabilmente dovuta al desiderio di contrastare le forti opposizioni che 

stava incontrando. Chenu ne approvava sia la struttura che l’impostazione teologica, 

ritenendolo essenziale per consentire una più adeguata comprensione della natura 

profonda della Chiesa: proprio nel dialogo amorevole con il mondo essa poteva 

prendere coscienza del proprio essere, mentre il mondo nella sua concretezza costituiva 

luogo della sua permanente riforma315.  

                                                 
313 «Quae vero est “significatio” crucis pro historia mundi et generi humani qua talis?», AS IV/2, 31-33, 
qui 33, in cui leggiamo le Animadversiones portate in aula da Döpfner (cfr. più avanti). 
314 In seguito alla conferenza, su richiesta della commissione mista, Chenu redasse un testo che 
riassumeva la sua posizione, riportato da G. TURBANTI, Il ruolo del P. D. Chenu…, 209-212. 
315 «En etant en dialogue avec le monde, elle [la Chiesa n.d.a.] prend conscience de son être. Double et 
unique mouvement: en cherchant le monde, elle se cherche elle-même», ibid., 210; cfr. anche M. D. 
CHENU, Il Vangelo nel tempo, AVE, Roma 1968, 15-35. 
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Secondo Chenu, infatti, lo schema consentiva di cogliere un nuovo e più 

organico legame tra creazione ed incarnazione:  

 

«Bisognerebbe senza dubbio risalire ai grandi concili del V e del VI secolo per 

osservare su questo punto, se non delle definizioni, almeno una così grande lucidità 

nella fede. Il Verbo incarnato rivela il Verbo creatore. Creazione e Incarnazione sono, 

nella storia, omogenee, in uno stesso mistero. Per mezzo dell’Incarnazione è realizzata 

una nuova creazione. […] Oggi, elaborando una teologia del mondo, il concilio rinnova 

la teologia della creazione in un intellectus fidei secondo il quale l’umanità del Verbo 

incarnato – e non la provvidenza astratta dei deisti – incorpora di generazione in 

generazione la comunità degli uomini cooperatori della creazione. Creazione e 

Redenzione sono solidali, per la solidarietà dell’uomo e della creazione, dell’Uomo Dio 

che è il Verbo creatore, di tutti gli uomini che, nel Cristo, intraprendono la salvezza 

dell’intera creazione»316. 

 

In questo quadro acquisiva un profondo significato la solidarietà della Chiesa 

con il mondo nella sua storicità: la storia e i valori umani avevano in se stessi un 

significato positivo, che implicava lo sforzo per discernere, negli eventi mondani, i 

«segni dei tempi», compresi come «appelli impliciti, disponibilità alla grazia di Cristo». 

La categoria mostrava così tutta la sua centralità, se ne prospettava il ruolo di asse 

portante l’intero schema, oltre che di indicazione metodologica, capace di promuovere 

la natura missionaria della Chiesa, di farla «entrare in comunione» con il mondo 

contemporaneo317.  

La vasta risonanza della conferenza fu quasi certamente determinante per il 

ritorno del riferimento esplicito alla categoria di «segni dei tempi» nel proemio della 

costituzione pastorale.  

 

 
                                                 
316 In G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 646; la citazione si riferisce alla conferenza del 
22 settembre, cfr. supra, nota 313. 
317 «Pour réaliser ce dessein, cette “mission”, pour entrer en communion avec le monde, l’Église scrute 
avec une affectueuse et chaleureuse affection les réalités de ce monde que construisent les hommes», G. 
TURBANTI, Il ruolo del P. D. Chenu…, 210. 
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3.3.4.3 La prima parte del dibattito in aula  

In aula conciliare il dibattito sullo schema in generale iniziò il 21 settembre e 

proseguì per due giorni, toccando temi nodali come l’autorevolezza da conferire al 

documento o il suo significato dottrinale318. La mattina del 23 settembre i padri furono 

chiamati ad esprimere, attraverso il voto, il loro consenso, prima di passare alla 

discussione sull’introduzione e sulla prima parte dello schema319.  

Il compito di presentare questa sezione, così originale e di così delicata 

comprensione, era affidato a McGrath, il quale esordiva sottolineandone le principali 

coordinate interpretative320. L’introduzione, secondo i redattori, costituiva l’elemento di 

connessione tra la prima parte, centrata sull’antropologia cristiana, e la seconda, vicina 

all’impostazione dei documenti di dottrina sociale della Chiesa, ed era stata voluta per 

due ragioni principali: in primo luogo affinchè, sia attraverso il metodo che il 

linguaggio adottato, si potesse effettivamente promuovere nella Chiesa un’autentica 

comprensione del mondo di cui e con cui si intendeva parlare; in secondo luogo perché 

il dialogo con il mondo stesso, auspicato dai Padri, potesse iniziare più facilmente e 

sinceramente. Il metodo adottato era del tutto nuovo per il concilio, ma il documento 

stesso costituiva una novità in sé, e chiedeva di rinnovare i criteri con cui si accostava il 

reale. 

Quale espressione di tale rinnovamento e del tentativo di aprirsi ad una 

prospettiva universale, evitando per quanto possibile l’eurocentrismo, McGrath 

richiamava il lavoro della «piccola sottocommissione detta de signis temporum» e il suo 

significativo contributo allo sviluppo della parte introduttiva. 

Infine un appunto interessante consentiva di comprendere il senso del metodo 

adottato: lo schema XIII non aveva la pretesa di essere fonte di interrogativi per l’uomo 

moderno, piuttosto era espressione della consapevolezza che il presente stesso fosse per 

                                                 
318 Durante il secondo giorno di discussione, il 22 settembre, «Döpfner intervenne a nome dei vescovi 
tedeschi e scandinavi portando in aula le critiche che Rahner aveva avanzato a Fulda», G. TURBANTI, Un 
concilio per il mondo moderno..., 654; una dettagliata cronaca della prima discussione in aula è in ibid., 
657-686; l'intervento di Döpfner è in AS IV/2, 28-31 (cfr. anche supra, note 299 e 312). 
319 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 104; l’esito del voto è in AS IV/2, 403. 
320 La Relatio pro «expositione introductiva» di McGrath è in AS IV/2, 391-394. Cfr anche A. ACERBI, 
Chiesa e democrazia…, 310-311. 
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molta parte dell’umanità causa di domande importanti e a volte fonte di angoscia. La 

Chiesa, svolgendo la propria missione, non rimaneva in timida attesa delle domande 

degli uomini ma, prendendo atto della situazione contemporanea, riprendeva le 

medesime questioni alla luce della vocazione della persona umana, continuando sempre 

di nuovo a proclamare, in tutte le diverse situazioni, la buona notizia del Vangelo. 

La discussione sulla prima parte dottrinale proseguì fino al 28 settembre: furono 

sollevate numerose quesioni, non tanto in merito all’introduzione, per la quale si 

chiedeva essenzialmente che la prospettiva fosse ulteriormente allargata in senso 

universale, quanto intorno ad alcuni temi nodali, che fin dall’inizio erano stati oggetto di 

confronto tra i padri. Si lamentava ancora l’ambiguità nell’utilizzo del concetto di 

‘mondo’, di cui veniva chiesto un approfondimento, in relazione anche all’idea di 

Chiesa, che soffriva di una certa sovrapposizione tra il significato di ‘popolo di Dio’ e 

‘gerarchia’321. 

Nel frattempo gli incontri e le riflessioni fuori dall’aula proseguivano con 

intensità: già fin dal pomeriggio del 23 settembre la commissione mista si riuniva per 

discutere della relazione da proporre ai padri conciliari intorno alla seconda parte dello 

schema; contemporaneamente McGrath convocava, in veste non ufficiale, i membri 

della vecchia sottocommissione De signis temporum, con lo scopo di aiutare a 

raccogliere e riordinare le opinioni sull’aspetto universale dello schema e in particolare 

sulla parte introduttiva322. A tale incontro partecipava anche Chenu, che osservava come 

l’introduzione fosse, a suo avviso, eccellente e non necessitasse di grandi modifiche. 

Tuttavia prevedeva che sarebbe stato difficile, sia per molti padri che per alcuni teologi, 

accettarla, perché essa introduceva una novità significativa nel modo di procedere e di 

pensare, che partiva dai fatti anziché dalla dottrina.  

Si decise comunque di far pervenire per iscritto le osservazioni, tra cui emergeva 

ancora la questione del rapporto tra natura e soprannatura, alla segreteria della 

                                                 
321 Cfr. a questo proposito l’intervento del card. Frings, in AS IV/2, 405-406. Ricordiamo, per inciso, che 
il principale perito che accompagnava il cardinale al Concilio era Joseph Ratzinger: cfr. MELLONI A. – 
RUGGIERI G. (a cura), Chi ha paura del Vaticano II?..., 71.    
322 «L’ancienne commission des “Signa temporum” n’a donc pas de fonction officielle. Elle est cependant 
réunie afin d’aider à rassembler les opinions sur l’aspect universel du schéma et plus en particulier sur 
l’introduction», UNDA-CMCG 1/02, Réunion de la sous-commission « Signa temporum », 1965/0923.  
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sottocommissione «de condicione hodierna», in modo che se ne potesse tenere conto 

nei lavori di revisione del testo.  

La discussione sulla seconda parte iniziava il 29 settembre e si sarebbe conclusa 

con la relazione finale di Garrone, l’8 ottobre successivo323. Garrone riconosceva che la 

severità nei giudizi sullo schema, espressa da alcuni padri, non era priva di fondamento, 

ma che i redattori erano pienamente coscienti dell’imperfezione del lavoro svolto in un 

ambito così complesso: si trattava di un primo tentativo per parlare in modo nuovo nel 

contesto di un concilio, nella prospettiva di instaurare un dialogo con il mondo324. 

Richiamava poi i punti in cui si erano manifestate le maggiori difficoltà: le obiezioni in 

merito alla designazione dello schema come costituzione pastorale; la necessità di una 

maggior pecisione nell’utilizzo dei termini più importanti, Chiesa e mondo; i rilievi 

intorno all’eccesso di filosofia, ottimismo, staticità, insieme alla sottovalutazione della 

drammaticità, nel descrivere la situazione contemporanea. La linea lungo la quale si 

sarebbe cercato un correttivo veniva collocata nel fondamento cristologico, destinato ad 

illuminare tutti gli altri aspetti conferendovi un afflato profetico. 

Ulteriore attenzione veniva dedicata alle osservazioni sull’ateismo, tema a cui i 

padri si erano mostrati assai sensibili, e ai problemi particolari trattati nella seconda 

parte dello schema325. 

 

3.3.4.4  Lo Schema recognitus 

Al termine di questa prima serie di incontri si presentava ai membri della 

commissione mista il compito di rivedere il testo secondo le grandi linee tracciate in 

aula. Il compito sembrava quasi proibitivo: gli interventi dei padri, da esaminare, erano 

raccolti in circa cinquecento pagine dattiloscritte, il tempo a disposizione era poco, tanto 

da far dubitare, con il sollievo di molti tra gli oppositori dello schema, che si riuscisse a 

rielaborare il testo prima della fine della sessione326. Si sopperì tuttavia con un’ottima 

                                                 
323 Cfr. AS IV/3, 735-738.  
324 Cfr. ibid.. 
325 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 105-106. 
326 Cfr. ibid., 107; CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…, 130-132. 
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organizzazione interna, oltre che con il citato, enorme impegno degli interessati327. A 

proposito del lavoro di quei mesi McGrath scrive: 

 

«Il diario dei lavori di quest’ultima fase [dal 24 settembre al 13 novembre n.d.a.] è 

veramente interessante […]. Non appena i discorsi e le altre osservazioni scritte 

piovevano al segretario del Concilio, venivano classificati e schedati puntualmente 

secondo l’ordine di ogni argomento. Ad ogni Sottocommissione fu concessa una 

settimana per riscrivere la parte di sua competenza, sulla base delle nuove osservazioni; 

la Commissione Plenaria mista, per una settimana, lesse attentamente e approvò o 

emendò i testi riveduti in armonia con lo spirito stesso del Concilio; in seguito il gruppo 

di coloro che lavoravano con i direttori di ognuna delle Sottocommissioni sotto la 

direzione generale dell’arcivescovo Garrone […] compose il nuovo testo, il quale fu 

nuovamente portato di fronte al Concilio all’inizio di novembre»328. 
  

Già il 13 novembre, a meno di una settimana dal termine della discussione, i 

padri ricevevano i due fascicoli del textus recognitus che, due giorni dopo, sarebbe stato 

presentato in aula329. Insieme al testo rinnovato vennero distribuite due relazioni, la 

prima di Garrone, a carattere generale, la seconda di McGrath, inerente 

l’introduzione330.  

Le modifiche apportate erano molto significative: pur conservando la struttura 

generale, i diversi paragrafi erano stati profondamente e spesso completamente 

riformulati, a volte riuniti in una forma più sintetica, tanto che il testo risultava più 

breve del precedente; il linguaggio era più chiaro e semplice; si percepiva lo sforzo per 

conferire una maggior universalità e un tono più umano alla trattazione; tutto lo schema, 

capitolo per capitolo, adottava una procedura che partiva dalla situazione reale, per 

passare poi alla valutazione e alle indicazioni emergenti alla luce della fede.  

                                                 
327 Il comitato di redazione, diretto da Garrone, «travailla durant les derniers jours, presque sans répit, à 
un rythme véritablement exténuant; la dernière nuit jusqu’à cinq heures du matin», R. TUCCI, Introduction 
historique et doctrinale..., 107-109, qui 109; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per il mondo 
moderno..., 688-689. 
328 M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 153-154. 
329 Cfr. Schema constitutionis pastoralis «De ecclesia in mundo huius temporis». Textus recognitus et 
relationes,  AS IV/6, 421 ss..  
330 La relation di McGrath è in AS IV/6, 563-565. 



 

 216

Il proemio e l’esposizione introduttiva erano stai modificati in modo molto 

limitato: era stata introdotta una nuova definizione per il «mondo di oggi», che chiariva 

ed integrava la formulazione precedente affermando che con il termine mondo si 

intendeva «l’intera famiglia umana nel contesto delle realtà in cui vive», ferita dal 

peccato, redenta in Cristo331; inoltre era stato aggiunto un paragrafo che rileggeva gli 

interrogativi del genere umano in senso esistenziale, integrando quindi l’approccio 

descrittivo fino ad allora prevalente e favorendo il passaggio alla parte teologica332.  

In questa prospettiva era stato reintrodotto il riferimento esplicito ai «segni dei 

tempi», sottolineando la necessità per la Chiesa di esaminarli ed interpretarli alla luce 

del Vangelo. L’espressione veniva utilizzata in senso generale, come già emerso dai 

documenti di Giovanni XXIII e Paolo VI, e non nel loro caratteristico significato 

biblico-escatologico333.  

La prima parte era stata corretta accentuando la prospettiva cristologica. Si 

apriva significativamente sottolineando l’impegno del popolo di Dio per discernere, 

nella realtà del proprio tempo, i veri «segni della presenza o del disegno di Dio»334; in 

tale affermazione era implicata una visione aperta e positiva verso le realtà umane, 

insieme alla valorizzazione della storia come luogo teologico.  

Tre paragrafi, profondamente rinnovati, erano stati poi dedicati al problema 

dell’ateismo: se ne analizzavano le radici, le manifestazioni moderne, l’atteggiamento 

assunto dalla Chiesa verso di esso.  

La seconda parte dello schema, invece, aveva subito minori trasformazioni, ma 

il tentativo di venire incontro alle richieste della maggioranza lasciò insoddisfatti quei 

                                                 
331 Per un confronto tra la formulazione del n. 2 nei due schemi, receptum e recognitus, cfr. HELLIN, 
Synopsis, 18-21; cfr. anche CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…, 129; G. TURBANTI, Un 
concilio per il mondo moderno..., 693. 
332 Si tratta del paragrafo 10: cfr. AS IV/6, 563. 
333 «In initio numeri quarti clarius declaratur cur necessarium sit Ecclesiae signa temporum perscrutari et 
sub Evangelii luce interpretari, nunc sicut et quovis tempore. Verba “signa temporum” hac unica vice 
usurpantur, non quidem sensu technico, sed generali, sicut inveniuntur in pluribus documentis 
Summorum Pontificum Ioannis XXIII s. m. et Pauli VI», in ibid.. 
334 «Populus Dei, fide motus, qua credit se a Spiritu Domini duci qui replet orbem terrarum, in eventibus, 
exigentiis, optatis, quorum una cum ceteris nostrae aetatis hominibus partem habet, quaenam in illis sint 
vera signa praesentiae vel consilii Dei, discernere satagit», AS IV/6, 433. 
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padri che non intendevano scendere a compromessi su alcuni temi nodali335: il 

comunismo, di cui si chiedeva una esplicita condanna, il matrimonio, il problema del 

rifiuto assoluto della guerra totale. 

 

3.3.4.5 La seconda presentazione in aula 

Nel secondo passaggio all’esame dell’aula conciliare, tra il 15 e il 17 novembre, 

il textus recognitus non venne nuovamente discusso, ma sottoposto a votazione in ogni 

sua singola parte, ed integrato attraverso un altissimo numero di modi o emendamenti 

proposti dai padri336. Entro fine novembre le sottocommissioni dovevano esaminarli, 

classificarli e sottoporre i risultati del loro lavoro alla commissione mista.  

L’Expensio modorum in commissione mista ebbe luogo tra il 22 e il 29 

novembre, con l’esame dei diversi emendamenti; la settimana fu segnata da alcuni 

momenti anche molto difficili, come la crisi che si manifestò in relazione ai modi 

inerenti il capitolo sul matrimonio, o il riproporsi della questione del comunismo, della 

dottrina sociale, della pace337. 

 Per quanto riguardava il proemio e la parte introduttiva, invece, la discussione fu 

abbastanza serena: si rilevava come il testo fosse stato approvato, e a volte addirittura 

lodato, da una sufficiente maggioranza dei padri, senza che venissero sollevate 

importanti proposte di emendamento338. Un brevissimo cenno ai «segni dei tempi»  

consente di confermare la chiave di lettura che il concilio aveva assunto nei riguardi di 

                                                 
335 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 110-116; CH. MOELLER, L’élaboration du 
scéma XIII…, 132-136; M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 154-156; H. DE 
RIEDMATTEN, Storia della costituzione pastorale…, 54-56; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo 
moderno..., 722-726.    
336 Secondo McGrath i modi erano circa 20.000; occorre precisare che molti si ripetevano o erano 
raggruppabili, tuttavia anche attraverso questo accorgimento il numero resta elevatissimo e rende l’idea 
del lavoro che ancora si presentava. Tra il 15 e il 17 novembre i  padri votarono trentatré volte: cfr. M. G. 
MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 154; CH. MOELLER, L’élaboration du scéma XIII…, 136-
139. 
337 Cfr. G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 742-769; secondo McGrath le difficoltà 
inerenti i capitoli della seconda parte erano da ascriversi anche al fatto che tali capitoli non erano stati 
discussi durante la terza sessione conciliare, in quanto all’epoca costituivano solo degli Annexa: cfr. M. 
G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 155.    
338 «Textus sufficienti maioritate approbatus est, ideoque non potest substantialiter mutari. Ceterum a 
compluribus Patribus laudatus est», UNDA-CMCG 2/05, Expensio Modorum ad expositionem 
introductivam Schematis "De Ecclesia in Mundo Huius Temporis"; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio 
per il mondo moderno..., 737. 
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tale categoria: nel primo modo, relativo al quarto paragrafo, si confermava come 

l’azione ecclesiale fosse volta ad ‘interpretare’ tali segni, in una implicita affermazione 

della loro ambiguità e dell’attenzione che essi richiedevano339. 

Durante l’ultimo incontro della commissione mista fu affrontato un altro punto 

delicato, la cui problematicità era emersa più volte e in vari modi durante tutto l’iter del 

documento: si trattava della questione inerente la titolazione dello schema come 

costituzione pastorale. Sembrava difficile attribuire carattere pastorale ad un testo che 

conservava importanti elementi dottrinali, come riconoscere la qualifica di 

‘costituzione’ a quei capitoli dedicati ad elementi legati al contesto storico e quindi 

contingenti. 

Garrone, sottoscrivendo il parere dei due terzi dei padri, proponeva di mantenere 

il titolo, ma di distinguere il più chiaramente possibile tra la prima parte, dottrinale, e la 

seconda, di natura pastorale. L’ipotesi non venne accolta anche grazie a Wojtyła, che 

faceva notare come in tutto il documento, seppur in misura diversa, si intrecciassero 

elementi dottrinali e pastorali, motivo per il quale la qualifica di costituzione pastorale 

si mostrava la più adatta340. Si decise infine di apporre al titolo una nota, che 

sottolineasse il carattere particolare del documento e i criteri per la sua corretta 

interpretazione. La nota è molto importante dal punto di vista metodologico, perché 

pone in relazione circolare dottrina e pastorale, chiedendo di leggere il documento come 

«un tutto unitario»341.  

 

 

 

 

 

 
                                                 
339 «Ad num. 4: 1) […] pro “interpretandi” scribatur “illuminandi”, nam prima vox a marxistis suo sensu 
usurpatur (1 Pater). Resp. prop.: […] Servetur “interpretandi” quia maxime convenit cum “signis 
temporum”», UNDA-CMCG 2/05, Expensio Modorum…, 2. 
340 Cfr. R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale..., 123; G. TURBANTI, Un concilio per il mondo 
moderno..., 768-769. 
341 «Constitutio Pastoralis “De Ecclesia in mundo huius temporis” duabus partibus constans, unum quid 
tamen efficit», AS IV/7, 235-236, qui 235. 
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3.3.5  Gaudium et spes: Il testo definitivo 

 

Tra il 2 e il 3 dicembre vennero distribuiti ai padri i due fascicoli, con la prima e 

la seconda parte del textus denuo recognitus e  relativi modi342. Frutto di una esperienza 

e di una riflessione profonda, la costituzione non aveva certo raggiunto uno sviluppo 

ottimale, ma appariva comunque «di gran lunga più perfezionata e coerente al suo 

scopo, di quanto ci si sarebbe potuto attendere quando la quarta sessione incominciò la 

sua opera»343. 

Le votazioni sui singoli capitoli si tennero il 4 dicembre, e portarono ancora una 

volta alla luce i nodi problematici che si erano riproposti negli ultimi tempi; si può 

ricordare, ad esempio, l’alto numero di non placet, quasi cinquecento, con cui fu accolto 

l’ultimo capitolo sulla pace. 

Nonostante queste residue difficoltà, tuttavia, durante l’ultima congregazione 

generale del concilio, il 6 dicembre, il testo ottenne un risultato positivo, con un 

dimezzamanto dei non placet, ridotti a duecentocinquantuno.  

Il giorno seguente, all’atto dell’approvazione solenne per la promulgazione, il 

gruppo dei contrari si assottigliava ancora: su duemilatrecentonovantuno votanti i 

contrari furono settantacinque, cifra comunque significativa per un documento 

conciliare. I voti contrari giungevano quasi a sancire un cammino tormentato, 

complesso, e la difficoltà nell’accogliere una prospettiva ed un metodo che apparivano 

del tutto nuovi per il magistero ecclesiale344.   

Si apriva ora una nuova fase, non meno delicata, ossia quella della recezione di 

un documento che poneva la Chiesa in stretto contatto con il mondo contemporaneo e la 

chiamava ad un rinnovato sforzo di dialogo, in quella che oggi chiameremmo una nuova 

inculturazione.  

                                                 
342 Cfr. ibid., 234-610. 
343 M. G. MCGRATH, Note storiche sulla Costituzione…, 153. 
344 Ricordiamo che il pontefice rivestì un ruolo determinante per l’esito del percorso di Gaudium et spes: 
senza l’«ininterrotto appoggio» di Paolo VI,  il documento «difficilmente sarebbe addivenuto a una felice 
conclusione», P. HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II: svolta della teologia del XX secolo, in G. 
CANOBBIO (a cura), Teologia e storia…, 342. 
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Di questo il concilio si mostrava pienamente consapevole: «la Chiesa sa bene 

quanto essa debba continuamente maturare imparando dall’esperienza dei secoli, nel 

modo di realizzare i suoi rapporti col mondo» (GS 43). In questo quadro la categoria di 

«segni dei tempi», pur comparendo esplicitamente una sola volta nel testo definitivo, 

avrebbe costituito nell’immediato post-concilio una sorta di parola d’ordine, intorno alla 

quale sembrava ancora possibile, oltre che opportuno, promuovere una rinnovata, 

incisiva azione di dialogo pastorale. 
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CAPITOLO QUARTO 

I «segni dei tempi»: un crocevia teologico 
 

 

Il percorso svolto chiede ora di essere approfondito secondo una prospettiva 

ulteriore rispetto a quella del decorso degli eventi, che come abbiamo visto dischiude 

molte piste di analisi1.  

Si tratterà, in un primo momento, di tracciare una sorta di bilancio sullo sviluppo 

concettuale inerente i «segni dei tempi»: da un lato ne verrà posto in luce il ruolo e il 

significato nel complesso della storia redazionale di Gaudium et spes, dall’altro sarà 

mantenuto aperto il legame con le questioni di fondo entro le quali è possibile collocare 

la categoria. Ricordiamo i ripetuti richiami al problema del rapporto tra Chiesa e 

mondo, o della correlazione di natura e soprannatura, temi che diventavano scottanti nel 

quadro dell’evoluzione teologica in atto, le cui diverse dimensioni trovavano nel 

concilio un momento di grande convergenza; l’orizzonte in cui si sviluppava tale 

processo era quello dell’emergente teologia della storia.  

Il lavoro è propedeutico al ripensamento della categoria a livello metodologico, 

che concluderà la ricerca. 

                                                 
1 Per una ricerca di carattere teologico-pratico, la necessità di integrare la prospettiva storiografica con lo 
sguardo proprio della teologia è emblematicamente confermata dalla lettura di un piccolo ma interessante 
testo, in cui emerge la discrepanza di giudizio, in merito alla Gaudium et spes, proveniente da questi due 
diversi approcci: Turbanti, storico, evidenzia i molti elementi di provvisorietà del documento, che risente 
dei grandi cambiamenti di prospettiva che si sono verificati nel periodo di tempo intercorso dalla sua 
promulgazione (cfr. G. TURBANTI, Vaticano II: il suo mondo e le sue polarità. Note a margine della 
Gaudium et spes, in A.A. V.V., 40 anni dalla Gaudium et spes. Un’eredità da onorare, In dialogo, Milano 
2005, 18-56); Tettamanzi, teologo e pastore, sottolinea invece «la straordinaria attualità di questo testo 
conciliare, un’attualità che non viene per nulla sminuita né dalla distanza del tempo né dalla diversità del 
contesto ecclesiale, culturale e sociale» (D. TETTAMANZI, La missione della Chiesa nel mondo di oggi. 
Seguendo la bussola della Gaudium et spes, in A.A. V.V., 40 anni dalla Gaudium et spes…, 95-126, qui 
97). Torna quindi sempre a tema il nodo problematico della metodologia teologico-pratica e del rapporto, 
in essa implicato, con le scienze umane. 
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4.1 I «SEGNI DEI TEMPI» IN GAUDIUM ET SPES: UN PRIMO 

BILANCIO, UNA NUOVA SFIDA  
 

L’urgenza di rileggere ed approfondire il significato dei «segni dei tempi», sia 

relativamente a Gaudium et spes, sia in prospettiva di una effettiva risonanza della 

categoria nella vita della Chiesa, si manifesta in modo quasi palpabile sin dal confronto 

con le numerose pubblicazioni dedicate alla costituzione pastorale che, immediatamente 

dopo il concilio, ne tentavano un bilancio in chiave storica e interpretativa2. In una di 

tali opere Chenu stesso, che come abbiamo visto riponeva grande fiducia nella fecondità 

della categoria, indicava le coordinate lungo le quali sembrava possibile promuoverne 

una autentica comprensione.  

 

«Signa temporum: l’espressione è usata soltanto una volta nei testi del concilio, 

all’inizio dell’introduzione della costituzione sulla Chiesa nel mondo contemporaneo (n. 

4). Ma forse dev’essere considerata e interpretata come una delle tre o quattro formule 

più significative del concilio stesso, tanto nello svolgimento dei lavori quanto nella 

originaria ispirazione di esso. Il diffondersi, spontaneo o ragionato, di questa 

espressione conferma tale diagnosi:  è infatti entrata, non senza qualche ambiguità, nel 

linguaggio corrente della riflessione teologico-pastorale. Qual è la storia di questa 

espressione? Qual è il suo valore dal punto di vista sociologico e da quello teologico?»3. 

 

La ricerca inerente la prima delle domande poste dal teologo domenicano, che 

corrisponde al primo movente di questa breve ricognizione conciliare, è stata fin qui 

ampiamente svolta4; rimangono aperti gli interrogativi in merito alle dimensioni 

sociologica e teologica, con il legame di reciprocità che sembra caratterizzarle e con il 

rimando al valore oggettuale dei «segni dei tempi», a cui sono connesse5.  

                                                 
2 Cfr. p. es. i manuali citati supra, Cap. III, nota 5. 
3 M.-D. CHENU, I segni dei tempi, in A.A. V.V., La Chiesa nel mondo contemporaneo..., 85-102, qui 85. 
4 «Verrà innanzitutto avvicinato il decorso degli eventi per capire come si sia giunti a riconoscere alla 
categoria un ruolo specifico nei documenti conciliari», supra, cap. II, § 2.2.3. 
5 «Attraverso le vicende storiche si cercherà poi di comprendere a che cosa si riferissero i padri conciliari, 
parlando di “segni dei tempi”», ibid.. 
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Dipanare questo doppio nodo è un passaggio importante, come avremo modo di 

verificare indagando inizialmente su come questo sia o meno avvenuto durante il 

concilio. 

 

4.1.1 L’emergere della categoria in ambito conciliare  

 

 Abbiamo già sottolineato come, alla base dell’emergere dei «segni dei tempi» 

durante il periodo conciliare, ci fosse stata la sensibilità di Giovanni XXIII: le tre 

dimensioni che la caratterizzavano, ossia il radicamento nella Sacra Scrittura, la 

consapevolezza della costitutività della storia e la passione pastorale, erano certamente 

condivise dalla maggioranza dei  padri, data l’immediata risonanza che assumeva un 

concetto in cui tali dimensioni potevano essere riassunte. Come spesso accade, grazie a 

quello che può essere certamente definito un carisma profetico, il pontefice era giunto a 

dare un nome ad una diffusa percezione non ancora del tutto presente a livello riflesso, 

ma che si esprimeva nella ricerca stessa di trovare modalità adatte a rapportarsi con il 

mondo, di cui si coglieva la rapida trasformazione e il progressivo distacco. Mentre la 

Gaudium et spes gradualmente prendeva forma, un altro gesto forte del pontefice, la 

promulgazione della Pacem in terris, imprimeva una intensificazione all’impegno dei 

padri e dava la stura ad un deciso ingresso della categoria di «segni dei tempi» non solo 

nel linguaggio, ma nella struttura stessa della costituzione pastorale. Il punto di svolta 

nel processo redazionale è chiaramente identificabile: si tratta del Projetct de plan pour 

le schéma XVII del dicembre 1963, steso da Ménager, in cui compare per la prima volta 

il riferimento esplicito ai «segni dei tempi»6. Il documento è particolarmente 

interessante, perché ci consente di cogliere il cambiamento che andava realizzandosi 

nell’articolazione del pensiero teologico. 

 

 

 

 

                                                 
6 Cfr. supra, cap. III, § 3.1.5.1. 
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4.1.1.1  Approccio fenomenico: indicatori storici privilegiati 

Come abbiamo visto, Ménager tratteggiava inizialmente un progetto in cui i 

«segni dei tempi» rivestivano il ruolo di indicatori storici, ossia elementi importanti per 

promuovere nella Chiesa un’autentica comprensione della storia e consentirle di 

presentare la risposta di Dio alle domande dell’uomo contemporaneo, aiutando il mondo 

a progredire secondo il piano divino. Egli citava, a titolo esemplificativo, alcuni 

macrofenomeni sia positivi che negativi, come la crescente attenzione alla persona 

umana, i problemi della fame nel mondo e della pace, le difficili questioni inerenti 

matrimonio e famiglia. In questo primo progetto, la categoria aveva quindi una funzione 

prettamente diagnostica, indicava dei fatti che andavano colti, per individuare le 

questioni più sensibili a cui rispondere, in un certo senso da fuori e dall’alto. 

Ci troviamo qui di fronte ad un primissimo livello di assunzione del concetto: 

non possiamo ancora parlare di una categoria significativa in sé, ma di una 

denominazione pregnante che riassume alcuni fenomeni tra loro eterogenei, accolti 

come indicatori storici privilegiati. 

 

4.1.1.2  Approccio socio-storico: promotori di relazione  

In seguito al confronto intercorso anche con alcuni laici, Ménager focalizzava 

poi una seconda modalità per strutturare lo schema, che egli definiva «più psicologica e 

pedagogica». In tale proposta, in cui andava delineandosi il superamento del metodo 

deduttivo, il concetto di  «segni dei tempi» si evolveva: la categoria veniva utilizzata 

come riassuntiva di quei fenomeni in cui si manifestavano le aspirazioni profonde 

dell’umanità, alle quali la Chiesa poteva fare appello per promuovere il dialogo con il 

mondo contemporaneo, riconoscendo la consonanza di tali aspirazioni con la natura 

umana così come pensata da Dio.  

Si trattava di elementi positivi, «linee di forza della vita e dell’evoluzione del 

mondo contemporaneo», come l’anelito alla libertà e alla dignità personale, che si 

potevano promuovere attraverso un’azione educativa rivolta a tutti, il desiderio di 

giustizia sociale da perseguire attraverso un’economia di servizio e non di profitto, la 
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ricerca di pace e amicizia tra i popoli7. Ciò che veniva evidenziato non era quindi 

l’avvenimento in sé, ma le possibilità di relazione Chiesa-mondo che, attraverso di esso, 

si dischiudevano.  

Il livello di approccio è quindi ulteriore, di tipo socio-storico8: l’espressione 

«segni dei tempi» non indica tanto alcuni singoli fatti, ma una categoria di fatti che 

potremmo definire promotori di relazione, in cui si manifesta un’apertura dialogale fino 

ad allora impensata.  

 

4.1.1.3  Approccio teologico: appelli del Vangelo 

L’evoluzione del concetto era comunque molto rapida. Agendo come un 

fermento positivo, la categoria si mostrava capace di esprimere un diverso modo di 

impostare il pensiero, una modifica alla prospettiva teologica inerente il problema dei 

rapporti Chiesa-mondo. Ne è chiaro esempio la proposta sviluppata a Parigi, tra 

dicembre 1963 e gennaio 1964, dal gruppo coordinato da Le Guillou e Hua, in cui 

emergeva la dimensione teologica dei «segni dei tempi»9. 

Lo sviluppo della riflessione prendeva le mosse dalla soggettività della Chiesa, 

chiamata a porsi in ascolto non solo della rivelazione, ma anche del contesto storico in 

cui viveva, ossia del mondo. Dio infatti continua ad agire nella storia, in cui è possibile 

discernere gli inviti che Egli rivolge all’umanità: nel breve, intenso proemio, si 

interpretavano i «segni dei tempi», in senso essenziale, come appelli del Vangelo.  

Nel primo capitolo veniva introdotto un secondo livello di lettura di tali segni, 

mostrando di avere ben chiaro l’intreccio di dimensioni che li caratterizzavano. La 

domanda a cui si tentava di rispondere non era più essenziale (‘che cosa’ sono) ma 

                                                 
7 «I. Situation du monde: signes des temps et lignes de force de la vie et de l’évolution du monde 
contemporain. Appels concrets des hommes […]. L’Église  reconnait et declare que cela est bon et 
nécessaire, conforme à la nature de l’homme», UNDA-CMCG 2/01, Nouvelles remarques…, cit.; cfr. 
anche UNDA-CMCG 2/01, Projet de plan pour le Schema XVII…, cit.. 
8 In riferimento all’aspetto qui considerato, abbiamo sostituito la qualifica di ‘sociologico’, utilizzata per 
es. da Chenu, con ‘socio-storico’ per non incorrere nel rischio della sovrapposizione concettuale tra 
l’accezione in cui il termine veniva utilizzato in concilio e la moderna scienza sociale: cfr. quanto detto 
supra, cap. III, § 3.2.4, nota 210 in merito alla concezione di ‘sociologia’ prevalente nell’ambito 
conciliare.  
9 Cfr. supra, cap. III, § 3.1.5.2; cfr. anche G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 322-323, 
che rileva il legame di Chenu con questo gruppo di lavoro, con cui il teologo domenicano aveva 
collaborato strettamente. 
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categoriale, in quanto ci si chiedeva, molto concretamente: ‘quali sono’ tali segni? Non 

tutto ciò che accade, infatti, dischiude una dimensione ulteriore, costituisce una 

provocazione, mostra l’apertura ad accogliere un germe di verità.  

Il terzo passaggio costituiva la concretizzazione di ciò che si era tratteggiato, e 

chiamava ancora in causa la soggettività della Chiesa: individuando, per esempio, 

attraverso la persistente ferocia della guerra e della fame nel mondo, l’appello alla pace 

e alla promozione umana che fremeva nel cuore dell’uomo, il testo provocava la Chiesa 

a rispondervi guidando l’umanità incontro al suo Signore, in una prospettiva 

prettamente pasquale, non asfittica ed intra-storica (non era dato spazio a nessuna 

proposta autoredentiva), ma dilatantesi verso la meta escatologica che illuminava 

l’impegno cristiano.  

Possiamo agevolmente riconoscere in questa proposta un primo approccio 

teologico alla categoria: con l’espressione «segni dei tempi» sono indicati gli appelli del 

Vangelo presenti nella storia, che la Chiesa è chiamata a discernere per rispondervi 

attraverso la testimonianza della novità cristiana, sia che si tratti di appelli propositivi, 

germi di verità che essa deve riconoscere, che recettivi, un’ansia di salvezza che chiede 

di essere colmata.  

 

4.1.1.4 Un passaggio critico 

I passaggi che abbiamo finora evidenziato, tuttavia, non erano purtroppo frutto 

del lavoro sinodale dei padri, ma la composizione posteriore delle intuizioni di alcuni 

piccoli gruppi che, separatamente, contribuivano allo sviluppo della costituzione: questi 

testi, insieme ad altri di tenore anche molto diverso, andavano a formare quella galassia 

poliedrica che i redattori erano chiamati a dipanare, e che certamente non tutti i teologi e 

i periti del concilio potevano conoscere nella sua complessità. Questo dato emerge 

chiaramente in numerose occasioni e relativamente a diversi aspetti: in particolare, 

riguardo alla categoria di «segni dei tempi», notiamo che si riproponevano 

continuamente alcune questioni cruciali, quali il rilievo della difficoltà a discernerli in 

quanto ambigui, il timore che se ne trascurasse il radicamento evangelico, l’accusa di 

essere fonte di confusione, in quanto attraverso il loro riferimento si rischiava una 
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indebita sovrapposizione tra la dimensione naturale e la soprannaturale, la reiterata 

richiesta di chiarire il senso in cui si utilizzava il termine ‘mondo’ in relazione a tali 

segni. In questo quadro si inseriva la promulgazione della prima enciclica di Paolo VI,  

Ecclesiam suam10. L’enciclica metteva a tema la relazione Chiesa-mondo, 

strutturandola intorno al tema del dialogo. In questo modo, come è stato rilevato, il 

pontefice introduceva una sottile ma sostanziale modifica rispetto alla proposta di 

Giovanni XXIII11: ne costituisce un’emblematica espressione il rilievo emerso in 

sottocommissione centrale, secondo cui la costituzione pastorale non avrebbe dovuto 

occuparsi della Chiesa nel mondo, ma della Chiesa e del mondo12.  

Pertanto, nel quadro di un mondo pensato prevalentemente ‘accanto’ alla Chiesa, 

la dimensione teologica dei «segni dei tempi», la cui valorizzazione era sembrata 

prendere forma, entrava in crisi: il momento del massimo approfondimento concreto del 

concetto apriva una seconda fase in cui è possibile individuare l’inizio di un suo 

indebolimento. Circa un mese dopo la promulgazione dell’enciclica, infatti, iniziavano i 

lavori della sottocommissione sui «segni dei tempi» la quale, nell’enorme sforzo di 

chiarimento della categoria, si sarebbe concentrata intorno al primo livello, fenomenico, 

con aperture sul secondo, socio-storico in cui, però, il dialogo che si cercava di 

improntare sembrava inteso in una dimensione ancora piuttosto limitata, in cui i «segni 

dei tempi» rivestivano soprattutto un ruolo funzionale13.  

La comprensione della categoria sembrava entrare in una fase di stallo, mentre 

emergevano con forza le questioni teologiche di fondo che essa chiamava in causa.  

 

 

 

 

                                                 
10 Cfr. supra, cap. III, § 3.1.6, in partic. nota 119. 
11 Per un approfondimento, cfr. più avanti. 
12 La sottolineatura è di Guano: cfr. supra, cap. III, § 3.2, nota 122. 
13 Cfr. supra, cap. III, §  3.2.1.7, in cui per promuovere il dialogo si suggerisce di sottolineare gli aspetti 
sociali del cristianesimo, mostrando una ancor debole percezione che la propria lingua peculiare potesse 
essere in grado di raggiungere l’‘altro’ lì dove si trovava; cfr. anche § 3.2.1.9 in cui si parla dei «segni dei 
tempi» come elementi introduttivi, capaci di promuovere il dialogo attraverso la ‘simpatia’ che il loro 
riconoscimento avrebbe provocato nelle persone.  
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4.1.2 I «segni dei tempi» nella stesura definitiva della Gaudium et spes 

  

Nello schema di Zurigo, che fu la prima versione della costituzione pastorale a 

giungere all’esame dell’aula conciliare ma che era stata elaborata prima dell’estate del 

1964, era ancora possibile cogliere la poliedricità dei significati che i «segni dei tempi» 

portavano con sé, ed emergeva una positiva attenzione alla necessità e alla fecondità di 

un loro approfondimento dal punto di vista teologico, sia speculativo che pratico, in 

funzione del dialogo con il mondo contemporaneo14.  

La discussione in aula, vivace e approfondita, metteva ancora una volta in luce 

gli snodi tematici fondamentali e promuoveva un profondo ripensamento dello schema 

stesso. 

In questo quadro, è possibile cogliere chiaramente il ridimensionamento del 

ruolo della categoria che ci interessa a partire dalla prima versione del nuovo schema, 

realizzata da Haubtmann, in cui non compariva nessun riferimento esplicito ai «segni 

dei tempi».  

Tuttavia la dinamica del confronto, che caratterizza tutto l’iter della Gaudium et 

spes, ne consentiva un recupero parziale ma significativo, così che i «segni dei tempi» 

tornavano a far parte dell’esposizione introduttiva15. L’intenzione esplicita era di 

riferirsi ad essi in senso generale, quindi fenomenico, e solo in parte socio-storico, nella 

costante premura di sottolineare la necessità di interpretazione dei «segni dei tempi» 

che, come tutti i fenomeni umani, mostravano una profonda ambiguità.  

 

 4.1.2.1 La Costituzione pastorale nella prospettiva dei «segni dei tempi» 

Dopo aver considerato i «segni dei tempi» secondo la prospettiva testuale, 

possiamo arricchire il confronto da un altro punto di vista, considerandone l’influsso 

implicito nell’iter costitutivo, e non solo redazionale, della Gaudium et spes.  

Si può certamente affermare che la categoria di «segni dei tempi» ebbe un ruolo 

molto incisivo nell’elaborazione della costituzione pastorale, influenzandone lo 

                                                 
14 Cfr. supra, cap. III, § 3.3.1. 
15 Cfr. G. RUGGIERI, Tempi dei dibattiti, tempi del concilio, in M. T. FATTORI – A. MELLONI (edd.), 
L’evento e le decisioni. Studi sulle dinamiche del concilio Vaticano II, Il Mulino, Bologna 1997, 441-464. 
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sviluppo ben al di là di quanto è possibile cogliere confrontandosi con l’oggettiva, e in 

conclusione esigua presenza dell’espressione nelle varie formulazioni del testo16. La 

ricognizione storica finora delineata consente di focalizzare alcuni elementi concreti che 

avvallano questa affermazione. 

La Pacem in terris veniva promulgata durante la prima intersessione, in un 

momento molto critico per i padri conciliari, in quanto era emersa l’inadeguatezza degli 

schemi (mentali prima che documentali) con cui si era pensato di poter strutturare i 

lavori e mentre, nello specifico, la commissione mista cercava di individuare modalità 

più adatte per affrontare le numerose, complesse e nuove questioni che la modernità 

poneva alla Chiesa. L’accoglienza dell’enciclica si tradusse subito in scelte precise: la 

commissione mista coinvolgeva nel proprio operato un gruppo di laici, che 

introducevano nel processo di elaborazione la sensibilità loro propria, le loro più sentite 

esigenze, insieme alla provocazione ad uscire da un linguaggio tecnico e disincarnato 

per assumere modalità di approccio adatte a rapportarsi con il mondo. In tal modo 

importanti elementi della quotidianità, di carattere storico e contingente, diventavano 

oggetto di analisi e confronto da parte di un organo del magistero17. 

Dopo la fase di riorientamento connessa con il passaggio al pontificato 

montiniano e con lo svolgimento della seconda sessione conciliare, l’elaborazione della 

costituzione pastorale riprendeva intorno ad alcune bozze di testo che, a loro volta, 

mostravano di aver recepito ed integrato, sia pure in misura diversa, la prospettiva 

roncalliana di approccio alla storia, emblematicamente riassunta nella categoria di 

«segni dei tempi». 

La categoria divenne presto il centro di confronti molto intensi, in quanto se ne 

percepiva la crescente importanza, tanto da condurre la commissione mista alla 

risoluzione di costituire due nuove sottocommissioni incaricate, come è stato detto, di 
                                                 
16 Gli studiosi riconoscono, in varia misura, l’influsso e il peso della categoria nell’elaborazione della 
costituzione pastorale, definendola a volte chiave della metodologia di Gaudium et spes: cfr. p. es. V. 
BOTELLA CUBELLS, Una teología en función de los «signos de los tiempos». Reflexiones en torno a la 
metodología teológica de la «Constitución Pastoral Gaudium et spes sobre la Iglesia en el mundo 
actual» del Concilio Vaticano II, in «Teologia Espiritual» 41 (1997), 103-129; cfr. anche L. SARTORI, La 
Chiesa nel mondo contemporaneo. Introduzione alla Gaudium et spes, EMP, Padova 1995, 30, che 
scrive: «si può dire che la Gaudium et spes poggia tutta sull’impegno di leggere, interpretare e rispondere 
ai “segni dei tempi”».  
17 Cfr. supra, cap. III, § 3.1.3. 
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riflettere l’una sui «segni dei tempi», l’altra sulle questioni teologiche che il nuovo 

modo di avvicinare il reale chiamava inevitabilmente in causa. 

In tale scelta è possibile rilevare almeno due elementi concreti che promuovono 

una valutazione adeguata del peso, possiamo dire strutturale, che i «segni dei tempi» 

conservano per lo sviluppo e la comprensione di Gaudium et spes:  

 

- da un lato si può sottolineare come questa sia l’unica categoria generica 

intorno alla quale si sia avvertita l’urgenza di convocare uno specifico gruppo di lavoro, 

a cui anche la sottocommissione teologica avrebbe dovuto, sia pur indirettamente, 

contribuire. Abbiamo visto come la riflessione sia stata assai intensa, lunga, segnata 

anche da alcune crisi, ma come abbia costituito un’importantissima occasione di 

scambio, di apertura universalistica, un momento fattuale nel quale fu possibile, per i 

padri, verificare l’urgenza di modificare non tanto la dottrina, ma il modo di pensarla e 

quindi proporla al mondo contemporaneo; veniva così promosso un cambiamento a 

livello di ‘rappresentazioni’, molto importante perché assai complesso e profondo; 

- d’altro canto, si può notare che il numero delle persone coinvolte in 

questa ricerca fu considerevole: si trattava di teologi e vescovi, religiosi e laici, tra i 

quali si annoverano figure assai autorevoli, che non limitarono certo il loro contributo 

agli incontri delle sottocommissioni ma che esercitarono un influsso notevole, diretto ed 

indiretto, sul prosieguo dei lavori18. 

 

La categoria, dentro, intorno e fuori dai testi del concilio, continuava così ad 

agire come un fermento attraverso l’opera dei protagonisti della riflessione, diventando 

la cifra riassuntiva di un nuovo modo per intavolare i rapporti con la modernità, di cui 

Gaudium et spes costituiva allo stesso tempo l’espressione e la provocazione maggiore. 

Il percorso fin qui svolto lascia però inevasa una domanda: il concilio ha 

sviluppato una propria teologia dei «segni dei tempi»? 

                                                 
18 Cfr. supra, cap. III, § 3.2 e sottoparagrafi; ricordiamo solo, a titolo di esempio, la partecipazione di 
Congar, Rahner, Chenu, Woytjła, Camara, Daniélou, Philips, Mc Grath. 
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Considerando i testi ufficiali, i documenti inediti, le pubblicazioni del periodo 

conciliare, sembra che questo sia stato fatto solo germinalmente: nonostante alcuni 

momenti fecondi il concilio, a livello riflesso, non è andato molto oltre una loro 

assunzione di carattere fenomenico e socio-storico. Una esplicita teologia dei «segni dei 

tempi» è piuttosto frutto dell’intuizione e del lavoro di Chenu, che per primo le ha 

conferito spessore e risonanza19.  

E’ tuttavia opportuno integrare questo primo livello di lettura con un elemento 

significativo, che emerge ancora dal confronto con il pensiero del teologo domenicano. 

Come abbiamo avuto modo di rilevare, la sua analisi teologica dei «segni dei tempi» 

introduce un cambio di registro, non avvicinando più la categoria dall’esterno, in senso 

oggettivo, ma mostrando il profondo coinvolgimento della Chiesa che, in quanto 

soggetto dell’interpretazione teologica, non è solo osservatrice, ma interprete e 

testimone in atto della storia della salvezza: essa è chiamata, proprio dai «segni dei 

tempi», a riconoscere il legame intrinseco e profondo tra se stessa e il mondo, in un 

rapporto di vitale e dinamica compenetrazione. Se, quindi, attraverso questa categoria è 

la soggettività della Chiesa nel suo rapporto con il mondo e con la storia ad essere 

messa in gioco, dobbiamo riconoscere che il Concilio ha sviluppato una profonda 

teologia dei «segni dei tempi», anche se in modo implicito ed aurorale: tutta la 

costituzione pastorale, e non solo essa, si muove in questo ambito.  

 

4.2 QUESTIONI TEOLOGICHE DI FONDO 
 

Il quadro di riferimento in cui si collocava il dibattito sui «segni dei tempi» è, 

come più volte rilevato, quello del profondo rinnovamento teologico che si andava 

manifestando in concilio. Si trattava di uno snodo congiunturale problematico, oltre che 

importante, perché le questioni che si presentavano erano molte e complesse: emergeva 

l’urgenza di individuare nuove forme attraverso le quali avvicinare il mondo e l’uomo, 

il mistero di Dio e della Chiesa.  

                                                 
19 Le riflessioni che seguono rimandano al contributo di Chenu considerato supra, cap. III, § 3.2.4; cfr. 
anche C. GEFFRÉ, Teologia dell'incarnazione e teologia dei segni dei tempi..., cit.. 
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E’ possibile avvertirne la risonanza in tutti i diversi passaggi dell’elaborazione di 

Gaudium et spes: ritorna continuamente la richiesta di approfondire il senso in cui la 

costituzione parla di ‘mondo’, si caldeggia un chiarimento in merito al rapporto tra 

natura e soprannatura, ci si interroga intorno al significato della storia e si propugnano 

analisi da parte di studiosi «in re theologica peritissimi»20. 

E’ opportuno dedicare un breve sguardo a questi temi maggiori, che si rivelano 

fondamentali per il nostro studio21.  

 

4.2.1 Teologia della storia 

 

«E’ il significato di storia e il riferimento ad essa la vera novità che entra nella 

teologia e nel magistero con la formula “segni dei tempi”»22. L’affermazione, vera per 

quanto concerne la risonanza e la diffusione che l’ingresso della dimensione storica in 

teologia assunse grazie al concilio, va però accompagnata con alcune precisazioni.  

Il concilio, infatti, costituiva contemporaneamente tanto l’origine di importanti 

trasformazioni teologiche, quanto l’esito di un rinnovamento in atto da diverso tempo. 

Fino ad allora non era mancata, in teologia, la riflessione intorno alla storia e al suo 

significato, anzi, una pur veloce ricognizione di questo ambito di ricerca si presentava 

densa di contributi che ci consentono di tratteggiare un percorso dalle radici antiche, 

molto ricco e articolato.   

Il cristianesimo, anche in forza del legame con la fede ebraica, è da sempre 

intessuto di coscienza del tempo23. Tuttavia il ritardo della parusia e l’incontro con la 

                                                 
20 GLORIEUX, Historia, 87 ; cfr. anche supra, cap. III, § 3.2, nota 124. 
21 La proposta che segue costituisce solo un breve e certo lacunoso tratteggio di questioni che altrove 
hanno ricevuto più adeguata considerazione, come si può verificare attraverso i rimandi nelle note. 
L’intento è semplicemente quello di sottolineare alcune importanti dimensioni implicite nella categoria di 
«segni dei tempi». 
22 P. DONI,  Lettura della storia: «segni dei tempi», in «Credere Oggi» 85 (3/1995),  21-31, qui 25; cfr. 
anche G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": acquisizione e compiti…, 41: «il significato 
storico-teologico della categoria dei segni dei tempi sta qui. La storia, non solo quella del passato, ma 
soprattutto quella del presente, con le vicende vissute dagli uomini del nostro tempo, è locus 
theologicus». 
23  «La memoria, l’attesa e la loro esplicitazione nel racconto sono essenziali nel pensiero ebraico, e sono 
nel contempo gli elementi costitutivi della storia», G. LAFONT, «Storia», in G. BARBAGLIO – G. BOF – S. 
DIANICH, Teologia…, 1568-1584, qui 1572.  
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cultura ellenistica avevano portato, fin dall’epoca patristica, ad una attenuazione di tale 

coscienza, sia pur non del tutto assente: Agostino, in particolare, propone una visione 

teologica della storia che trova il suo fulcro nella fede in Cristo crocifisso e risorto; alla 

concezione circolare del tempo, tipica dei culti pagani, egli oppone una prospettiva non 

semplicemente lineare, ma radicalmente segnata dalla croce del Risorto, che «conficcata 

nella storia, la spacca in due provocando gli uomini alla decisione di fede, che sola 

qualifica la loro esistenza nel tempo e nell’eternità»24. In questo caso non siamo certo di 

fronte ad una posizione che riconosca dignità e valore alla storia nel suo complesso, nel 

suo distendersi concreto e continuo25: il non accogliere Cristo, infatti, è una scelta 

determinante che esclude dalla possibilità della salvezza.  

Anche nella teologia medioevale, nonostante il forte recupero della prospettiva 

escatologica, non abbiamo la presenza di un effettivo pensiero storico, quanto 

un’assunzione della storia come scenario, esterno all’azione salvifica di Dio26.  Si dovrà 

attendere la rivoluzione scientifica, con i grandi mutamenti ad essa connessi, per veder 

emergere una rinnovata coscienza del tempo, a cominciare dalla sua dimensione 

cosmologica, legata alla fine di una visione statica dell’universo; infine 

 

«[…] nel XIX secolo e, in maniera più intensiva, nel XX secolo è avvenuto un 

mutamento epocale dell’esperienza della realtà. Questo mutamento epocale dev’essere 

descritto attraverso la nozione di “storia”. […] l’annuncio e la teologia hanno compreso 

questo mutamento dell’esperienza della realtà e hanno prodotto un quadro 

corrispondente nel concetto di “storia della salvezza”»27.   

                                                 
24 B. FORTE, Teologia della storia. Saggio sulla rivelazione, l’inizio e il compimento, San Paolo, Cinisello 
Balsamo 1991, qui 20; cfr. anche H. U. VON BALTHASAR, Il tutto nel frammento, Jaca Book, Milano 
1970, in partic. 7-21 per uno schizzo della visione di Agostino. 
25 Agostino «non fa affatto entrare la storia nel suo complesso nell’evento della rivelazione», P. 
HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II…, 337. 
26 Anche Melchiorre Cano poneva la storia tra i suoi loci theologici, ma solo all’ultimo degli ultimi tre 
gradini che, non essendo posti sotto il segno dell’auctoritas ma della ratio, conservavano in teologia un 
ruolo nettamente inferiore. Tali tre loci sono la ragione naturale, la filosofia, e infine appunto la storia, sia 
scritta da autori degni di fiducia, sia tramandata oralmente; come vediamo qui la storia è intesa in modo 
estrinseco, una riserva di argomenti per la dimostrazione teologica: cfr. COLOMBO G., La ragione…, 321; 
cfr. anche G. RUGGIERI, Fede e storia…, 129-130.  
27 P. HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II…, 329; sulla scia del pensiero kantiano, i protagonisti 
dell’elaborazione teoretica di tale nuova concezione della realtà vengono individuati in Dilthey, che  
«formula questo mutamento con la nozione di ‘pensiero storico’», (ibid., 330), Husserl, Heidegger, 
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Tale mutamento può essere sostanzialmente distinto in due momenti28: in un 

primo tempo le discussioni ed i confronti si concentrarono intorno all’uso del metodo 

storico-critico in teologia, nell’ambito di una prevalente comprensione della storia come 

scienza storica, chiamata ad indagare il passato per ricostruirne le vicende in modo 

attendibile29. In un secondo tempo il dibattito si focalizzava invece intorno al valore 

rivelativo della storia, intesa come il luogo del farsi della vita umana e, nello specifico, 

del cristianesimo, e aperta all’azione dello Spirito.   

L’evento cruciale attribuibile al concilio è il prendere corpo di questo 

mutamento di paradigma, già anticipato dalla teologia ma non compiutamente 

sviluppato30: fino ad allora il dibattito si era svolto prevalentemente entro il rapporto tra 

essenza (immutabile) e storia (mutevole); durante il concilio emerge una nuova 

prospettiva, che ha il suo focus nella concentrazione cristologica e che prende avvio 

dalla teologia della rivelazione. In tal modo la riflessione non si muove più solo intorno 

al binomio essenza e storia, la cui composizione è ardua, ma intorno al binomio verità e 

storia:   

 

«se con il primo, fondandosi sulle conseguenze del dogma calcedonese, si constata che 

la storia è mediatrice verso l’essenziale e che la riflessione cattolica non aveva 

imbrigliato il discorso sulla storia della salvezza facendolo ricadere nella metafisica, 

                                                                                                                                               
Gadamer e, in ambito francofono, Bergson, Blondel, Lévinas e Ricoeur. Secondo Hünermann, senza la 
comprensione della realtà maturata anche attraverso i loro contributi, non sarebbero pensabili sia gli 
sviluppi variegati della filosofia del linguaggio, sia le molteplici forme di filosofia pratica, oggi così 
attuali (ibid., 330-332). 
28 Cfr. G. CANOBBIO, Uno sguardo complessivo sulla teologia del ‘900, in ID. (a cura), Teologia e 
storia…, 7-32; per un approfondimento, cfr. tra gli altri: E. JÜNGEL, Dio mistero del mondo..., cit.; G. 
PASQUALE, La teologia della storia della salvezza nel secolo XX, EDB, Bologna 2001.  
29 Ricordiamo la vicenda modernista, che costituì uno dei momenti focali per l’approccio storico-critico. 
Il fenomeno interessò tre ambiti di ricerca, l’ambito filosofico, l’ambito degli studi storici e quello degli 
studi biblici ; per un approfondimento, cfr. E. POULAT, Storia, dogma e critica nella crisi modernista, 
Morcelliana, Brescia 1967.  
30 Sartori scrive che «prima del concilio si era registrata una feconda stagione di “teologia della storia”», 
L. SARTORI, «Recezione» della «Gaudium et spes»: processo che continua, in «Credere oggi» 85 
(1/1995), 84-96, qui 92: ricordiamo, solo a titolo di esempio, il dibattito tra escatologisti ed 
incarnazionisti (cfr. G. COLOMBO, Escatologismo e incarnazionismo: le due posizioni, in «La scuola 
cattolica» 87/1959, 344-376; 401-424)  e le ricerche di Thils, Daniélou, Von Balthasar, Rahner, De 
Lubac, Marrou, Congar, Chenu: cfr. p. es. G. PASQUALE, La teologia della storia della salvezza..., cit.; R. 
GIBELLINI, La teologia del XX secolo, Queriniana, Brescia 2007. 
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con il secondo si tematizza adeguatamente il problema inerente la dimostrabilità che 

Dio agisce nella storia donando la salvezza, benché la risoluzione definitiva di tale 

questione rimanga soltanto un atto di fede»31.  

 

Questo spostamento di accento non elimina ma piuttosto integra la dimensione 

essenziale, che si intreccia anche con gli sviluppi inerenti il rapporto tra natura e 

soprannatura e con le ricadute antropologiche che esso porta con sé32.  In questo 

reciproco implicarsi di aspetti diversi cominciano a delinearsi chiaramente i due assi 

portanti di questa rinnovata concezione teologica: il Dio del cristianesimo è il Dio della 

storia, l’uomo ne è l’artefice ed in essa gioca la propria esistenza.  

Come entrano in relazione questi due protagonisti? Secondo Karl Rahner Dio si 

rivela nella storia in quanto suo fondamento trascendente, costantemente presente alla 

realtà creata ma senza mai sostituirsi ad essa33; la storia è «il luogo continuo dell’offerta 

quotidiana [dell’agire divino] di cui l’uomo ha bisogno per diventare se stesso»34. 

Questo avviene progressivamente, attraverso momenti ed eventi storici successivi, in 

un’accoglienza dinamica dell’offrirsi di Dio.  

Tale dinamismo instaurato dall’alto ha inoltre una dimensione retrospettiva ed 

una prospettica, abbraccia l’evento di grazia, verificatosi ephapax in Cristo (Eb 9,12), e 

l’orizzonte di pienezza che attende il creato, quando Dio sarà tutto in tutti (1 Cor 15,28). 

La storia umana quindi si dischiude su un orizzonte di speranza, che trascende le vie da 

percorrere in questo mondo e include anche i limiti umani più dolorosi: «la fine 

dell’essere, la fine del tempo mondano e anche del tempo della propria vita […] è al 

tempo stesso oggetto della speranza più intensa. Infatti quando Dio pone una fine c’è 

lui, Dio»35. Il cambiamento che si è prodotto, rispetto ad una comprensione estrinseca 

della storia, è quindi radicale, ed è espresso mirabilmente attraverso il concetto di 

rivelazione che troviamo nella costituzione dogmatica Dei Verbum: 

                                                 
31 G. PASQUALE, La teologia della storia della salvezza …, 489.  
32 Per un accenno alla questione del rapporto tra natura e sopranatura, cfr. più avanti. 
33 Dio agisce nella storia attraverso le cause seconde: Egli «non opera qualcosa non operata dalla creatura, 
né si affianca all’agire della creatura: rende solo possibile alla creatura superare e trascendere il proprio 
agire», K. RAHNER, Il problema dell’ominizzazione, Morcelliana, Brescia 1969, 99-100. 
34 C. MOLARI, La storia della teologia cattolica postconciliare..., 46. 
35 E. JÜNGEL, Dio mistero del mondo…, 511. 



 

 236

 

 «Piacque a Dio nella sua bontà e sapienza rivelarsi in persona e manifestare il mistero 

della sua volontà, mediante il quale gli uomini per mezzo di Cristo, Verbo fatto carne, 

hanno accesso al Padre nello Spirito Santo e sono resi partecipi della divina natura. Con 

questa Rivelazione infatti Dio invisibile nel suo grande amore parla agli uomini come 

ad amici e si intrattiene con essi, per invitarli e ammetterli alla comunione con sé. 

Questa economia della Rivelazione comprende eventi e parole intimamente connessi, in 

modo che le opere, compiute da Dio nella storia della salvezza, manifestano e 

rafforzano la dottrina e le realtà significate dalle parole, mentre le parole proclamano le 

opere e illustrano il mistero in esse contenuto» (DV 2). 

 

L’autodisvelamento di Dio si manifesta quindi in «eventi e parole», un agire che 

si distende nella storia della salvezza ma che abbraccia anche le realtà quotidiane. La 

difficile comprensione di questo dinamismo richiede l’apertura della fede e passa 

ineluttabilmente attraverso «il καιρόϛ decisivo», la mediazione della figura di Cristo, la 

sua vicenda storica, la passione e la risurrezione36.  

Si è quindi sviluppata, durante e dopo il concilio, una prospettiva secondo la 

quale «la verità annunciata da Gesù Cristo per rivelazione nella storia apre una nuova 

comprensione dei rapporti tra storia della salvezza e storia profana, con una conseguente 

nuova autocomprensione per l’uomo, i cui effetti perdurano fino ad oggi nell’emergenza 

di una nuova coscienza storica»37.  

La teologia della storia, di cui i «segni dei tempi» sono espressione emblematica, 

si mostra pertanto adatta ad integrare superandoli alcuni dualismi, chiesa e mondo, 

natura e soprannatura, le cui difficoltà di composizione hanno segnato sia le discussioni 

conciliari che il dibattito nel post-concilio.  

 

                                                 
36 H. U. VON BALTHASAR, Teologia della storia: un abbozzo, Morcelliana, Brescia 1969, 112. «Il luogo, 
lo scenario in cui avviene [la rivelazione] è la storia, non nella sua pura fatticità, ma accompagnata, 
interpretata, confermata dalla parola che ne mette in luce il significato salvifico. Si afferma la reciprocità 
e l’unità del gestis verbisque, l’intima connessione delle due modalità, perché il significato e la dottrina 
delle parole sono confermati, verificati dalle opere, e, viceversa, le gesta compiute da Dio nella storia 
hanno bisogno di essere interpretate e confermate dalle parole», A. TONIOLO, Cristianesimo e verità…, 
149. 
37 G. PASQUALE, La teologia della storia…, 512. 
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4.2.2 Chiesa e mondo 

 

«Costituzione pastorale sulla Chiesa nel mondo contemporaneo»: come appare 

immediatamente fin dalla titolazione, con Gaudium et spes il concilio mette a tema il 

rapporto Chiesa-mondo, rapporto che costituisce ancor oggi, secondo alcuni, «una delle 

più travagliate crux theologorum destinata, spesso, ad arenarsi in un’inconcludente 

dialettica tra i due principi»38.  

 

4.2.2.1 Il rapporto Chiesa-mondo nella «Gaudium et spes»  

I padri conciliari erano ben consapevoli che, nella loro opera di comunicazione 

intra ed extra ecclesiale, era implicito il rischio di incorrere in un fenomeno semantico 

molto frequente, a causa del quale «le stesse parole con cui si esprimono i più 

importanti concetti assumono nelle diverse ideologie significati assai diversi» (GS 4). 

Certamente questo è uno dei motivi per cui si è cercato continuamente, lungo l’intera 

elaborazione della costituzione pastorale, di specificare, chiarire, definire il significato 

delle parole più dense, tra cui il termine ‘mondo’. 

Inizialmente l’approccio, all’interno di una viva e diffusa sensibilità verso i 

problemi posti alla Chiesa dalla società contemporanea, si sviluppava nella ricerca di 

modalità adeguate a rispondere a quella che veniva percepita come un’attesa: la Chiesa 

era presente nel mondo, il quale si aspettava che tale presenza non fosse muta di fronte 

alle proprie priorità. Si trattava ancora di un pensiero che concepiva le due realtà in 

modo estrinseco e riteneva che il compito della Chiesa fosse esclusivamente attivo: essa 

era chiamata a dare, ma certo non a ricevere qualcosa dal mondo39.  

 Questa netta distinzione si andava man mano scardinando con l’intensificarsi del 

confronto tra i padri, con le prospettive del pontificato roncalliano, con il contributi dei 

                                                 
38 A. SCOLA, Chi è la Chiesa? Una chiave antropologica e sacramentale per l’ecclesiologia, Queriniana, 
Brescia 2005, 178. 
39 Cfr. supra, cap. III, § 3.1, in cui sono riportate le affermazioni di Suenens durante la prima seduta della 
commissione di coordinamento, che sarebbe sfociata nella proposta di uno schema De praesentia 
Ecclesiae in mundo hodierno: «bisognerà dire qualche cosa su ciò che in modo particolare il mondo 
aspetta dalla Chiesa, per esempio sulla pace, sulla famiglia ecc.»; le vicende legate alla titolazione 
confermano la lettura che proponiamo: si parla di presenza della Chiesa nel mondo, o anche De Ecclesiae 
principiis et actione ad bonum societatis promovendum.  
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laici. In tal modo diventava sempre più chiaro ciò che era necessario abbandonare, ossia 

la lettura di tale polarità nel senso della controversia, ma non emergeva ancora quale 

fosse il nuovo modello da assumere40.  

Mentre il concilio elaborava, con la Lumen gentium, la propria preziosa 

riflessione sulla Chiesa in se stessa, gli appelli ad un chiarimento intorno all’idea di 

mondo si moltiplicavano. Si trattava infatti di un concetto ancora gravato da una lettura 

di carattere peggiorativo, figlia del difficile rapporto con la modernità e che si soleva 

appoggiare alla prospettiva giovannea41.  

Fintanto però che le discussioni e i confronti, pur frequenti, rimanevano 

confinati nelle varie commissioni, la questione continuava a riproporsi senza che si 

giungesse ad una sua determinazione precisa, per la consueta dinamica innestata dalla 

molteplicità e varietà dei contributi, con la difficoltà a pervenire ad un quadro 

concettuale sintetico e condiviso. Fu il passaggio dello schema XIII all’esame dell’aula, 

durante la terza sessione, a conferire unitarietà e a portare i primi elementi di chiarezza 

in tale ambito42: «questa discussione rappresentava per molti il momento culminante del 

periodo conciliare e la prova forse più importante di tutto il concilio»43.  

Nella relazione di presentazione della Gaudium et spes Guano ci offre, in una 

pagina molto ricca, delle indicazioni importanti intorno alle intenzioni dei relatori, in 

                                                 
40 «In realtà, la Gaudium et spes sembra sporgere fuori del concilio; appartenere quasi già ad una stagione 
nuova della chiesa, intenzionalmente. Essa è frutto del concilio, ma inevitabilmente acerbo, prematuro. 
Nel senso che attinge alla coscienza della chiesa contemporanea di dover aprire un corso nuovo, di 
cambiare metodo, lasciando alle spalle gran parte dell’impianto ereditato dal medioevo per ciò che 
riguarda i rapporti con l’umanità; senza potere ancora individuare con chiarezza l’impianto futuro», L. 
SARTORI, La Chiesa nel mondo contemporaneo…, 7-8; cfr. anche ibid, 13-15. 
41 L’iter semantico del concetto di mondo nel vangelo di Giovanni è articolato, come anticipato nel 
Prologo (mondo creato dal Logos -  mondo che non lo ha riconosciuto): «più che significati diversi, 
catalogati quasi come in uno schedario, il concetto di mondo in Giovanni è unitario: è il mondo a 
dimensione antropologica. È perciò il mondo in tutta la realtà creata, soprattutto umana, teatro della storia 
degli uomini, teatro della rivelazione e infine come stadio finale, soprattutto nei discorsi dell’ultima cena 
e nella preghiera sacerdotale, dove il mondo è visto come soggetto e potenza diabolica, appunto il luogo 
ideale di quelli che non soltanto rifiutano il Cristo, ma che odiano anche e osteggiano i credenti in lui. In 
questa fase finale la comunità giovannea è presentata come una cittadella, assediata dal mondo nemico», 
A. CANNIZZO, Quattro concetti giovannei. In margine al dibattito su Gaudium et spes, in N. GALANTINO 
(ed.), Il concilio venti anni dopo. 3. Il rapporto Chiesa-mondo, A.V.E., Roma 1986, 106-115, qui 108.  
42 Cfr. supra, cap. III, § 3.3.1. 
43 A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II, 4…, 302. Gli interventi, in aula e fuori, che mettevano a 
tema i concetti di Chiesa e mondo furono numerosi: cfr. p. es. la conferenza tenuta da Schillebeeckx al 
Centro di Documentazione Olandese il 16 settembre 1964, i cui contenuti sono in gran parte reperibili in 
E. SCHILLEBEECKX, Il mondo e la Chiesa, Paoline, Roma 1969.  



 

 239

cui si coglie l’evoluzione concettuale espressa dalla costituzione; la storia della 

successiva recezione mostrerà tutti i segni della fatica nell’appropriarsene44. 

Nel tracciare le coordinate necessarie per comprendere lo schema XIII, Guano 

chiarisce innanzitutto il senso in cui viene inteso il termine ‘mondo’, precisando che 

esso può essere considerato da diverse prospettive: in quanto creato secondo la volontà 

di Dio, in quanto posto nel peccato, in quanto salvato e santificato da Cristo e vivente 

nella tensione escatologica. Queste dimensioni, certamente distinte per molti aspetti, 

sono di fatto, esistenzialmente, interrelate. La costituzione pastorale, rinunciando ad un 

approfondimento teologico della voce, dirige la propria attenzione a quell’ordine terreno 

di cose che, pur ordinate da Dio ad un fine soprannaturale, tuttavia sono caratterizzate 

da un’indole specifica e da proprie leggi: nello schema, il termine si riferisce all’intero 

universo e alla famiglia umana nella sua unità e diversità45. 

                                                 
44 Secondo Sartori la Gaudium et spes era «troppo in avanti rispetto al modello collaudato di ieri, troppo 
indietro rispetto al modello sognato di domani. Da ciò le critiche, le insoddisfazioni, le contestazioni che 
hanno accompagnato l’iter di allestimento della costituzione, e che ancora sono continuate dopo la sua 
promulgazione», L. SARTORI, La Chiesa nel mondo contemporaneo…, 9. 
45 «Quaedam perspectivae quae in componendo schemata prae oculis habitae sunt: a) Quoad “mundum”. 
31. Agitur de universo et hominum familia in sua unitate et diversitate. In mente habeamus aspectus 
diversos quibus mundus considerar ipotest; 1) ut creatus scilicet a Deo; 2) ut in peccato positus; 3) ut 
salvatus et sanctificatus a Christo, et in gemitu expectationis existens. Atqui hi aspectus certe inter se 
distinguuntur, sed de facto, existentialiter, ut ita dicamus, intermixti sunt. 32. Quando vero de mundo in 
hoc schemata loquimur, profundiori interpretatione theologica vocis omissa, loqui intendimus praeprimis 
de integro universo et familia humana, qua in terris degit ut finem suum attingat secundum consilium 
praefinitum a Deo […]. 34. Semper mundus in se fert signum praesentiae et amoris Dei, sed etiam, proh 
dolor, signa negationis Dei; […]. Unoquoque autem momento historiae haec signa notam peculiarem 
accipiunt. 35. In mundo hodierno, tam rapida evolutione signato, facta et spirituum motus intricatissima 
et etiam contradictoria permiscentur […]. b) Ecclesia relate ad mundum. 36. Ex natura sua Ecclesia in 
mundo praesens adest et vivit, sicut Christus, in seipsa reapse mundum fert; ex altera autem parte 
aliquomodo a mundo distinguitur et separatur, quatenus nonnisi in spiritu pauperitatis, abnegationis, 
humilitatis Ecclesia implet missionem suam in mundo. 37. Ad hoc schema non pertinet de relatione 
intricatissima inter Ecclesiam et mundum disserere; sed necessario in memoriam revocandum est quod 
Ecclesia dirigit mundum, Patrem imitata, qui “sic dilexit mundum ut Filium suum unigenitum daret”. 38. 
Ratione ergo huius amoris divini, Ecclesia de mundo curat, de mundo qui prae se fert signa et 
praesentiam Dei, signa quoque et praesentiam peccati; qui est mundus hominum qui, quamvis 
peccatores, fratres Christi tamen sunt, filii Dei […]. 40. Inde praesentia Ecclesiae in mundo non est 
aliqua exaequatio Ecclesiae ad res mundi. E contrario per suam praesentiam Ecclesia mundum elevat 
eumque Deo offert. 41. Propter hoc ipsa petit ut a mundo audiatur, ita ut homines vigiles sint et ad 
spiritualia attendant. Propter hoc Ecclesia homines audire expetit, quia vox eorum est vox filiorum, immo 
saepe vox quoque Dei; Ecclesia indiget haec voce, ut homines bene intelligat, in ipsa ditescat experientiis 
eorum,  atque eas Deo offerat. 42. Clare autem dicendum est, quod quando in hoc schemate, verbum 
habetur de Ecclesia, non solum agitur de hierarchia sed de toto populo Dei. Evidentissime, in 
quaestionibus quae hic tractantur laici propriamp artem et responsabilitatem maximi momenti habent, 
sicuti propriam partem habet hierarchia, uti patet », AS III/5, 209-210.  
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La realtà del mondo però porta sempre in sé sia il segno della presenza e 

dell’amore di Dio che i segni della negazione e della rinuncia a tale amore. Questi 

elementi contraddittori assumono, in ciascun momento storico, caratteri peculiari che, 

nel mondo contemporaneo, si intrecciano conducendo all’emergere di fatti tra loro 

diversissimi.  

Nel quadro di una situazione tanto complessa, qual è il genere di rapporto che 

intercorre tra la Chiesa e il mondo46? Il secondo elemento importante per comprendere 

lo schema XIII è infatti individuato nel chiarimento di questa relazione. 

Guano ricorda che, per sua natura, la Chiesa è presente e vive nel mondo e, 

come Cristo, lo porta in se stessa. D’altra parte «in qualche modo essa se ne distingue e 

se ne separa, ma solo nella misura in cui, in spirito di povertà, abnegazione e umiltà, 

compie in esso la propria missione».  

Lo schema non si preoccupa di dissertare in merito all’intricatissima relazione 

tra Chiesa e mondo; ricorda però che la Chiesa vive nel mondo ad imitazione del Padre, 

che «ha tanto amato il mondo da dare il suo Figlio unigenito». In ragione di tale amore, 

quindi, la Chiesa si prende cura del mondo, sia nel suo essere segno dell’amore di Dio 

che della sua negazione, e si prende cura degli uomini che, nonostante il proprio 

peccato, sono fratelli di Cristo, figli di Dio. 

Tale presenza non è una sorta di adeguazione, un appiattimento sulle cose 

mondane, ma costituisce il modo peculiare in cui la Chiesa eleva il mondo e lo conduce 

a Dio: per questo essa chiede di essere ascoltata, per poter promuovere nell’umanità la 

vigilanza e l’attenzione alle realtà spirituali.  

Per lo stesso motivo la Chiesa si pone in ascolto degli uomini, la cui voce è voce 

di figli, «spesso anche voce di Dio». Essa ricerca tale voce, per comprendere il bene 

degli uomini, per arricchirsi delle loro esperienze ed offrirle al Signore.  

                                                 
46 Nell’elencare le difficoltà affrontate dai relatori nella stesura dello schema, Guano affermava: «prima 
difficultas oritur ex ipsa complexitate problematis doctrinalis quoad relationes inter Ecclesiam et 
mundum, at simul ex multiplici sensu quorundam verborum, praesertim autem conceptus “mundus” », 
AS III/5, 206. 



 

 241

È chiaro che nel parlare di Chiesa, lo schema non si riferisce solo alla gerarchia, 

ma a tutto il popolo di Dio, in cui laici e presbiteri hanno un proprio, specifico e 

importantissimo ruolo. 

Meno di due mesi dopo questo intervento, il concilio avrebbe promulgato la 

Lumen gentium, ma gli echi di quella straordinaria riflessione sulla Chiesa sono già 

chiaramente percepibili in questa relazione introduttiva alla Gaudium et spes e 

confermano, ove fosse necessario, la profonda relazione tra le due costituzioni47.  

Nonostante queste premesse, nel prosieguo dei lavori la richiesta da parte dei 

padri di approfondire, chiarire il senso in cui lo schema parlava di mondo permaneva, se 

non addirittura si intensificava, mostrando l’importanza e la fatica del passaggio che 

andava realizzandosi. Le definizioni che ritroviamo nelle varie redazioni dello schema 

XIII, tuttavia, sono essenzialmente riconducibili al quadro delineato da Guano48.  

Un elemento nuovo, molto significativo, emergeva invece durante l’ultima 

sessione conciliare, nel settembre 1965: la domanda di precisare l’idea di mondo veniva 

reiterata, ma era posta in relazione con il necessario chiarimento dell’idea di Chiesa che, 

si rilevava, soffriva ancora di una certa sovrapposizione tra i significati di ‘popolo di 

Dio’ e ‘gerarchia’49.  

Il testo definitivo di Gaudium et spes consente di cogliere la direzione verso la 

quale il concilio indirizzava la futura opera di recezione e rielaborazione del proprio 

contributo alla vita ecclesiale: la costituzione si apre identificando la Chiesa, per tre 

volte in pochissime righe, con la comunità dei discepoli di Cristo50.  

                                                 
47 «La Gaudium et spes […] esprime l’altra faccia del concilio; fa da contrappunto alla Lumen gentium», 
L. SARTORI, La Chiesa nel mondo contemporaneo…, 8; ricordiamo che la Relatio di Guano di cui sopra è 
del 20 settembre 1964 e che la Lumen gentium viene promulgata il 21 novembre1964. 
48 Sia nel progetto Haubtmann che nello schema di Ariccia permangono i caratteri sopra descritti, in 
formulazioni solo lievemente diverse: cfr. supra, cap. III, § 3.3.2.2; § 3.3.3.3  
49 cfr. supra, cap. III, § 3.3.4.3.  
50 «Le gioie e le speranze, le tristezze e le angosce degli uomini d'oggi, dei poveri soprattutto e di tutti 
coloro che soffrono, sono pure le gioie e le speranze, le tristezze e le angosce dei discepoli di Cristo, e 
nulla vi è di genuinamente umano che non trovi eco nel loro cuore. La loro comunità, infatti, è composta 
di uomini i quali, riuniti insieme nel Cristo, sono guidati dallo Spirito Santo nel loro pellegrinaggio verso 
il regno del Padre, ed hanno ricevuto un messaggio di salvezza da proporre a tutti. Perciò la comunità dei 
cristiani si sente realmente e intimamente solidale con il genere umano e con la sua storia» (GS 1 – 
corsivo mio).  
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Tale identificazione, in cui riverbera chiaramente l’idea di Chiesa come popolo 

di Dio cara a Lumen gentium, è propedeutica ad una definizione di mondo in cui il 

rilievo è posto sulla comunità degli uomini, sulla famiglia umana in tutte le realtà nelle 

quali vive e tra le quali la Chiesa stessa è presente, senza né dualismi né identificazione 

omologante, ma in reciproca coappartenenza: la Chiesa è nel mondo e il mondo è nella 

Chiesa51. 

 

4.2.2.2 Alcune ricorrenti tensioni concettuali 

Questi brevi cenni ci offrono un ulteriore saggio della «coraggiosa carica 

profetica» che segna tutto il cammino di Gaudium et spes52. Eppure sia le vicende che si 

sono susseguite durante l’iter della costituzione che gli sviluppi nella recezione 

successiva mostrano una permanente tensione nel declinare il rapporto Chiesa-mondo. 

Come affermava Guano, si tratta di una relazione intricatissima, ma possiamo ipotizzare 

che un ostacolo tra gli altri per il superamento delle difficoltà sia stato e sia 

rappresentato da una preoccupazione legittima, ma forse eccessiva, per la salvaguardia 

della dimensione istituzionale della Chiesa53. Probabilmente si trattava di un elemento 

                                                 
51 Anche il quarto capitolo di GS, ai nn. 40-45, in un certo senso il fulcro del documento, ribadisce questa 
prospettiva: leggiamo p. es. che la Chiesa «è già presente qui sulla terra, ed è composta da uomini, i quali 
appunto sono membri della città terrena chiamati a formare già nella storia dell'umanità la famiglia dei 
figli di Dio, che deve crescere costantemente fino all'avvento del Signore» (GS 40).  
52 Cfr. l’editoriale «Gaudium et spes» trent’anni dopo, nella monografia A.A. V.V., Ripensare la 
«Gaudium et spes», «Credere oggi» 85 (1/1995), 3-8; nello stesso numero, cfr. anche P. VANZAN, I 
rapporti Chiesa-mondo nel cap. IV della ‘Gaudium et spes’, in ibid., 55-65. 
53 Si aprirebbe qui un ampio e articolato discorso ecclesiologico; al di là di quanto consentito da questo 
studio, ricordiamo che la Chiesa conserva in se stessa diverse dimensioni (misterica, comunionale, 
istituzionale), tanto che il Concilio stesso si è servito di categorie ed espressioni molteplici per parlarne. 
Se, però, è vero che il paradosso della Chiesa è destinato a non essere esaurito in alcuna definizione, ogni 
possibile tentativo di descrizione sarà tanto più fecondo quanto più riuscirà a veicolare i diversi significati 
che la realtà della Chiesa accoglie in sé. Infatti «il  linguaggio cristiano non ha (e non può avere) che una 
struttura comunitaria: solo la connessione dei testimoni, dei segni o dei ruoli diversi enuncia una “verità” 
che non può essere ridotta all’unicità di un membro, di un discorso o di una funzione», M. DE CERTEAU, 
Debolezza del credere. Fratture e transiti del cristianesimo, Città Aperta Ed., Troina (En) 2006, p. 195; 
cfr. anche S. DIANICH – S. NOCETI, Trattato sulla Chiesa, Queriniana, Brescia 20052; S. DIANICH, La 
Chiesa mistero di comunione, Marietti, Genova 19875; B. FORTE, La Chiesa della Trinità: saggio sul 
mistero della Chiesa, comunione e missione, San Paolo, Cinisello Balsamo 1995; G. PHILIPS, La Chiesa e 
il suo mistero nel Concilio Vaticano II, Jaca Book, Milano 1969;  M. KEHL, La chiesa. Trattato 
sistematico di ecclesiologia cattolica, San Paolo Ed., Cinisello Balsamo (Mi) 1995; H. DE LUBAC, 
Paradosso e mistero della Chiesa, Jaca Book, Milano 1979; A. SCOLA, Chi è la Chiesa?..., cit.; A. 
TONIOLO, Cristianesimo e verità…, 244 ss.; per approfondire il concetto di Chiesa come istituzione, cfr. p. 
es. il fascicolo monografico La Chiesa come istituzione, «Concilium» 10 (1/1974).  
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che influiva, in un certo senso, inconsciamente. Il concilio, infatti, aveva già 

approfondito con Lumen gentium la realtà della Chiesa, offrendone una comprensione 

tutt’altro che monolitica, chiusa o tradizionalistica; Gaudium et spes da parte sua 

assumeva e integrava questa prospettiva, considerando «l’essere della Chiesa riferito 

costitutivamente al mondo e alla famiglia umana»54. L’intimo legame tra le due 

costituzioni consentiva di ritenere superata la necessità di ribadire intorno a quale 

ecclesiologia fosse costruita la Gaudium et spes, ma evidentemente le nuove prospettive 

chiedevano ancora tempo per essere interiorizzate.   

Pensare la chiesa prevalentemente come istituzione, come è normale che 

accadesse in una gerarchia formatasi su manuali ancora influenzati dalla visione 

giuridica di matrice bellarminiana, acuisce le difficoltà nel declinarne il rapporto con il 

mondo55. L’istituzione infatti ha confini precisi e strutture rigide, e quindi può collocarsi 

tutt'al più accanto, o in qualcosa di più esteso, ma integra difficilmente la dimensione di 

reciprocità. Comprendere il mondo nel suo influsso e nella sua presenza nella Chiesa 

diviene così assai arduo, si può pensare al massimo ad un accostamento tra le due realtà 

che però, in radice, rimangono l’un l’altra estranee. 

 L’accentuata, permanente polarità nel pensare la Chiesa e il mondo trova 

conferma anche nelle ripetute critiche sollevate, durante e dopo il concilio, 

all’immagine di mondo che la costituzione veicolava56: si sarebbe trattato di una visione  

                                                 
54 A. TONIOLO, La polarità Chiesa-mondo..., 709. 
55 Negli anni tra il 1576 e il 1588 vedono la luce le famose Controversie di San Roberto Bellarmino (cfr. 
J.-R. ARMOGATHE, voce «Bellarmino Roberto, 1542-1621», in J.I. LACOSTE, Dizionario Critico di 
Teologia, ed. italiana a cura di P. Coda, Borla – Città Nuova, Roma 2005, 214-215 ). L’opera di questo 
grande controversista può essere ricondotta a due direttrici fondamentali: l’esegesi biblica e 
l’ecclesiologia, con la filosofia politica ad essa connessa. In effetti Bellarmino definisce la Chiesa come 
“societas juridice perfecta”, ma è ben cosciente di parlare, in tal modo, solo della Chiesa esteriore. Egli 
ritiene di poter conferire il giusto peso agli elementi spirituali distinguendo tra il corpo e l’anima della 
Chiesa, anche se purtroppo questa distinzione ha finito con l’accreditare per lungo tempo una visione 
restrittiva e dualistica all’interno della Chiesa stessa. Le complesse e ferme analisi bellarminiane, infatti, 
non sono state sempre avvicinate con la profondità che aveva contraddistinto il loro autore, sapiente e 
prudente esegeta e studioso. La sua opera con il grande rilievo conferito alla figura del pontefice (che 
rappresentava Cristo come caput della Chiesa corpus) ha avuto un’influenza molto grande e duratura, 
capitale per l’ecclesiologia post-tridentina e che, dopo un periodo di indebolimento, si è ripresentata con 
forza nel XIX secolo, trovando poi autorevole conferma nel concilio Vaticano I. Definizioni di Chiesa di 
radice bellarminiana sono reperibili  nei manuali di ecclesiologia fino al Concilio Vaticano II: cfr. Y. 
CONGAR, L’Eglise: de saint Augustin à l’époque moderne, Ed. Du Cerf, Paris 1970, 371-375, 413-458.  
56 L’interrogativo in merito all’immagine di mondo «era stato sollevato già già al concilio, sia nella 
discussione in aula conciliare sia nei dibattiti teologici. Rahner, ad esempio, si era lamentato della non 
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forzatamente positiva in quanto non teneva adeguatamente in considerazione le molte 

realtà mondane ostili alla Chiesa, e caratterizzata da  un impianto  troppo sociologico e 

poco teologico57.   

In realtà anche qui sembrava essere in atto una sorta di precomprensione 

implicita (ancora oppositiva?) che ostacolava una adeguata accoglienza delle 

prospettive pur presenti nel documento il quale, in un’ottica essenzialmente favorevole 

ma non superficialmente irenica, offriva riferimenti costitutivi alla Scrittura per parlare 

adeguatamente del mondo in cui la Chiesa vive, senza ignorarne le difficoltà e i limiti58.  

In ogni caso, la via lungo la quale si cercava la composizione tra due dimensioni 

così ricche di implicazioni era quella del dialogo Chiesa-mondo, che costituisce un 

«asse portante del documento»59.  

 

4.2.2.3 In dialogo 

Abbiamo visto come, alla radice dell’evento conciliare, fosse stata determinante 

la sensibilità evangelica, storica e soprattutto pastorale di Giovanni XXIII che, con tale 

importante evento, intendeva promuovere l’aggiornamento della Chiesa in vista della 

                                                                                                                                               
chiarezza nell’uso del termine; così pure Maritain (ne Il contadino della Garonna) e ancora oggi non 
mancano letture critiche sull’interpretazione di tale categoria», F. SCANZIANI, La Chiesa nel mondo. 
Aspetti teologici e antropologici in Gaudium et spes, in A.A. V.V., 40 anni dalla Gaudium et spes…, 77. 
57 «Il testo sembrava privilegiare una lettura sociologica, e poco teologica, della realtà, cercando il 
dialogo e la conciliazione ad ogni costo con le realtà terrene, e dimenticando invece le differenze», A. 
TONIOLO, La polarità Chiesa-mondo…, 710. 
58La Gaudium et spes  «parlerà dell’“opera di Cristo il quale è venuto nel mondo a rendere testimonianza 
alla verità (cf. Gv 18,37), a salvare e non a condannare (cf. Gv 3,17)”; ricorderà che Cristo “ha cacciato 
fuori il Principe di questo mondo (cf. Gv 12,31) che lo teneva schiavo del peccato (cf Gv 8,34)” (GS 13: 
1361). A scanso di troppo irenismo e superficiale ottimismo sul progresso umano, la Chiesa “non può fare 
a meno di far risuonare il detto dell’Apostolo: non vogliate adattarvi allo stile di questo mondo (Rm 12,2), 
e cioè a quello spirito di vanità e malizia, che travolge in strumento di peccato l’operosità umana, ordinata 
al servizio di Dio e dell’uomo” (37: 1435) […]. La GS non si rifà direttamente al Vangelo giovanneo per 
la sua concezione di mondo, ma si potrebbe dire che riprende nella sua descrizione i tre momenti positivi, 
cioè il mondo come creazione, come teatro della storia degli uomini e teatro della rivelazione, ma non fa 
suo l’ultimo stadio come potenza diabolica. E la ragione è evidente: […] il concetto di un mondo nemico 
avrebbe fin dall’inizio chiuso tutte le porte ad un vero costruttivo dialogo», A. CANNIZZO, Quattro 
concetti giovannei…, 107-109; nella costituzione «il “mondo” è definito, pensato, colto, dentro il piano 
divino: non al di fuori di questo», F. SCANZIANI, La Chiesa nel mondo. Aspetti teologici e antropologici 
in Gaudium et spes, in A.A. V.V., 40 anni dalla Gaudium et spes…, 80. 
59 Ibid., 60. 
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missione60. Il pontificato di Paolo VI aveva conferito a questo quadro una ulteriore 

determinazione e una direzione precisa61: «la categoria di dialogo […] si presentava 

così, alla fine del Concilio, come emblematica della nuova fase apertasi nella vita della 

Chiesa»62.  

Questo era avvenuto, prima ancora che nei documenti, attraverso la prassi 

conciliare: l’apertura al confronto e la tensione comunicativa avevano trovato numerose 

espressioni concrete durante tutto l’iter redazionale della costituzione pastorale e degli 

altri documenti63. A livello istituzionale si era dato corpo alla ricerca di dialogo 

attraverso la creazione di tre nuovi segretariati, quello per l’unità dei cristiani, quello per 

i non cristiani e quello per i non credenti64. 

A livello concettuale, anche in relazione ai «segni dei tempi» che qui 

consideriamo, ricordiamo come l’assunzione consapevole della categoria si fosse 

realizzata principalmente in senso dialogico: è a questa dimensione che rimandano 

continuamente le relazioni introduttive e le discussioni in aula, molto più che alla carica 

profetica necessaria all’interpretazione dei «segni dei tempi», mostrando come ne fosse 

stata colta prevalentemente la spiccata propensione a promuovere la relazione tra la 

Chiesa e il mondo contemporaneo.  

                                                 
60 «Nelle intenzioni di Giovanni XXIII il concilio doveva aiutare la chiesa all’“aggiornamento” in due 
direzioni, anzitutto ad intra, e poi ad extra; anzi la prima in funzione della seconda, dato che l’istanza 
primaria era quella pastorale, di adeguamento della chiesa alla missione tenendo conto dei tempi nuovi e 
del nuovo contesto», L. SARTORI, La Chiesa nel mondo contemporaneo…, 8. 
61 Mc Grath affermeva in concilio, il 23 settembre 1964: «Speciali modo Papa Paulus VI nos invitavit ad 
dialogum cum mundo in prima eius Encyclica», AS IV/2 391; cfr. quanto scrive in merito G. CANOBBIO, 
Il rapporto della Chiesa con il mondo nell'insegnamento di Paolo VI…, cit. supra, cap. III, § 3.1.4.. 
62 A. SCOLA, «Gaudium et spes»: dialogo e discernimento nella testimonianza della verità, in FISICHELLA 
R. (a cura), Il concilio Vaticano II. Recezione e attualità alla luce del Giubileo, San Paolo, Cinisello 
Balsamo 2000, 82-114, qui 86. 
63 «La costituzione, quindi, è espressione e frutto d’un dialogo effettivo con il mondo, nel desiderio di 
comprendere i motivi profondi perfino della negazione di Dio e delle persecuzioni e di riconoscere 
inadempienze ed errori di cristiani» (F. MASSAGRANDE, La vicenda «esemplare» del testo, in «Credere 
oggi» 85 (1/1995), 9-20, qui 15): in merito alla Gaudium et spes, oltre agli innumerevoli incontri tra 
presbiteri, ricordiamo l’apertura ai laici, ai rappresentanti ecumenici, le traduzioni in lingue moderne per 
agevolare il confronto, la sensibilità per l’attesa espressa attraverso i mezzi di comunicazione sociale…; 
cfr. supra, cap. III. 
64 Il segretariato per l’unità dei cristiani, fortemente voluto da Giovanni XXIII, era stato istituito con Motu 
proprio fin dal 5 giugno 1960; Paolo VI istituiva il segretariato per i non cristiani (oggi segretariato per il 
dialogo interreligioso) il 17 maggio 1964, nella domenica di Pentecoste, e il segretariato per i non 
credenti il 9 aprile 1965. 
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Anticipando un rilievo di carattere metodologico ricordiamo però che, secondo  

Chenu, la capacità di leggere i «segni dei tempi», fondamentale, è previa alla «felice 

sorpresa […] di trovarsi in dialogo con il mondo»65: il dialogo sarebbe pertanto un atto 

secondo, la conseguenza e non lo scopo dell’ascolto del reale che, invece, è finalizzato a 

promuovere l’autenticità e l’efficacia dell’agire cristiano nel proprio tempo, in ossequio 

alla volontà di Dio.  

Il concetto di dialogo, in ogni caso, si confermava centrale ma, come vedremo, 

non così chiaro come poteva sembrare, né risolutivo per declinare il rapporto con il 

mondo: si sarebbe presto palesata la necessità di ulteriori riflessioni per una sua 

adeguata determinazione66. 

 In un articolo pubblicato a ridosso dell’epoca conciliare, Daniélou consente di 

intuire la radice di alcune difficoltà. Egli tracciava le coordinate del dialogo Chiesa-

mondo, considerando insieme Gaudium et spes e l’enciclica Ecclesiam suam67. 

Ricordando come la Chiesa non sia estranea al mondo, in quanto vive in esso e da esso 

trae i propri membri, egli sottolineava come il dialogo fosse finalizzato ad apportare un 

contributo alla soluzione dei problemi sociali. Questo si realizzava attraverso i singoli 

cristiani che, essendo anche cittadini, erano chiamati ad essere esemplari, migliori degli 

altri. Al cuore del dialogo stava l’impegno ad ordinare la società nel senso della legge di 

Dio; per questo la Chiesa chiedeva un proprio spazio e la necessaria libertà in rapporto 

alle diverse istituzioni civili, con le quali il dialogo si realizzava dal versante 

sociologico. La dimensione antropologica, invece, trovava espressione nell’esistenza del 

singolo credente, sia in quanto chiamato a comporre, nella propria coscienza, le 

esigenze della vita secolare con gli appelli evangelici, sia in quanto chiamato a 

                                                 
65 M.-D. CHENU, I segni dei tempi, in A.A. V.V., La Chiesa nel mondo contemporaneo..., 102. 
66 Naturalmente il tema del dialogo e della sua concretizzazione nel postconcilio richiederebbe una più 
vasta e approfondita attenzione ma, dato il carattere necessariamente sintetico della riflessione che qui 
viene proposta, si è optato per il confronto con due singoli contributi, molto brevi e vicini al periodo 
conciliare che, per il loro diverso tenore e per l’autorevolezza degli autori, consentono di tratteggiare 
adeguatamente i termini della questione di cui si tratta. 
67 Nelle premesse al suo articolo, Daniélou definisce chiaramente Chiesa e mondo come due ‘società’ 
distinte, sia pur ordinate entrambe al Regno di Dio: «monde désigne donc ici essentiellement la 
civilisation, sous ses aspects matériel et spirituel. Cette société est ordonnée eschatologiquement au 
Royaume de Dieu. Mais elle a sa finalité et sa formalité propres, distinctes de celle de l’Eglise. Il s’agit du 
dialogue entre ces deux sociétés», J. DANIÉLOU, Le dialogue de l’Église et du monde, «Études» 325 
(12/1966), 725-735, qui 725. 
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testimoniarli nel proprio ambiente vitale.  Un ultimo rilievo concerneva le difficoltà di 

un tale dialogo, le cui cause erano riconducibili ad un elemento significativo: secondo 

Daniélou la Chiesa non apparteneva al medesimo ordine dei gruppi sociali con cui si 

confrontava, né si collocava sullo stesso piano; essa, chiamata a crescere sempre più 

nella comprensione di quella verità che possiede, si trovava spesso in contrasto con le 

realtà mondane, a dimensione meramente umana68.  

Venivano in tal modo poste, a fondamento del dialogo, idee di Chiesa e di 

mondo che ne sottolineavano ancora la polarità, mentre nel declinarne il rapporto si  

adottava una terminologia tendente alla contrapposizione; il ruolo ecclesiale rimaneva 

esclusivamente attivo e propositivo, mentre la dimensione dell’ascolto del mondo 

sembrava trascurata. 

Di tenore piuttosto diverso il contributo di Ratzinger, che fondava il dialogo 

nella dinamica trinitaria: «la chiesa vive in forza del mistero trinitario, che le si è aperto 

in Cristo . […] dell’evento di Cristo fa parte il fatto inatteso che esiste un commercium, 

cioè uno scambio tra Dio e il mondo, e quindi proprio ciò che si può chiamare 

‘dialogo’»69. La Chiesa era considerata come espressione, gesto concreto di tale 

apertura di Dio al mondo, chiamata quindi a porsi «al servizio di questo gesto e 

realizzarlo storicamente» attraverso la missione70. Appare immediatamente come il 

dialogo non sia inteso, qui, come un atteggiamento, ma come un carattere costitutivo 

dell’essere stesso della Chiesa. Una tale, radicale apertura al mondo aveva preso forma 

al concilio in diversi modi: nell’ascolto delle tradizioni cristiane non cattoliche, della 

voce degli uomini d’oggi, della realtà delle cose stesse, per lasciarsene istruire. 

Emergeva così anche una dimensione passiva dell’essere pienamente Chiesa-nel-

mondo, che richiedeva il coraggio di assumere fino in fondo la realtà umana, di lasciare 

continuamente che il proprio messaggio fosse ridestato dal concreto domandare degli 

uomini.  

                                                 
68 «Nous touchons là un dernier caractère du dialogue de l’Eglise et des groupes humains qu’elle 
rencontrera en face d’elle. Il ne pourra s’agir, en effet, pour l’Eglise d’être sur le même plan que ces 
groups. Car elle n’est pas du même ordre», ibid., 735; queste brevi note consentono di intuire la distanza 
tra questa prospettiva e quanto delineato da Guano (cfr. supra, § 4.2.1.1). 
69 J. RATZINGER, Il nuovo popolo di Dio, Queriniana, Brescia 1975, 306-307. 
70 Ibid., 308. 
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Questo atteggiamento non era privo di difficoltà, che Ratzinger sintetizzava 

soprattutto in riferimento agli ambiti istituzionali nei quali il dialogo aveva preso forma 

ufficiale: contrariamente a quanto potrebbe suggerire l’esperienza attuale, il dialogo 

ecumenico veniva indicato come il più agevole, in quanto sembrava possibile che tra le 

parti si costruisse un autentico colloquio, basato sul presupposto «che la ricchezza della 

parola di Cristo è annebbiata anche dalla propria parte, cosicchè il proprio essere 

cristiano può crescere attraverso un ascolto dell’altro»71. La cosa si presentava assai più 

difficile con gli altri due ambiti intorno ai quali si erano strutturati i segretariati: come 

potevano convivere un segretariato per il dialogo con i non cristiani con Propaganda 

fide? Ossia, quale poteva essere il rapporto tra missione e dialogo? In un altro senso, 

come conciliare l’autonomia delle realtà terrene con il nucleo del mandato ecclesiale, 

ossia l’annuncio della verità di Cristo? 

La strada per trovare risposta, indicata da Ratzinger, offre notevoli spunti di 

approfondimento; parlando dell’apertura al mondo introdotta in Gaudium et spes, egli 

individuava un limite alla sua autentica realizzazione nel parallelo tra enunciato 

cristologico ed ecclesiologico: 

 

«questo limite risulta dalla differenza tra cristologia ed ecclesiologia, tra Cristo e la 

Chiesa; esso viene però troppo spesso più o meno ignorato, per cui ne deve per forza 

venir fuori una falsa concezione di apertura al mondo da parte della chiesa. L’apertura 

al mondo di Dio in Cristo ha per fine l’assunzione del mondo in Cristo e perciò la 

‘cristianizzazione’ del mondo, senza riserve o restrizioni […]. L’apertura cristologica al 

mondo, questo risulta chiaramente dalla Scrittura, vuole la cristianizzazione 

dell’universo; e il suo senso ultimo è l’incorporazione del tutto in Cristo, Signore del 

cosmo. L’apertura ecclesiale al mondo non può invece mirare ugualmente ad una 

ecclesializzazione dell’universo, ad una ecclesializzazione di tutto il mondo e di tutti i 

suoi settori. Si vede qui con evidenza il limite del modello dell’incarnazione, che viene 

ogni tanto volentieri sfruttato a spiegazione del mandato universale della chiesa. […] il 

mondo dev’essere accettato e rispettato dalla chiesa come mondo. Ma perché 

propriamente? Anzitutto, perché la chiesa non è Cristo, ma compie sempre solo in fondo 

                                                 
71 Ibid., 317. 



 

 249

un servizio preparatorio, al fine di aprire il mondo per Cristo. Poichè la chiesa non è 

Cristo e non è il regno di Dio, nel caso volesse veramente incorporare in sé e di sua 

iniziativa le cose del mondo, non si troverebbe ad ecclesializzarle, ma a mondanizzare 

in questo processo se stessa»72. 

 

Come abbiamo visto, attraverso l’esperienza conciliare si cercava in definitiva 

una coerente, armonica composizione di queste dimensioni profonde, cristologia, 

ecclesiologia, teologia della missione, che si intrecciano nel tema del dialogo. Il fatto 

che, in particolare con la costituzione pastorale, fossero state sostanzialmente dischiuse 

nuove prospettive, senza che ne fosse delineata compiutamente la meta, spiega forse i 

problemi e le vicende contraddittorie, agitate, non prive di equivoci, che segnavano la 

recezione del concilio e che toccano in modo particolare la questione che qui 

consideriamo73. 

Inoltre è possibile che, da un lato, l’idea diffusa che la Chiesa fosse chiamata 

solamente a dare qualcosa al mondo, dall’altro la riduzione sociologica del dialogo a 

‘stile’, modalità di comunicare, impedissero di coglierne tutti gli aspetti e di affrontarne 

consapevolmente le difficoltà74.   

Tuttavia le preoccupazioni nodali che animavano la ricerca dei vescovi e dei 

teologi erano chiaramente identificabili:  

                                                 
72 Ibid., 320-321. Molto interessante, per completare l’immagine, la discussione suscitata recentemente 
dall’intervento di papa Benedetto XVI nel Konzerthaus di Friburgo, il 27 settemmbre 2011: il suo 
richiamo al distacco (Entweltlichung) della Chiesa dal mondo ha provocato una accesa e approfondita 
discussione che ha accresciuto la consapevolezza intorno alle esigenze, per la Chiesa stessa, di essere nel 
mondo ma non del mondo, conservando la riserva escatologica senza chiudersi tuttavia nell’integralismo, 
né ripiegarsi sul secolarismo: «la fede cristiana richiede una comprensione secolare e una corrispondente 
interpretazione della sua verità – non per falsificare la verità o cercare d’ingraziarsi la modernità, bensì 
per riconoscersi nel mondo e riconoscere il mondo in sé e nelle sue convinzioni. Possiamo credere solo 
ciò che si lascia comprendere e esprimere nei concetti della nostra esperienza e possiamo comprendere 
solo ciò che noi siamo anche disponibili a fare – in mezzo al mondo – non nella separatezza di una chiesa 
senza mondo. Chi mai vorrebbe contestare che ciò è un progetto estremamente esigente, che ci provoca, e 
spesso persino supera le nostre forze? », T. R. PETERS, La chiesa distaccata dal mondo è una chiesa che si 
adatta al mondo, in  http://www.queriniana.it/blog  29/06/2012 – 225 (il testo è una traduzione dal 
tedesco, pubblicato in A.A. V.V., Entweltlichung der Kirche?, Herder, Friburgo 2012). 
73 «lo stile del dialogo non è andato molto lontano sia all’interno della chiesa sia tra questa e il mondo», 
A.A. V.V., Ripensare la «Gaudium et spes»…, 6.  
74 «Tra l’altro, nel modo di concepire il dialogo ebbe un certo peso un’assunzione non sufficientemente 
rigorosa del clima degli anni ’60, segnato da un teilhardismo ingenuo», A. SCOLA, «Gaudium et spes»: 
dialogo e discernimento…, 107. 
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«il desiderio di riuscire a parlare con tutti gli uomini, il rapporto con la modernità ed, 

infine, la delicata relazione tra Gesù Cristo verità assoluta ed universale e l’incoercibile 

libertà, sempre storicamente situata, di ogni singolo uomo. Sono temi essenzialmente 

connessi alla natura missionaria della Chiesa e, quindi, al dialogo col mondo»75.  

 

Tali tensioni avrebbero costituito le coordinate entro le quali, attualmente, si può 

delineare il superamento effettivo del dualismo Chiesa-mondo. 

 

4.2.2.4 Il “Terzo trascendente”: la dinamica Chiesa-mondo-regno 

«Il dialogo non può né sostituire né rimpiazzare la missione»76: esso ne è 

piuttosto l’espressione. La teologia della missione è uno dei temi più stimolanti che il 

concilio abbia contribuito a far fruttificare77. Nel quadro di questa strutturale 

dimensione della dinamica ecclesiale è possibile infatti declinare in modo nuovo il 

rapporto Chiesa-mondo e far emergere l’autentico significato del dialogo in tutte le sue 

sfaccettature. 

La fecondità di questo approccio consiste essenzialmente nel fatto che la 

teologia della missione introduce nella coppia Chiesa-mondo un terzo elemento, 

trascendente, che costituisce contemporaneamente la fonte e la meta del cammino di 

entrambe le realtà. 

Sappiamo infatti che la Chiesa trae origine e si sviluppa a partire da un evento 

preciso, nel quale si mostra all’opera il suo principio generatore e dal quale essa si è poi 

sviluppata così come noi la conosciamo78. Il riferimento è naturalmente a quanto 

accadde il giorno di Pentecoste, quando gli apostoli furono sorpresi dallo Spirito Santo 

e, in seguito a questa esperienza di incontro, iniziarono a proclamare la Buona Notizia. 

                                                 
75 A. SCOLA, «Gaudium et spes»: dialogo e discernimento…, 85. 
76 J. RATZINGER, Il nuovo popolo di Dio…, 318.  
77 Ricordiamo che un momento focale, per il  ripensamento della teologia della missione, nel XX secolo, 
si può collegare allo scalpore suscitato dalla pubblicazione del testo di due preti della Mission de Paris:  
H. GODIN – Y. DANIEL, France, pays de mission?, L’Abeille, Lyon 1943; per un approfondimento cfr. S. 
DIANICH – S. NOCETI, Trattato sulla Chiesa…, cit.; S. B. BEVANS – R. P. SCHROEDER, Teologia per la 
missione oggi: costanti nel contesto, Queriniana, Brescia 2010. 
78 Per le note che seguono, faremo riferimento a S. DIANICH– S. NOCETI, Trattato sulla Chiesa…, 162-
212. 
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Lo Spirito di Dio, gli Apostoli, le genti, furono coinvolti sia personalmente che 

comunitariamente: tra loro si instaurava una relazione originale, aperta, segnata 

dall’eccentricità, che li conduceva fuori dal contesto abituale, verso uno spazio vitale 

nuovo. 

Ciò che è successo quel giorno è talmente importante che, se non fosse accaduto, 

la Chiesa oggi non esisterebbe, ma non è tutto: ciò che è accaduto accade ancora ogni 

giorno, e le consente di permanere nella storia e di continuare a camminare verso la sua 

meta. Infatti anche oggi la Chiesa avviene là dove un credente comunica a qualcun altro 

la sua fede in Gesù Signore e Cristo, crocifisso e risorto, speranza di salvezza; 

l’annuncio, una volta accolto, genera una profonda relazione tra i protagonisti, relazione 

sentita come dono di Dio, relazione in cui si sente la presenza stessa di Dio79:  la Chiesa 

è «[…] l’ambito operativo e il farsi corpo della Trinità […], nella misura in cui è popolo 

di Dio, del Padre che mediante Cristo e lo Spirito riunisce gli uomini facendone il suo 

popolo»80. La vocazione missionaria, quindi, trova il suo senso comprendendosi dentro 

il circolo virtuoso innescato dalla missio Dei. È infatti il Padre l'unico principio, nel 

suo inviare in missione il Figlio e lo Spirito: in questo dinamismo trova spiegazione  

la fecondità dell'azione umana di predicazione che giunge a toccare il cuore delle 

persone.  

L’atto di comunicazione della fede, quindi, è per la Chiesa essenziale ed 

esclusivo. Nessun altro soggetto lo può compiere, nessun altro atto se non l’atto 

missionario può definire meglio la Chiesa nel suo rapporto con il mondo in cui è 

immersa. L’origine della missione è trascendente, si radica nell’intervento di Dio nella 

storia, dono gratuito e ragione profonda, arché di ogni agire ecclesiale.  

Quale ne sarà la meta? Scopo dell’agire ecclesiale generato dal comunicarsi del 

Dio Unitrino è la realizzazione di quanto annunciato da Gesù durante la sua vita terrena, 

l’avvento del regno di Dio. È tale regno a costituire la tensione e la meta ultima 

dell’azione missionaria, il suo centro propulsore.  

                                                 
79 «La permanenza storica di Cristo attraverso la comunità di coloro che credono in lui e lo confessano 
esplicitamente come simile mediatore della salvezza è ciò che noi chiamiamo chiesa», in K. RAHNER, 
Corso fondamentale sulla fede, San Paolo, Cinisello Balsamo 20056, 413. 
80 G. GRESHAKE, Il Dio Unitrino…, 431.  
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Lungo la storia la Chiesa è stata profondamente determinata, nella sua visione 

del mondo e nel suo atteggiamento verso la società, dalla prospettiva del regno, seppur 

in modi diversi81.  

La teologia moderna e contemporanea ha avuto il merito di promuovere la 

riscoperta della tensione tra la dimensione storica e la dimensione escatologica della 

salvezza, con il recupero di una idea di regno più conforme al dettato evangelico. In tale 

rinnovata comprensione emergono due diverse sfumature: 

 

1. il regno può essere considerato nel suo aspetto escatologico, di compimento al 

di là della vita terrena. In tal caso la Chiesa vive ed opera per offrire a ciascuna persona 

la fede in Gesù Cristo Salvatore, sostenendola in questa vita e offrendo gli strumenti 

necessari alla sua crescita umana e spirituale in conformità al progetto di Dio, progetto 

di giustizia e di amore. Si tratta della classica cura animarum, compito sempre 

fondamentale della Chiesa, che si coniuga con un’idea di salvezza di carattere 

prevalentemente individuale; 

 

2. si può pensare al regno in una prospettiva storica. In questo caso lo sguardo 

abbraccia il soggetto collettivo umano, e la domanda fondamentale verte intorno alla 

possibilità «che la convivenza umana, nei suoi diversi aspetti culturali, sociali, 

economici, politici, si apra all’accoglienza del regno di Dio che viene, abbracciandone i 

valori». Questa seconda visione non dimentica l’aspetto individuale della salvezza, ma 

lo integra in un progetto più grande, perché nessun individuo vive al di fuori di un 

universo relazionale che contribuisce a costituire e da cui viene determinato, senza 

separazioni e distinzioni nette tra le varie realtà comunitarie in cui l’individuo è 

immerso.  

 

In questo quadro il regno è atteso come meta ultima della storia e compimento 

delle attese e del destino del creato. La Chiesa, popolo di Dio, è consapevole di non 

                                                 
81 Sulle diverse interpretazioni dell’idea di regno lungo la storia della Chiesa cfr. supra, cap. I, § 1.2.2, 
nota 95.  
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essere essa stessa il regno, ma di doverne continuamente invocare l’avvento, e di essere 

chiamata a provocarne il desiderio nell’umanità, testimoniandolo nel suo vivere come 

germe e inizio di tale regno sulla terra, cosciente di essere pienamente immersa nella 

condivisione amorevole e critica della storia del mondo. La Chiesa e il mondo sono 

pensati quindi in reciprocità: pur costituendo, grazie alla sua natura misterica, 

un’eccedenza rispetto al mondo, la Chiesa vive e agisce in e insieme ad esso, ne viene 

influenzata, arricchita, modellata.   

 La Gaudium et spes rimanda essenzialmente a questa visione, in particolare 

nella parte centrale dedicata alla missione della Chiesa nel mondo, adottando nel 

proprio sviluppo un metodo strutturato «alla luce del Vangelo e dell’esperienza umana» 

(Gs 46)82.   

La tensione verso il regno come asse dell’intimo legame tra la Chiesa e il mondo 

non costituisce l’unica direzione entro cui è possibile declinare il loro rapporto. Se dal 

piano socio-storico, che considera la Chiesa in quanto soggetto collettivo e ne sottolinea 

l’immagine di popolo di Dio, ci spostiamo sul piano antropologico, dobbiamo 

riconoscere che sono i singoli soggetti ad essere protagonisti della traditio fidei. 

L’offerta di Gesù Cristo, riferimento costitutivo per la Chiesa, al mondo, avviene da 

credente a credente, in fedeltà all’evento originario83: «il polo antropologico della 

Chiesa, costitutivo e allo stesso tempo mai disgiunto da quello cristologico-

sacramentale, rappresenta la chiave di comprensione del rapporto Chiesa-mondo, che 

non potrà mai essere estrinseco»84. 

Questa prospettiva si struttura a partire dalla comprensione sacramentale della 

Chiesa: «[…] la Chiesa è, in Cristo, in qualche modo il sacramento, ossia il segno e lo 

strumento dell'intima unione con Dio e dell'unità di tutto il genere umano» (LG 1)85.  

                                                 
82 «Questo cammino [di approfondimento della verità] non può compiersi, per la Chiesa, se non con 
l’apporto della esperienza dell’umanità, esperienza sia riflessa che vissuta. L’ascolto di questa esperienza 
aiuta la Chiesa a scoprire sempre più profondamente la verità, a comprendere e tradurre in concetti e 
precetti l’annuncio di cui è depositaria», E. CHIAVACCI, La teologia della «Gaudium et spes», in N. 
GALANTINO (ed.), Il concilio venti anni dopo. 3…, 13-39, qui 31. 
83 Come ricordava già Guano: cfr. supra, cap. IV, § 4.2.1.1.   
84 A. TONIOLO, La polarità Chiesa-mondo…, 707. 
85 Questa espressione, così pregnante, richiede di essere approfondita: il tentativo di dire il mistero (nello 
specifico il mistero della Chiesa) si scontra sempre, infatti, con il limite costituito dal linguaggio umano, 
che vi si può avvicinare solo per approssimazione. Il termine mistero rappresenta la semplice trascrizione 
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Il cristiano, attraverso la mediazione ecclesiale e contemporaneamente immerso 

nella Chiesa di cui fa parte, entra in comunione con Cristo e, accogliendo liberamente il 

Suo amore, lo porta nel mondo, testimoniandolo e contribuendo alla diffusione del 

Vangelo. In tal modo la Chiesa, costitutivamente riferita a Cristo e nello stesso tempo 

riferita al mondo attraverso i soggetti che la compongono, si trova essa stessa in 

tensione tra queste due polarità, quindi non è più possibile comprenderala come uno dei 

poli, ma come il medium tra i due86. La dimensione antropologica si mostra così 

determinante per declinare il rapporto Chiesa-mondo, oggetto di Gaudium et spes, e nel 

contempo fa emergere la necessità di avvicinare un altro dei nodi critici che entrano in 

gioco nella sua comprensione ed attuazione.   

 

 

                                                                                                                                               
del greco mysterion, che nelle traduzioni latine della Scrittura era molte volte divenuto sacramentum. 
L’antica, ricorrente coincidenza dei due termini ha portato ad una sovrapposizione tra Chiesa-mistero e 
Chiesa-sacramento. Il termine sacramentum non è utilizzato in LG 1 come sinonimo di mysterion, ma 
rimane inquadrato nella più ampia riflessione sul mistero della Chiesa, riflessione oggetto esplicito del 
primo capitolo, sviluppata poi dall’intera Costituzione. La non coincidenza dei due termini e il senso 
analogico in cui la categoria di sacramentum viene applicata alla Chiesa si evince anche dall’uso in LG 1 
del termine veluti, tradotto oggi con la locuzione in qualche modo, che sostituisce altre espressioni 
presenti nelle traduzioni più datate (cfr. p. es. G. PHILIPS, La Chiesa e il suo mistero…, p. 69, in cui 
leggiamo «la Chiesa è in Cristo come un sacramento»). Nonostante ciò la sovrapposizione delle due 
categorie ha ingenerato qualche ambiguità. Coloro che sottoscrivono l’evidente fecondità dell’idea di 
sacramentum, sottolineano come essa consenta di comprendere l’analogia tra Cristo, sacramento del 
Padre, e la Chiesa, sacramento di Cristo, analogia che non è affatto omologante, ma capace di mantenere 
la differenza pur nell’unità: «il sacramento non è cosificato come una forma magica di trasposizione 
dell’opera di Gesù Cristo nello spazio e nel tempo perché, per il suo attestarsi salvifico, chiama 
strutturalmente in causa ogni singolo e libero atto di fede. Nello stesso tempo la struttura simbolica, ben 
espressa dal sacramento, propria della donazione della verità trascendente impedisce alla libertà del 
singolo di considerarsi artefice della verità stessa. Guardare la Chesa come sacramento del mistero 
significa aprire all’ecclesiologia un orizzonte metodologico che ne garantisce la pluriformità nell’unità, 
spalancandola ad un autentico paragone ecumenico», A. SCOLA, Chi è la Chiesa?..., 103. Secondo altri 
studiosi, dilatare l’applicazione della categoria sacramento alla Chiesa genera più difficoltà che chiarezza. 
Possiamo infatti intendere la Chiesa come sacramento in quanto segno (tra gli altri?) del regno, o 
strumento in rapporto al regno; possiamo indicare la sua realtà divino-umana sul modello di Cristo, o 
sottolineare l’esemplarità della Chiesa per la strutturazione dei diversi sacramenti, nei quali essa si 
autorealizza. L’uso sinonimico di sacramento e mistero, poi, rischia di porre in secondo piano la relatività 
della Chiesa in ordine alla salvezza, Chiesa che non può mai esaurire ma solo far trasparire il mistero 
stesso. In questa prospettiva le difficoltà, lungi dall’essere superate, si inasprirebbero se inquadrate 
all’interno del problema ecumenico e della riflessione sulla strumentalità della Chiesa: cfr. G. CANOBBIO, 
La  Chiesa come sacramento di salvezza: una categoria dimenticata?, in ASSOCIAZIONE TEOLOGICA 
ITALIANA, La Chiesa e il Vaticano II…, pp. 115-181. 
86 «La struttura sacramentale della chiesa mette in luce la sua natura di mediazione, il suo essere in 
funzione della communio realizzata da Cristo», A. TONIOLO, Cristianesimo e verità…, 246; cfr. anche A. 
SCOLA, Chi è la Chiesa?..., cit.. 
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4.2.3 Natura e soprannatura 

  

I padri conciliari avevano inteso porre la dignità della persona umana a 

fondamento dell’approccio ai diversi problemi emergenti, mostrando il legame 

profondo tra l’idea cristiana di ‘uomo’ e una teologia strutturata sul dialogo87. Questo 

intento però riusciva solo in parte88; le perplessità in merito all’antropologia di Gaudium 

et spes venivano sollevate da chi lamentava la tendenza della costituzione a delineare un 

ripiegamento dell’umano sull’empirico, segno di una insufficiente antropologia critica, 

con una carente attenzione alla tensione escatologica89. Il tema, estremamente 

                                                 
87 In GS, al n. 10, troviamo esplicitato il legame di cui parliamo: «così nella luce di Cristo, immagine di 
Dio invisibile, primogenito di tutte le creature, il Concilio intende rivolgersi a tutti per illustrare il mistero 
dell’uomo e cooperare nella ricerca di una soluzione ai principali problemi del nostro tempo». Secondo 
Scola antropologia e pastoralità sono i due assi portanti della costituzione: «in primo luogo occorre 
riconoscere che un’“antropologia” dagli intenti “cristocentrici” costituisce, di fatto, il primo di questi assi 
di lettura e di attuazione della Gaudium et Spes», A. SCOLA, «Gaudium et spes»: dialogo e 
discernimento…, 91. 
88 L’osservazione trova conforto, p. es.,  nel pensiero di Giuseppe Dossetti: a suo parere sono pochi i testi 
conciliari in cui è espressa una autentica antropologia critica; con questo termine egli designa 
l’antropologia del profondo, capace di  giudizio sulla condizione umana nella sua concreta realtà 
considerata, da un lato, a prescindere dalla Risurrezione di Cristo, dall’altro mostrando come il fatto della 
Risurrezione trasformi la condizione umana stessa. In particolare Gaudium et spes è il documento in cui è 
maggiormente rilevabile un’ambiguità per cui l’antropologia critica (del profondo) si mostra meno 
presente a favore di una antropologia empirica, descrittiva, fenomenicamente ripiegata solo sulla 
riflessione di stampo sociologico e psicologico: «tutto il contenuto della Costituzione Pastorale ha il grave 
difetto di  tendere continuamente, senza volerlo, a mettere l’immutabile dell’uomo sullo stesso piano del 
mutevole, e quindi di farne una dialettica paritaria». Egli non nega la necessità del dialogo tra i due modi 
di leggere l’umano, ma afferma che il pericolo è di fermarsi al livello empirico, senza andare oltre. In 
ultima analisi, una autentica antropologia critica viene a qualificarsi, secondo Dossetti, come antropologia 
escatologica: «l’evento dell’incarnazione è in se stesso un evento escatologico perché rivoluziona 
l’umano e soprattutto ne determina un livello nuovo di profondità in cui tutto il resto subisce una 
subordinazione di valenze»: G. ALBERIGO (a cura), «Dossetti, Appunti per un’antropologia critica o del  
profondo. 14 settembre 1966», in ID., L’«officina bolognese». 1953-2003, EDB, Bologna 2003, 175-196: 
si tratta della trascrizione di una lezione tenuta da Giuseppe Dossetti presso l’Istituto per le Scienze 
Religiose di Bologna, da lui fondato. 
89 Questa carenza è un altro segno della laboriosa integrazione delle prospettive di teologia della storia, 
come rileva Hünermann: «la dottrina sociale fino ad allora era uscita comunemente da un’antropologia e 
da una concezione della società impostate metafisicamente […]. La Gaudium et spes si era posta il 
compito di descrivere la Chiesa nel quadro della società mondiale come grandezza storica […]. Ma nella 
risposta al compito formulato i padri conciliari non insistono questa volta nella direzione intrapresa, 
dando anzi credito alla forma della teologia dell’epoca passata. Essi introducono riflessioni di ordine 
antropologico: ciò corrisponde alla forma della teologia precedente», anche se tale antropologia «finisce 
per accettare molteplici aspetti empirici, cosicchè sorge un’immagine dell’uomo totalmente nuova, viva», 
P. HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II: svolta della teologia del XX secolo, in G. CANOBBIO (a cura), 
Teologia e storia…, 325-347, qui 342-343. 
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interessante, meriterebbe uno spazio appropriato e specifico90: sottolineiamo solo come, 

anche qui, si manifestassero le tensioni che segnano la riflessione sugli altri snodi 

teologici in campo, data la loro naturale interconnessione.  

Assumeva particolare rilievo, in questa prospettiva, la discussione intorno al 

rapporto tra natura e soprannatura.  La ricognizione intorno al cammino redazionale di 

Gaudium et spes ci consente di intuire l’evoluzione in atto91: in una prima fase si 

sottolineava la distinzione tra i due ordini, con la preoccupazione di mantenerla in 

quanto questa sembrava la prospettiva più corretta e fedele alla tradizione della 

Chiesa92. Con l’approfondirsi globale della riflessione, si intravvedeva la 

coappartenenza delle dimensioni naturale e soprannaturale, che tuttavia venivano a volte 

declinate in quella che poteva essere definita reciproca «confusione»93. Approfondire e 

chiarire i termini del problema fu uno dei compiti esplicitamente affidati alla 

sottocommissione teologica; tuttavia questa decisione non era stata risolutiva e il tema 

rimase aperto, oggetto di attenzione e di continue riprese critiche, durante e dopo il 

concilio94.  

                                                 
90 Per un approfondimento cfr. p. es. F. G. BRAMBILLA, «Antropologia teologica», in G. BARBAGLIO – G. 
BOF – S. DIANICH, Teologia, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, 72-108; G. COLZANI, Cristocentrismo e 
umanesimo cristiano nella «Gaudium et spes», in «Rivista del Clero Italiano» 75 (1994), 339-354; P. 
CODA, L’uomo nel mistero di Cristo e della Trinità. L’antropologia della Gaudium et Spes, in 
«Lateranum» 54 (1988), 164-194. 
91 Häring, tra gli altri, ricorda come la Pacem in terris «mise in movimento molte cose. Un nuovo testo 
per lo schema XVII fu elaborato tra aprile e maggio 1963. Riguardo ad esso si disse che: “Bisogna 
superare il salto tra naturale e soprannaturale”», B. HÄRING, La mia partecipazione al concilio Vaticano 
II…, 169. 
92 Anche la dimensione sociale, e non solo antropologica, della riflessione risentiva della fatica per 
integrare natura e soprannatura, come sottolinea E. CHIAVACCI, La teologia della «Gaudium et spes»…, 
19, in cui leggiamo: «L’agitazione per l’introduzione degli ‘annessi’ nel testo propriamente conciliare 
aveva dunque una sua precisa ragione: introdurre gli ‘annessi’ era introdurre il sociale nella riflessione 
sulla salvezza, nella teologia; ed equivaleva a superare – o comunque a ripensare ab imis – la separazione 
fra sfera del naturale e sfera del soprannaturale». 
93 Cfr. supra, cap. III, § 3.1.6 in cui si rcorda come in particolare Philips e Rahner lamentassero tale 
rischio. 
94 Ricordiamo che la questione del soprannaturale, scottante durante il periodo della crisi modernista e 
oggetto di preziose analisi da parte di Blondel (cfr. quanto detto supra, cap. III, § 3.2.2, nota 193), era 
stata per lungo tempo dimenticata, fino al suo recupero nel contesto della théologie nouvelle (cfr. H. DE 
LUBAC, Surnaturel. Études historiques, Aubier, Paris 1946). Fu però solo grazie al poderoso 
ripensamento conciliare che essa cessava «di essere una questione “particolare” della teologia, per 
rivelarsi nella sua identità e quindi dimensione propria, di questione generale della struttura e/o 
impostazione della teologia», in G. COLOMBO, La ragione teologica…, 534-535; cfr. anche E. MICHELIN, 
Vatican II et le «Surnaturel». Enquête préliminaire (1959-1962), ed. du Carmel, Venasque 1993; 
rileviamo sommessamente come la questione del rapporto tra le due dimensioni, lungi dall’essere 
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La ristrutturazione che si andava realizzando consisteva nell’assunzione della 

prospettiva cristologica, in coerenza con la nozione di rivelazione proposta dalla Dei 

Verbum: la costituzione «supera il modello teoretico-dottrinale, tralasciando 

completamente lo schema neoscolastico dei due piani di conoscenza, naturale e 

soprannaturale e privilegiando invece […] la prospettiva dell’economia salvifica»95. Se 

la rivelazione è da comprendersi relativamente all’autocomunnicazione trinitaria che la 

realizza, il riferimento all’uomo diviene necessario, e la correlazione tra le due 

dimensioni, il divino che si dona in Cristo e l’umano che l’accoglie, strutturale.  

Inoltre l’apertura alla dimensione storica, insita in un tale concetto di 

rivelazione, conduce a considerare la storia come il luogo dove è necessario collocarsi 

per comprendere la rivelazione stessa. Torna così in primo piano la categoria di  «segni 

dei tempi», l’assunzione della quale potrebbe anche intendersi come «la chiave che apre 

il discorso sull’uomo»96. 

 

4.2.4 Punti fermi, strade aperte 

 

 La breve ricognizione delle vicende conciliari fin qui svolta consente di 

rispondere a molte delle domande che ne hanno guidato lo sviluppo e di considerare 

oramai acquisiti alcuni punti fermi nella ricerca inerente i «segni dei tempi»97. 

Abbiamo visto come si sia manifestata la genesi dell’interesse per la categoria, 

legato al carattere pastorale del concilio, al desiderio di dire la dottrina di sempre in 

modo adatto al proprio tempo: si tratta di un’aspirazione che richiama da vicino il 

contesto attuale98. Attraverso lo sviluppo della riflessione conciliare ha trovato 

conferma la sottolineatura della dimensione strutturale dei «segni dei tempi», che si è 

                                                                                                                                               
accantonabile, continui a rappresentare un elemento critico nella riflessione teologica: cfr. p. es. F. G. 
BRAMBILLA, «Antropologia teologica»…, 102, secondo cui superare lo schema del duplice fine «senza 
perderne l’intenzione realistica e la gratuità della grazia […] è propriamente un compito che attraversa 
tutta la teologia, ma che ha nell’antropologia teologica il suo luogo di emergenza e di verifica». 
95 A. TONIOLO, Cristianesimo e verità…, 148; cfr. CONCILIO VATICANO II, Cost. Dogmatica Dei Verbum, 
18 novembre 1965, in in Enchiridion Vaticanum, 1, EDB, Bologna 198513, 1-244. 
96 G. COLOMBO, La ragione teologica…, 271. 
97 Le domande a cui si fa riferimento si sono palesate al termine della ricognizione fenomenica del 
panorama teologico-pratico svolta nella prima parte: cfr. supra, cap. II, § 2.2.3. 
98 Cfr. supra, cap. IV, § 4.2.2.3, nota 60.  
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palesata proprio nell’ambito di un’azione mossa dal motivo pastorale, da un interesse e 

uno sforzo intensi, finalizzati all’annuncio efficace del Vangelo99.  

Ma a che cosa si riferivano i padri quando si appellavano al discernimento dei 

«segni dei tempi»?  

I documenti consultati offrono interpretazioni che oscillano tra diverse accezioni 

dell’espressione, le cui ambiguità e plurivocità possono essere raccolte intorno a tre 

coordinate: la radice scritturistica con il riferimento al kairòs e alla riserva escatologica 

che porta con sé, le dimensioni sociologica e storica con l’effettività e la molteplicità 

che racchiudono, la portata teologica con il richiamo al soggetto chiamato a interpretare 

i segni e a coglierne le opportunità implicite.  

Tale intreccio non veniva dipanato al concilio, conducendo ad una 

interpretazione riduttiva dei «segni dei tempi», che venivano accolti nel loro aspetto più 

immediato, fenomenico e in parte socio-storico, ma a cui veniva comunque attribuito un 

ruolo prevalentemente funzionale100.  

Questa affermazione esprime tuttavia soltanto l’esito di un’analisi di primo 

livello. Uno sguardo più approfondito alle implicazioni significanti della categoria ha 

consentito di metterne in rilievo che cosa costituisca ancor oggi i «segni dei tempi» 

quale elemento strutturale per la riflessione teologico-pratica.  

Si tratta, come verificato, della capacità dei «segni dei tempi» di fungere, in un 

certo modo, da crocevia teologico, di raccogliere ed evocare snodi concettuali complessi 

ed importanti, di chiamare ad una loro diversa integrazione101: la storia concreta, questa 

nostra storia frammentata e difficile, si mostra in essi come locus theologicus; il mondo 

che ne è lo scenario porta in sé tali segni, che la Chiesa è chiamata ad ascoltare, per 

discernervi l’appello del Signore e per promuovere l’avvento del regno; in tal modo il 

dialogo manifesta la propria strutturalità, non è più solo una prassi ma un carattere 

dell’agire ecclesiale, si sviluppa nel rapporto e nello scarto tra la dimensione 

                                                 
99 Cfr. supra, § 4.1.2.1. 
100 Cfr. ibid.; cfr. anche supra, § 4.1.1.4. 
101 La Chiesa «è chiamata, proprio dai “segni dei tempi”, a riconoscere il legame intrinseco e profondo tra 
se stessa e il mondo, in un rapporto di vitale e dinamica compenetrazione [...] attraverso questa categoria 
è la soggettività della Chiesa nel suo rapporto con il mondo e con la storia ad essere messa in gioco», 
supra, § 4.1.2.1. 
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trascendente, di cui la Chiesa è testimone ed espressione, e la dimensione immanente di 

cui è partecipe ed in cui è immersa.  

Lo sviluppo della teologia nel post-concilio ha reso possibile pervenire ad una 

più acuta consapevolezza intorno a queste potenzialità implicite della categoria. Infatti 

tra il concilio e lo status attuale della riflessione, anche della riflessione teologico-

pratica, è intercorso un periodo di tempo caratterizzato da approfondimenti, studi e 

confronti a volte molto vivaci.  

Per verificare se i «segni dei tempi» abbiano ricevuto da tale riflessione anche 

una più precisa determinazione contenutistica, sembra importante ora compiere un 

ulteriore passaggio, teso a superare le giustapposizioni integrando l’attenzione per la 

dimensione teologica alla cura per l’aspetto socio-storico implicato nella categoria. 

Questo potrà essere di aiuto per rispondere alle domande ancora inevase della presente 

ricerca, in riferimento alle prospettive che riguardano più immediatamente il versante 

metodologico102:  

- se i «segni dei tempi» sono qualcosa di ulteriore rispetto ai semplici fatti, come 

riconoscerli oggi tra gli innumerevoli accadimenti del presente? In quale direzione 

orientare lo sguardo per trovare chiarezza?  

- che relazione intercorre tra i «segni dei tempi» e il kairòs? 

 

                                                 
102 Cfr. le domande focalizzate supra,cap. II, § 2.2.3. 
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PARTE TERZA 

Tra i «segni dei tempi» e il Kairòs 
 

 

 

L’attenzione ai «segni dei tempi», la ricognizione del relativo dibattito 

conciliare, il rilievo assunto, anche grazie ad esso, dalla lettura teologica della storia, ci 

aiutano a ritornare alla questione di apertura e a verificare se la ripresa teologica della 

categoria possa rappresentare un contributo per una più precisa elaborazione del metodo 

teologico-pratico, ‘lato debole’ della teologia pastorale, come emerso nella prima parte 

del lavoro. 

L’ultima tappa del percorso intende dapprima considerare sinteticamente il 

processo di recezione conciliare che, lungi dall’essere concluso, mostra oggi una certa 

vivacità. Si tratterà di rendere ragione sia dell’iniziale, entusiastica accoglienza 

dell’espressione che dei motivi della sostanziale eclissi successiva; quindi sarà 

introdotta la riflessione sulla possibile fecondità attuale delle prospettive aperte dal 

Vaticano II in relazione ai «segni dei tempi»1.   

Tali importanti questioni saranno tratteggiate brevemente, dedicando particolare 

cura al ripensamento attualizzante di quanto emerso nella ricerca:  

 

«è ovviamente impossibile riesumare oggi in maniera pura e semplice la concezione 

teologica della patristica e della scolastica, così come non basta citare i testi del 

Concilio. È compito della teologia tradurre gli uni e gli altri in una gnoseologia e una 

                                                 
1 «La questione che qui vogliamo trattare è quella di sapere se e in che modo ci può aiutare, per 
rispondere alle domande che sorgono oggi nelle chiese cristiane, il concilio Vaticano II. Più esattamente 
ci chiediamo se, nell’ultimo concilio, non sia stato instaurato un metodo in qualche modo nuovo di 
affrontare le grandi domande che la storia pone alla chiesa», G. RUGGIERI, Per una ermeneutica del 
Vaticano II…, 19; «il concilio precisò infine l’impegno di prestare ascolto alle domande dell’uomo d’oggi 
come tali per approfondire e ripensare nuovamente in questa luce la teologia, l’impegno di prestare 
ascolto alla realtà, ‘alle cose stesse’, per lasciarsene istruire», J. RATZINGER, Il nuovo popolo di Dio…, 
311. 
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metodologia teologica rinnovate, che corrispondano allo stato delle discussioni 

ermeneutiche e teorico/scientifiche attuali»2. 

 

A tale scopo, si rivela preziosa l’accresciuta consapevolezza in merito alle 

molteplici implicazioni della categoria, sulla base della quale è possibile ora tentare di 

dipanare uno dei nodi concettuali che fin dall’inizio hanno accompagnato la ricerca. 

Sul crinale del duplice versante, sociologico e teologico, con cui e possibile 

avvicinare i «segni dei tempi», si pone come abbiamo visto la dimensione scritturistica 

del lemma, la sua radice biblica. Questo rapporto della categoria con la scrittura e, 

contemporaneamente, il suo costitutivo rimando alla concretezza, alla fattualità, sono 

emersi con chiarezza anche nella ricognizione teologico-pratica, nel momento in cui si è 

potuto verificare come la lettura dei «segni dei tempi» si collochi in relazione al 

momento kairologico3: si conferma quindi la necessità di approfondire il rapporto che 

intercorre tra i «segni dei tempi» e il kairòs4. 

L’espressione «segni dei tempi» in quanto tale compare una sola volta nei 

vangeli (Mt 16,3), mentre i brani paralleli parlano piuttosto di segni dal cielo, o 

semplicemente di segni. L’originale greco del sintagma è σημεῖα τῶν καιρῶν (semèia 

ton kairòn)5.  

In un suo importante testo, Oscar Cullmann rileva che il termine kairòs 

appartiene alla gamma delle parole che, nel Nuovo Testamento, definiscono le scansioni 

temporali, parole che vengono utilizzate sia in un senso teologico sia, a volte, senza un 

                                                 
2 W. KASPER, La prassi scientifica della teologia, in W. KERN – H. J. POTTMEYER – M. SECKLER (edd.), 
Corso di teologia fondamentale. IV. Trattato di gnoseologia teologica, Queriniana, Brescia 1990, 281-
324, qui 301. La questione non è nuova, ma neppure del tutto superata: «il dibattito teologico attuale è 
avvertito della profonda metamorfosi di concetti quali “segni dei tempi”, “progresso”, “dialogo”? […] i 
teologi contemporanei si sono cimentati nell’impresa di un discernimento linguistico e culturale, per 
evitare un’assunzione acritica e ultimamente retorica di quelle cifre che hanno conosciuto un’evoluzione 
(o un’involuzione) a quasi quarant’anni dalla stagione conciliare?», M. VERGOTTINI, Il ripensamento 
critico della teologia postconciliare, in G. CANOBBIO (a cura), Teologia e storia: l'eredità del '900..., 348-
357, qui 351; cfr. anche quanto detto, a proposito della questione linguistica, supra, cap. II, § 2.2.3. 
3 Cfr. supra, cap. I, §§ 1.1.1.2; 1.2.1.1;  1.3.2.2; 1.4.1; 1.4.2; cfr anche § 2.1.4, nota 38, in cui vediamo 
come, secondo gli autori del Lexicon für Theologie und Kirche, la teologia pastorale definisca 
‘kairologia’ la lettura dei «segni dei tempi».  
4 Cfr. supra, cap. IV, § 4.2.4. 
5 Per un’analisi dettagliata delle ricorrenze bibliche ed esegesi dei testi, cfr. C. BOF, Segni dei tempi..., 9-
29. 
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significato ulteriore rispetto a quello empirico. Kairòs «designa un momento del tempo 

determinato dal contenuto»6: non si tratta mai, quindi, di una semplice determinazione 

di durata, espressa piuttosto con il termine αἰών (aiòn).  

Nel suo uso profano, kairòs indica un’occasione propizia per realizzare un 

progetto7. L’utilizzo in riferimento alla storia della salvezza è il medesimo, con la 

differenza che, nella Scrittura, non è l’uomo con le proprie scelte a determinare ciò che 

rende opportuno un determinato momento: è la scelta divina a farne una tappa nella 

storia della salvezza8. «Non tutti i segmenti della linea continua del tempo formano la 

storia della salvezza propriamente detta, che è costituita invece da questi kairoi, da 

questi punti presi dall’insieme del tempo»9. La morte e risurrezione di Cristo costituisce 

il kairòs centrale nel piano divino di salvezza.  

La riflessione di Culmann rappresenta un importante riferimento, anche se la sua 

concezione coglie in Cristo il ‘centro’ della storia solo in senso orizzontale, come 

discrimine sulla linea del tempo10. Questa posizione viene arricchita ed integrata, 

secondo alcuni «radicalmente discussa», da Hans Urs Von Balthasar, che offre una 

prospettiva in cui Cristo, oltre che centro del tempo in quanto riferito al passato e al 

futuro (dimensione orizzontale), è anche rivolto all’indietro e al di sopra di sé, al Padre 

che lo ha inviato e che promette lo Spirito che procede dal Padre e da Lui (dimensione 

verticale)11:  

 

«la linea orizzontale del tempo della rivelazione, in quanto tempo della promessa e del 

compimento in Cristo è, nel suo complesso, funzione dell’avvenimento verticale fra Dio 
                                                 
6 Cfr. O. CULLMANN, Cristo e il tempo. La concezione del tempo e della storia nel cristianesimo 
primitivo, Il Mulino, Bologna 19652, in partic. 60-65, qui 61.  
7 «L’istante, allora, propriamente non ‘si dà’, non cade, non avviene; esso, piuttosto [...] è 
costitutivamente de-cisione, cesura del continuum del tempo [...]. Il ritmo del tempo è allora sempre 
conferito dalla decisione istantanea, aritmica, che fa del Chrònos un Kairòs, che rende il tempo il 
‘proprio’ tempo, il tempo dell’opera decisa, dell’azione voluta, della rottura necessaria del contingente; 
punto di irripetibilità assoluta e di instabile equilibrio», P. GILBERT (a cura), La terra e l’istante. Filosofi 
italiani e neopaganesimo, Rubettino, Soveria Mannelli (Cz) 2005, 186-187.  
8 «In realtà il Nuovo Testamento non dà altra spiegazioneper la “scelta” che Dio fa dei kairoi se non 
“l’autorità divina”: “...i kairoi che il Padre ha fissato nella sua autorità (Att. 1,7)», O. CULLMANN, Cristo e 
il tempo..., 62. 
9 Ibid., 61-62. 
10 Ibid., 39; cfr. anche G. PASQUALE, La teologia della storia della salvezza..., 105-108. 
11 Cfr. G. LORIZIO, Teologia fondamentale. 2, Città Nuova, Roma 2005, 42.  
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e l’uomo: essa contiene i passi decisivi di Dio per riportare alla sua patria l’uomo 

alienato; tuttavia questi sono passi che realmente producono una figura in un segmento 

del tempo terreno e con ciò conferiscono un significato durevole e obbligatorio per tutti 

a questa estensione di tempi, al di là di tutto ciò che in precedenza la religione vi 

potesse scorgere»12.  

 

 L’evento cristologico è quindi il kairòs che «apre alla possibilità che ogni evento 

umano brilli di luce messianica»13.  

 Alla luce di questi brevissimi cenni, possiamo allora cercare di rispondere alla 

domanda sulla relazione che intercorre tra i «segni dei tempi» e il kairòs.  

Possiamo dire che i «segni dei tempi» si collocano nel tempo esteso, nel fluire 

del presente, ma in esso costituiscono i momenti in cui il kairòs, il tempo della salvezza 

e della decisione, viene dischiuso dall’alto. Poichè però sono solo segni del kairòs, non 

sono con esso coincidenti, ma lo divengono solo in quanto afferrati ed agiti: il kairòs «è 

tempo carico di eventi, che richiede di essere interpretato nei segni in cui si manifesta e 

la cui interpretazione è già attuazione della fede»14.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
12 H.U. VON BALTHASAR, Il tutto nel frammento, Jaca book, Milano 1970, 97; cfr. anche ID., Teologia 
della storia..., cit.. 
13 Cfr. supra, cap. V, § 5.1.3.3. 
14 B. SEVESO, La pratica della fede..., 128. 
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CAPITOLO QUINTO 

«Segni dei tempi»: 

incidenza metodologica della categoria 

alla luce del dibattito post-conciliare  
 

 

Abbiamo finora verificato come l’assunzione consapevole della categoria di 

«segni dei tempi» implichi una decisa opzione a favore di prospettive essenziali in 

teologia e, a maggior ragione, in teologia pastorale. Impegnarsi per discernere i «segni 

dei tempi» significa infatti molto più che rilevare accadimenti puntuali, più o meno 

eclatanti od originali: vuol dire avvicinare la Chiesa, il mondo, la storia, attraverso uno 

sguardo integrato e globale, che non si ferma al frammento ma intende cogliere, in ciò 

che si mostra, un’eco profonda di ciò che davvero avviene.  

In tutto ciò che avviene, inoltre, è in gioco anche la soggettualità del popolo di 

Dio, sia in quanto realtà concreta pienamente coinvolta nel quotidiano evolversi della 

storia, sia nella propria natura missionaria15.  

Questi cenni conducono ad affermare ancora che «il discorso sui segni dei tempi 

fonda […] l’urgenza di restare in ricerca, soprattutto quanto a interpretazione della 

volontà di Dio che passa attraverso la storia»16. Non sempre questo è accaduto, nel 

postconcilio, in cui a volte il tema «è stato praticamente ignorato», per una serie di 

ragioni che cercheremo, almeno in parte, di considerare17. 

 

                                                 
15 «Parlare della Chiesa come azione ci ha condotto ad una prospettiva articolata: la Chiesa può essere 
pensata come azione di Dio – con l’uomo – nella storia. Questo suo essere, conosciuto grazie all’incontro 
con Colui che continuamente la genera, muove la Chiesa nel quotidiano, muove la Chiesa come popolo di 
Dio che cerca sempre di adeguare ciò che concretamente è con ciò che si sente chiamato ad essere: 
l’azione di Dio, con l’uomo, nella storia, è per la salvezza», A. STECCANELLA, L’azione in M. Blondel e 
l’agire ecclesiale…, 563; «Dio si dà – a noi e al mondo – per la salvezza»: così è sintetizzato il concetto 
di rivelazione in P. HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II…, 336. 
16 L. SARTORI, «Recezione» della «Gaudium et spes»…, 92. 
17 A. TONIOLO, L’istanza del «pratico» in teologia..., 13. 
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5.1 IL POST-CONCILIO, TRA ENTUSIASMI E DIFFICOLTÀ  
 

Il Vaticano II, apertosi cinquant’anni fa, si colloca temporalmente nel passato, 

ma certamente non è un evento del passato: il laborioso processo della sua recezione è 

ancora in atto. Possiamo verificare questa affermazione semplicemente rilevando il 

moltiplicarsi di interventi, pubblicazioni, articoli sulla stampa specializzata e non, che 

chiamano in causa ciò che è avvenuto in quei fatidici tre anni e che si interrogano sulle 

sue dimensioni profonde: che ne è stato del concilio? Fu un momento di rottura con la 

tradizione o di continuità18? E, sostanzialmente, «che cos’è stato il Vaticano II?»19. 

Comunque, si trattò e si tratta certamente di un evento  «al di fuori di ogni 

discorso che possa pretendere di esaurirne l’ampiezza e la portata»20: le note che 

seguono intendono sottolinearne alcune coordinate maggiori21.  

                                                 
18 Il riferimento è alla querelle sull’ermeneutica della rottura o della continuità che ha animato il dibattito 
intraecclesiale specialmente negli ultimi tempi; cfr. per un primo approccio G. RUGGIERI, Per 
un’ermeneutica del Vaticano II, in «Concilium» 35/1 (1999), 18-34; ID., Ricezione e interpretazioni del 
Vaticano II. Le ragioni di un dibattito, in A. MELLONI – G. RUGGIERI (a cura), Chi ha paura del Vaticano 
II?..., 17-44, che in apertura afferma: «di recente la discussione su un’interpretazione adeguata del 
Vaticano II ha sperimentato un’accelerazione notevole […]. I risultati provvisori di quest’accelerazione 
del dibattito sono molto vari. Una prima tendenza sottolinea in maniera più o meno accentuata la 
continuità con la precedente tradizione del magistero cattolico post-tridentino, ma in concreto 
dell’Ottocento e della prima metà del Novecento, per sottolineare lo sviluppo coerente e senza rotture 
delle affermazioni del Vaticano II rispetto al passato […]. Una seconda tendenza sottolinea invece la 
novità del Vaticano II, come evento epochemachend, per cui il concilio ha creato la differenza tra un 
prima e un dopo»; nel testo si citano due opere importanti, ritenute paradigmatiche dei diversi 
orientamenti in campo:  lo studio di Alberigo (A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II…,  cit.) e il libro 
di Marchetto (A. MARCHETTO, Il Concilio ecumenico Vaticano II. Contrappunto per la sua storia, LEV, 
Città del Vaticano 2005). Accenniamo, solo per completare il quadro, anche alle posizioni estremamente 
negative di alcuni studiosi che muovono al concilio aspre critiche: cfr. p. es. B. GHERARDINI, Il Vaticano 
II. Alle radici di un equivoco, Lindau, Torino 2012. 
19 A. MELLONI, Breve guida ai giudizi sul Vaticano II, in A. MELLONI – G. RUGGIERI (a cura), Chi ha 
paura del Vaticano II?..., 107-145, qui 107; l’autore prosegue ricordando che, alla domanda, « hanno 
risposto, in un modo o nell’altro, tutti: i papi e i vescovi, i chierici e i fedeli, i cristiani di altre chiese e i 
credenti di altre religioni, i diplomatici e i giornalisti, i sinodi e i teologi […]». Il quesito viene posto in 
versione più radicale da Theobald, che si chiede «Che cos’è un concilio?» (CH. THEOBALD, La recezione 
del Vaticano II. 1. Tornare alla sorgente, EDB, Bologna 2011, 41) e articola intorno alla domanda una 
riflessione storico-teologica molto ricca.  
20 G. ROUTHIER, Il Concilio Vaticano II ‘in dibattito’, relazione in occasione del Forum accademico della 
Fondazione Bruno Kessler dell’ISSR di Trento (17 maggio 2012), pubblicato in ID., Un Concilio per il 
XXI secolo. Il Vaticano II cinquant’anni dopo, Vita e pensiero, Milano 2012. 
21 Le seguenti note prendono spunto da alcuni studi sulla ricezione ed attuazione del concilio: cfr. HTHK; 
W. KASPER, Teologia e Chiesa, Queriniana, Brescia 1989; G. ROUTHIER, La chiesa dopo il concilio, Ed. 
Quiqajon, Magnano (Bi) 2007, ripreso anche, con altri approfondimenti, in ID., Il Concilio Vaticano II. 
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5.1.1 Un articolato processo di recezione e interpretazione  

 

Le tendenze diverse, le tensioni tra le posizioni dei padri, alcuni più preoccupati 

di preservare la tradizione, altri protesi verso un rinnovamento più o meno radicale, che 

avevano caratterizzato il periodo conciliare, non si concludevano certo una volta chiusa 

l’ultima sessione.  

La realtà che si presentava era complessa, le promesse ed i sogni che avevano 

accompagnato l’attesa del concilio si scontravano con le difficoltà concrete che si 

presentavano alla realizzazione dell’aggiornamento auspicato22.     

A complicare il quadro, negli anni immediatamente seguenti si andava 

rapidamente intensificando quel processo di cambiamento socio-culturale che avrebbe 

trovato nei movimenti del ’68 il suo punto focale, previo ad una rapida, profonda e 

generale trasformazione a diversi livelli: l’iter della recezione, quindi, con i vari 

mutamenti intraecclesiali che portava con sé, si collocava entro un quadro globale a sua 

volta non stabile e questo, chiaramente, acuiva le difficoltà23.   

Inoltre la recezione stessa non è un semplice cammino di applicazione: essa 

«produce del nuovo: è creatrice. Costituisce una “donazione di senso” che non era stata 

considerata all’inizio»24.  

                                                                                                                                               
Recezione ed ermeneutica, Vita e Pensiero, Milano 2007; CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 
cit..  
22 Secondo Ruggieri, già nell’immediato postconcilio divenne chiaro che «il problema della ricezione 
dovesse essere quello di mantenere vivo il nucleo stesso della novità conciliare, ciò che ne aveva 
costituito il motore più interno, che ne aveva fatto superare difficoltà e opposizioni, che aveva continuato 
a girare attraverso i compromessi» (G. RUGGIERI, Ricezione e interpretazioni del Vaticano II…, 12): si 
tratta di una lettura che assume esplicitamente la prospettiva del rinnovamento conciliare, perché è 
evidente che la frangia più conservatrice intendesse piuttosto neutralizzare tale aria di novità (cfr. J. 
GROOTAERS, Deux versants de l’action des opposants au renoveau conciliaire, in ID., Actes et acteurs à 
Vatican II, Peeters-Leuven University Press, Leuven 1998, 186-222). In realtà una posizione equilibrata 
chiederebbe di considerare come il ritorno alle fonti, realizzato durante il concilio, costituisca un 
elemento di grande rispetto della tradizione e un antidoto al sospetto che si sia realizzata una rottura con il 
passato nel senso deteriore del termine. 
23 «Difatti, nel momento in cui la chiesa cattolica non è più in possesso dei suoi equilibri fondamentali in 
ragione del cambiamento nel quale è entrata, una crisi culturale di grande ampiezza, che si manifesta 
anzitutto nei paesi anglosassoni prima di attraversare il continente (Francia, Germania, Italia), imperversa 
sull’occidente», G. ROUTHIER, La chiesa dopo il concilio…, 37-38. 
24 B. SESBOÜÉ, La recezione dei concili da Nicea a Costantinopoli II, in H. LEGRAND – J. MANZANARES – 
A. GARCÍA Y GARCÍA, Recezione e comunione tra le chiese. Atti del colloquio internazionale di 
Salamanca 8-14 aprile 1996, EDB, Bologna 1998, 109-140, qui 140; il concetto di recezione è articolato: 
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Oggi, a cinquant’anni di distanza, è possibile tracciare un quadro abbastanza 

ampio delle prospettive che si sono via via intrecciate in questo dinamismo di 

appropriazione del dettato conciliare, certo non ancora compiuto25.  

Un primo tentativo di interpretazione organica si sviluppava intorno al sinodo 

dei vescovi del 1985, durante il quale prendeva forma una sorta di recezione 

istituzionale dell’evento che aveva segnato la vita della Chiesa26. Una comprensione 

unitaria, che ne abbracciasse anche gli esiti, veniva ricercata a livello diacronico, 

distinguendo successive fasi storiche27. Pottmeyer, nel 1985,  scriveva:  

 

«la prima fase della ricezione può essere qualificata come la fase dell’entusiasmo: essa 

era completamente sotto l’effetto immediato del concilio e molti credevano di essere già 

totalmente e indiscutibilmente in una situazione nuova […]. A questa fase subentrò la 

fase della disillusione o – come dicevano altri – la fase della verità. Il novum sviluppava 

la propria dinamica, spesso senza la necessaria forza religioso-spirituale e come puro 

movimento di distanziamento da ciò che l’ha preceduto»28.  

 

                                                                                                                                               
attraverso questo termine è veicolato il processo attraverso cui una Chiesa concreta «accoglie ed assimila 
un bene che non ha essa stessa prodotto, fino a farlo divenire un bene proprio»; questa idea di recezione 
impedisce di coglierla come un processo di applicazione normalizzatrice e centralizzatrice, nel nostro 
caso, dei documenti conciliari: cfr. G. ROUTHIER, Il Concilio Vaticano II…, 44-45.  
25 Per quanto riguarda l’ermeneutica dell’evento conciliare, Kasper enunciava già nel 1989 alcuni 
importanti principi da considerare, l’assolutizzazione di alcuni dei quali ha portato spesso a posizioni 
conflittuali dentro la Chiesa; per comprendere appieno il dettato conciliare occorre, secondo Kasper: 1. 
comprendere e attuare i testi del concilio in modo integrale, senza metterne in luce solo alcune 
proposizioni od aspetti e considerando la complessità della loro elaborazione; 2. intendere lettera e spirito 
del concilio come un’unità, senza separazioni, contrapposizioni o assolutizzazioni dell’una o dell’altra; 3. 
studiare il Vaticano II collocandolo, come ogni altro concilio, nella luce della tradizione più ampia della 
Chiesa; 4. per il Vaticano II la continuità della fede cattolica è da intendersi «come unità fra la tradizione 
e la sua interpretazione viva e attuale rispetto alla situazione del presente»  (cfr. W. KASPER, Teologia e 
Chiesa…, 307-308). 
26 Si tratta del sinodo straordinario indetto per celebrare il ventesimo anniversario del Vaticano II: cfr. G. 
CAPRILE, Il sinodo straordinario 1985, Ed. La Civiltà Cattolica, Roma 1986.  
27 Il primo a tracciare tali coordinate per una sistematica analisi del concilio e della sua recezione era stato 
Ratzinger, in J. RATZINGER, Les principes de la théologie catholique: esquisse et matériaux, Téqui, Paris 
1982 (alcuni primi cenni di tale prospettiva sono reperibili in J. RATZINGER, Problemi e risultati del 
Concilio Vaticano II, Queriniana, Brescia 1967); a tale modello fa riferimento la periodizzazione di 
Pottmeyer, che qui tratteggiamo da H. J. POTTMEYER, Una nuova fase della ricezione del Vaticano II. 
Vent’anni di ermeneutica del concilio, in G. ALBERIGO – J. P. JOSSUA, Il Vaticano II e la Chiesa, Paideia, 
Brescia 1985, 41-62. 
28 Ibid., 46-47. 
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Da un lato, le istanze feconde che il concilio aveva sollecitato si scontravano con 

la forza inerziale dell’istituzione e il peso di un passato strutturato; inoltre le modifiche 

introdotte a livello di liturgia, formazione del clero, catechesi, non erano riuscite a 

contrastare adeguatamente  fenomeni di allontanamento quali il calo della pratica e delle 

vocazioni, già rilevati prima del concilio. Così si assistette, da una parte, al rinforzarsi 

delle posizioni di chi contrastava l’azione conciliare, dall’altra al radicalizzarsi di chi 

pensava che il cambiamento dovesse essere ancora più deciso e che, abbracciando la 

prospettiva rivoluzionaria così diffusa a cavallo degli anni ’60 e ’70, preferiva, 

all’azione paziente e silenziosa di educazione, gesti eclatanti che finivano per 

moltiplicare le perplessità dei fedeli. Alcuni tra i protagonisti stessi del concilio si 

interrogavano allora se fosse opportuno insistere sulla via del rinnovamento, oppure se 

non fosse più giusto rallentare il passo, assumere un atteggiamento più prudente, 

valutare meglio le decisioni da prendere29.  

L’autore individuava infine il proprio tempo come momento conclusivo di tale 

seconda fase, sottolineando la necessità di passare ad una terza30: si sarebbe dovuto 

tentare un lavoro comune, per integrare il dato vincolante della tradizione con il portato 

conciliare dell’ecclesiologia di comunione e dell’antropologia cristiana, considerati 

come dei punti di non ritorno nella riflessione e nella vita della Chiesa31. 

                                                 
29 Cfr. G. ROUTHIER, Il Concilio Vaticano II…, 13. 
30 E’ interessante integrare la proposta di Pottmeyer con quanto egli stesso scrive quindici anni dopo, in 
occasione del grande Giubileo del 2000. Egli conferma la necessità che si operi una sintesi nuova, 
secondo il suggerimento di Giovanni Paolo II che, nella Terzo Millennio Adveniente, pone esplicitamente 
la realizzazione del concilio come compito a cui tendere, indicandone la via nell’integrazione delle 
diverse polarizzazioni. Secondo Pottmeyer, inoltre, «la storia della recezione del concilio è determinata, 
tra le altre cause, dalla reciproca concorrenza di concetti ecclesiologici guida preferiti, quali popolo di 
Dio, corpo di Cristo e communio, in misura minore anche sacramento»: tali concetti, assunti ad emblemi 
di diversi orientamenti, hanno costituito nel loro alternarsi un motivo di ostacolo sia per una riflessione 
teologica sistematica che per l’azione della Chiesa, alla ricerca del proprio posto e di nuove vie per la 
missione in un mondo in evoluzione. Dalla lettura del contributo si evince che la sintesi auspicata non si 
sia ancora prodotta. Il tema ecclesiologico confermerebbe qui il proprio ruolo primario, sul quale 
comunque sarà importante ritornare in seguito: H. J. POTTMEYER, Dal sinodo del 1985 al grande Giubileo 
dell’anno 2000, in R. FISICHELLA (a cura), Il concilio Vaticano II. Recezione e attualità…, 11-25, qui 21. 
31 Kasper riprende e sottoscrive lo schema di Pottmeyer, chiedendosi dove porterà questa terza e  nuova 
fase (siamo nella seconda metà degli anni ’80) caratterizzata, a suo avviso, da tre tendenze di fondo:  
superare il concilio, bloccare il movimento che esso ha innestato, assumerlo nella sua integralità: cfr. W. 
KASPER, Teologia e Chiesa…, 302-303. 
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Secondo Routhier, lo scorrere del tempo consentirebbe oggi di delineare più 

precisamente tale terzo momento sintetico, in una fase in cui i protagonisti dell’epoca 

hanno lasciato il posto ad altri: è ora possibile una nuova sintesi, una riappropriazione di 

quanto ricevuto senza i condizionamenti delle diverse correnti conciliari, senza che i 

conflitti che avevano segnato lo svolgersi dell’assise si prolunghino nella riflessione. 

Potrebbe trattarsi davvero di una feconda possibilità, all’interno della quale si aprono 

due orizzonti, uno di rivisitazione, con lo sguardo rivolto a quanto è avvenuto nel 

tentativo di comprenderlo, uno di ricerca, proteso a cogliere le opportunità che il 

concilio dischiude per il futuro, «rivisitare il cammino percorso per trarne degli 

insegnamenti»32.   

Tuttavia questa prospettiva, seppur affascinante, chiede di essere adeguatamente 

integrata: il limite che le viene ascritto, infatti, consiste in una troppo precisa distinzione 

diacronica delle fasi, come se lo slancio in avanti e il tentativo di riflusso fossero tra 

loro dialettici33. In realtà, come abbiamo più volte rilevato, forze progressiste e 

conservatrici sono sempre state presenti nella vita della Chiesa, sia in concilio che prima 

e dopo, ed hanno operato ed operano sincronicamente, seppur assumendo di tempo in 

tempo un ruolo più o meno incisivo. È quindi necessario prendere atto della complessità 

e cercare un altro quadro, più articolato, attraverso cui orientarsi nell’analisi.  

 

5.1.1.1  Pensare il concilio come evento 

Considerando insufficiente la periodizzazione come schema interpretativo del 

postconcilio, Routhier propone di leggere il tempo intercorso come un «periodo di 

tirocinio non ancora terminato, nel quale una nuova figura di cattolicesimo tenta di 

costituirsi»34. 

Accostare il postconcilio interpretandolo come un tirocinio implica naturalmente 

che si ponga in rilievo il carattere epocale del concilio stesso. Una tale lettura globale 

non è una novità, già durante l’assise e poco dopo alcuni grandi teologi avevano 

sottolineato come con il Vaticano II si chiudesse una fase e se ne aprisse un’altra. Per 
                                                 
32 G. ROUTHIER, Il Concilio Vaticano II…, 13. 
33 G. ROUTHIER, La chiesa dopo il concilio…, 9; cfr. anche B. SEVESO, La pratica della fede..., 132-140. 
34 G. ROUTHIER, La chiesa dopo il concilio…, 19-23.  
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Congar si era giunti alla fine della controriforma35; Chenu, più radicalmente, parlava di 

«fine dell’era costantiniana» o del regime di cristianità36; sempre Chenu, poi ripreso ed 

approfondito da Rahner, sottolineava come il concilio costituisse il passaggio, per il 

cattolicesimo, ad un nuovo paradigma37: nasceva la «Chiesa a dimensione mondiale», 

con una trasformazione paragonabile solo a quella connessa con l’inculturazione del 

cristianesimo dal giudaismo all’ellenismo e al paganesimo.  

L’ingresso in un nuovo periodo della propria storia non avviene, naturalmente, 

in modo indolore: le fatiche e i problemi che si sono susseguiti rappresentano il segno 

che effettivamente la chiesa sta camminando verso la propria mondializzazione e questo 

chiede di rinnovare il legame intrinseco, troppo spesso considerato scontato, tra 

cattolicità ed unità38.  

Secondo Routhier infatti «la recezione del Vaticano II e il suo studio soffrono 

oggi di  una ecclesiologia deficitaria che non potrà essere colmata tanto presto»39: ciò 

che si mostra ancora carente è l’attenzione al processo di recezione nelle chiese locali 

che, in un’autentica ecclesiologia di comunione, costituisce il necessario complemento 

del processo di trasmissione generato dal concilio40.  

Quest’ultimo approccio, recente, è uno degli esiti prodotti dalla svolta 

ermeneutica, individuata e descritta nella ricerca di Theobald41; non si tratta più di 

considerare diacronicamente e separatamente il concilio, i suoi testi, la loro recezione, le 

                                                 
35 «[Le Concile] a engagé l’Église dans une totale révision de vie à la lumière de l’Evangile en même 
temps que des requêtes des temps nouveaux dans lesquels il lui faut être “sacrement du salut” [...]. On l’a 
dejà dit: le Concile a renoué, par-dessus le second millénaire, avec un courant de vie plus profond: non 
sous un mode d’imitation plus o moins archéologique mais en dépassant certaines formes héritées du 
moyen âge et de la contre-Réforme», Y. CONGAR, Une passion: l’unité. Réflexions et souvenirs 1929-
1973, Du Cerf, Paris 1974, 92. 
36 M.-D. CHENU, La fine dell’era costantiniana, in ID., Il Vangelo nel tempo…, 15-35. 
37 Cfr. M.-D. CHENU, Il Vangelo nel tempo…, cit.; K. RAHNER, Inerpretazione teologica fondamentale del 
concilio Vaticano II, in Nuovi saggi, VIII, Paoline, Roma 1982, 343-361.  
38 G. ROUTHIER, La chiesa dopo il concilio…, 81. 
39 G. ROUTHIER, Il concilio Vaticano II…, 46. 
40 Routhier rileva che, troppo spesso, le discussioni sulla recezione del Vaticano II non giungono a 
prendere in considerazione il pleroma della Chiesa, ma restano confinate entro il ristretto ambito dei 
problemi «di ermeneutica e di interpretazione dei testi, non già come lo sforzo paziente per rendere conto 
dell’effetto prodotto nella vita della Chiesa grazie all’insegnamento del Concilio», G. ROUTHIER, Il 
concilio Vaticano II…, 130. 
41 Cfr. CH. THEOBALD (a cura),  Vatican II sous le regard des historiens. Colloque du 23 septembre 2005. 
Centre Sèvres-Facultés jésuites de Paris, Médiasèvres, Paris 2006. 
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diverse vicende e le contrapposizioni delle correnti: il concilio chiede di essere 

avvicinato con una prospettiva unitaria, tenendo conto tanto della sua natura di evento e 

del suo svolgersi storico, come del corpus dei documenti prodotti42.  

 

5.1.1.2 Dimensioni che rimandano ai «segni dei tempi»  

Un’immagine sintetica promuove una adeguata comprensione di ciò che 

Theobald intende porre in rilievo con la sua proposta: se è vero che l’architettura del 

corpus conciliare si struttura intorno alle prospettive ad intra e ad extra, tale piano di 

lettura non basta ad abbracciare le diverse relazioni costitutive della Chiesa. Essa infatti 

è nativamente rivolta a Dio, e la coscienza di questo dato determina ogni altro genere di 

rapporto che la Chiesa intrattiene con il reale43: essa quindi può essere intesa come il 

punto di incontro, l’intersezione tra questi due assi, orizzontale e verticale, di cui il 

corpus conciliare sarebbe l’espressione, con testi di carattere essenzialmente teologale, 

come Dei verbum, accanto ad altri che si sviluppano intorno alla coscienza ecclesiale, 

tesa tra interno ed esterno44.  

A questa prospettiva vengono ascritti due limiti: si rileva come essa conduca a 

trascurare le pur presenti contraddizioni interne dei documenti conciliari, e si fa notare 

l’eccesso di semplificazione geometrica che rischierebbe di annullare la sostanziale 

complessità dell’evento e dei suoi esiti45; occorre però riconoscere che molto, 

nell’elaborazione successiva dell’autore, può essere interpretato attraverso questa 

chiave.  

                                                 
42 Queste due direttrici di interpretazione del Vaticano II guidano lo sviluppo di due opere importanti, più 
volte citate, contestuali alla svolta ermeneutica indicata da Theobald: si tratta rispettivamente della ricerca 
intorno al concilio come evento storico, diretta da Alberigo (A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II…, 
cit.) e dello studio sul corpus dei documenti sviluppato sotto la direzione di Hünermann e Hilberath 
(HTHK): cfr. CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 386. 
43 L’orientamento dello sguardo ad intra e ad extra nello sviluppo della riflessione e dei documenti 
conciliari emergeva, come abbiamo visto, nel gennaio del 1963 come scansione subito avvallata dai padri: 
cfr. quanto detto supra, cap. I, § 1.1.1 e cap. III, § 3.1. 
44 Cfr. CH. THEOBALD, Nodi ermeneutici dei dibattiti sulla storia del Vaticano II, in A. MELLONI – G. 
RUGGIERI (a cura), Chi ha paura del Vaticano II?..., 45-68. 
45 Cfr. G. RUGGIERI, Ricezione e interpretazioni del Vaticano II…, 35-37 che si riferisce a CH. THEOBALD, 
Vatican II. L’intégralité, Ed. Bayard, Paris 2002, I-XXXIV .  
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Egli infatti allude a più riprese alla tensione tra le dimensioni misterica ed 

esistenziale presenti nei documenti conciliari46; prende inoltre le distanze da una lettura 

che intenda l’ecclesiologia come argomento principale del concilio, rilevando come in 

realtà, nonostante il processo di recezione si sia poi incentrato principalmente sulla 

Lumen gentium, il Vaticano II si sia sviluppato intorno ad un principio interno di 

pastoralità che  

 

«suppone l’esperienza di ascolto conciliare dell’imprevedibile novità del Vangelo e, allo 

stesso tempo, una coscienza acuta del  mistero dell’infinita diversità dei suoi destinatari. 

I testi si caratterizzano precisamente per questa doppia “apertura” o ferita, lasciando 

entrare i destinatari, ciascuno a proprio modo, nell’esperienza teologale che 

veicolano»47.  

 

Se questo è vero a livello testuale, tanto più lo sarà a livello esistenziale: i padri 

conciliari hanno vissuto e veicolato nei testi un’esperienza relazionale tesa tra l’ascolto, 

l’annuncio, la recezione, che caratterizzano l’autentico processo di tradizione e 

implicano diversi soggetti attivi, il Dio che si rivela, gli uomini che diversamente 

ascoltano e accolgono, la Chiesa che testimonia nella storia.  

Questo è il grande merito ascritto a questa prospettiva: «aver individuato nella 

dimensione anzitutto teologica, prima ancora che ecclesiologica, del concilio, nel 

rapporto tra Vangelo e storia, il nodo centrale del corpus»48.  

In tale quadro, i «segni dei tempi» costituiscono un crocevia ermeneutico 

importante, proprio per la loro duplice dimensione: essere segno, che rimanda ad altro, 

legato al tempo, e quindi alla storicità. 

                                                 
46 «Se la struttura di tutti i documenti è attraversata da una “tensione interna” tra il loro fondamento 
teologico o il “mistero”, da una parte, e le forme di vita della chiesa, dei fedeli e degli altri uomini nel 
mondo moderno, dall’altra, nessuna logica deduttiva permette di trovare una connessione tra questi due 
elementi, che si darà soltanto cercando dei nessi di tipo pragmatico o sapienziale nei quali intervenga 
l’esperienza della fede», CH. THEOBALD, Nodi ermeneutici dei dibattiti…, 49; cfr. anche il modo in cui 
Theobald tratteggia la relazione tra i documenti conciliari, ponendo Dei Verbum, che si occupa della 
Parola di Dio ricevuta dalla Chiesa, come asse di unità interna, trasversale a Lumen gentium e Gaudium et 
spes (cfr. p. es. ibid., 54-55). 
47 Ibid., 60-61. 
48 G. RUGGIERI, Ricezione e interpretazioni del Vaticano II…, 37. 
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Theobald attribuisce infatti alla categoria un ruolo assolutamente centrale nella 

comprensione del concilio, in quanto elemento di integrazione nel tradizionale rapporto 

tra dottrina e disciplina, tipico dei concili precedenti49; la loro peculiarità consiste 

nell’attitudine a promuovere la relazione con i destinatari dell’azione conciliare, gli 

uomini e le donne del nostro tempo, asse di riferimento altrettanto importante, per la 

Chiesa, che l’asse teologle che cerca in e da Dio luce e sostegno sulla via per 

testimoniare il Vangelo: «il rapporto tra Vaticano II e Scrittura sembrerà qui altrettanto 

decisivo della volontà conciliare di reinterpretare la tradizione nella sua totalità, 

discernendo simultaneamente, e in una relazione di mutuo condizionamento, i “segni 

dei tempi”»50.  

 Il concilio si configura quindi come un evento relazionale, che ha dischiuso 

nuovi orizzonti di dialogo e che, nella viva attenzione all’autocomunicazione di Dio e 

alla sua voce nella storia umana, così come al compito ecclesiale di annuncio e 

testimonianza, si pone esso stesso come autentico, vitale ed ancora inesausto «segno dei 

tempi»51. 

                                                 
49 Questo ruolo nodale dei «segni dei tempi» emerge all’interno di quello che Theobald definisce il terzo 
criterio teologico di credibilità di un concilio, ossia l’analisi delle modalità attraverso cui si articolano in 
esso il teorico e il pratico ovvero, come in passato, dottrina e disciplina, che oggi vanno inquadrati nella 
loro congiuntura storica: cfr. CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 95. 
50 CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 17; come spesso avviene, la traduzione indebolisce un 
po’ l’affermazione di Theobald secondo cui, attraverso il suo studio, il rapporto tra Vaticano II e Scrittura 
si mostrerà (paraîtra) altrettanto decisivo che lo sforzo conciliare per reinterpretare in reciprocità 
tradizione e contemporaneità: «le rapport de Vatican II à l’Écriture paraîtra ici comme aussi décisif que sa 
volonté de réinterpréter la tradition en sa totalité en discernano simultanément, et dans une relation de 
conditionnement mutuel, les “signes des temps”», CH. THEOBALD, La réception du concile Vatican II. I. 
Accéder à la source, Du Cerf, Paris 2009, 25.  
51 A proposito della presentazione in aula di Gaudium et spes, il 20 ottobre 1964, Tucci scriveva: «il est 
dit, tout d’abord, qu’au moment où l’Église est réunie en Concile, tous les hommes ne restent pas muets 
et indifférents, absorbés par leur problèmes; beaucoup, au contraire, se tournent vers elle pour savoir ce 
qu’elle pense de l’homme et de la civilisation d’aujourd’hui et si elle veut et peut répondre à leur attente. 
Engagée par le Concile sur la voie d’un approfondissement renouvelé de son mystère, l’ Église, instituée 
pour les hommes, ne peut se tenir à l’écart du monde et rester sur une position purement défensive. 
Consciente de l’évolution du monde, de ses problèmes et de ses attentes, et gardant très fidèlement les 
trésors reçus du Seigneur, l’ Église respecte, comprend et veut aider le monde. Le Concile lui-même est le 
signe et l’organe de cette volonté de dialogue», in R. TUCCI, Introduction historique et doctrinale…, 77. 
Molto più autorevolmente, nel suo messaggio alla Chiesa di Francia riunita a Lourdes per il 50° 
anniversario del Vaticano II, Benedetto XVI afferma : «Il concilio Vaticano II è stato ed è un autentico 
segno di Dio per il nostro tempo», BENEDETTO XVI, Videomessaggio del Santo Padre Benedetto XVI 
all’incontro nazionale della Chiesa di Francia per il cinquantesimo anniversario dell’apertura del 
Concilio Vaticano II. Lourdes, 24-25 marzo 2012, in  
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5.1.1.3 La «Gaudium et spes» come luogo paradigmatico 

In questo evento relazionale la costituzione Gaudium et spes riveste un ruolo 

peculiare: essa rappresenta il luogo paradigmatico in cui prende corpo il rapporto tra ciò 

che è accaduto ed accade dal punto di vista dell’approfondimento teologico 

(l’accoglienza della dimensione storica, l’evoluzione del concetto di rivelazione, una 

nuova comprensione della Chiesa…) e ciò che è accaduto ed accade ai destinatari 

dell’annuncio, al mondo nella sua ferialità52.  

Già nell’immediato postconcilio, Rahner annotava che «la Chiesa non può 

affatto vivere della sola rivelazione di Dio […]. Per poter agire, e precisamente per 

un’azione senza la quale non sarebbe affatto quel che deve essere, la Chiesa ha bisogno 

di conoscere la situazione in cui vive»53: si trattava di un problema «molto inquietante» 

che sollevava, come abbiamo visto, numerose questioni intorno alle modalità più adatte 

per coniugare le verità eterne e la situazione mutevole, e che improvvisamente rendeva 

la Chiesa consapevole di trovarsi in cammino insieme all’umanità tutta, coinvolta nelle 

fatiche, nei dubbi e nelle angosce legate alle rapide trasformazioni dell’epoca 

moderna54. Di questa percezione e di questo travaglio l’iter redazionale e il testo della 

costituzione pastorale sono viva testimonianza.  

Tuttavia la chiave di lettura adottata da Gaudium et spes per interpretare la storia 

umana si muoveva ancora in una prospettiva teologica e gnoseologica che si sforzava di 

ricondurre entro una visione globale ed onnicomprensiva la situazione dell’uomo 

contemporaneo, con l’intento di offrire risposte universali55:  

 

                                                                                                                                               
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/pont-messages/2012/documents/hf_ben-
xvi_mes_20120324_chiesa-francia_it.html. 
52 Cfr. CH. THEOBALD, Nodi ermeneutici dei dibattiti…, 64. 
53 K. RAHNER, La problematica teologica…, 75.  
54 Cfr. supra, cap. IV, § 4.2.1. 
55 Ruggieri annota che tutto il dibattito interno al concilio «restò ancora prigioniero del clima 
postridentino, teso come fu tra il recupero della tradizione “viva” da una parte e la contestazione che per 
diversi motivi si fece a questa concezione vitalistica della tradizione da parte dei conservatori ad oltranza, 
ma anche di coloro che non volevano annullare la funzione normativa delle Scritture rispetto agli sviluppi 
successivi della tradizione ecclesiale», G. RUGGIERI, Per una ermeneutica del Vaticano II, in 
«Concilium» 1/1999, 18-34, qui 26-27; Sartori scrive: «l’epoca del concilio sembrava assetata di 
riconciliazione, di unità e di universalità», L. SARTORI, «Recezione» della «Gaudium et spes»: processo 
che continua, in «Credere Oggi» 85 (3/1995), 84-96, qui 87. 
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«Per svolgere questo compito è dovere permanente della Chiesa di scrutare i segni dei 

tempi e di interpretarli alla luce del Vangelo, così che, in modo adatto a ciascuna 

generazione, possa rispondere ai perenni interrogativi degli uomini sul senso della vita 

presente e futura e sulle loro relazioni reciproche» (GS 4 – corsivo mio).  

 

Il sotteso schema domanda-risposta necessitava di una dottrina precisa, 

difficilmente conciliabile con una comprensione della rivelazione e della tradizione 

apostolica storicamente e topologicamente situate56. 

In tal modo la massima apertura possibile nei confronti del reale era 

rappresentata dal riconoscimento di una autonomia delle realtà terrene che occorreva 

però distinguere tra legittima e illegittima (GS 36) e la lettura dei «segni dei tempi», lo 

strumento attraverso cui si tentava di strutturare la relazione storia-verità, era come 

abbiamo visto limitata al livello socio-storico, date le difficoltà ad integrarne le 

dimensioni propriamente teologiche e scritturistiche57.  

Il destino postconciliare di Gaudium et spes e della teologia dei «segni dei 

tempi» deve essere collocato quindi entro la più radicale questione della recezione di 

prospettive teologiche fondamentali, dischiuse dal concilio e la cui piena assimilazione, 

dato il loro continuo riproporsi nella riflessione non solo teologica, si mostra ancora in 

fieri.   

In effetti questo dato conferma la lettura della costituzione pastorale come luogo 

paradigmatico: un testo allo stesso tempo acerbo ed innovatore, che ha portato alla luce 

numerosi problemi, che ha costituito una sorta di ‘lente’ per accostare la 

contemporaneità e che chiede oggi di essere globalmente ripensato e ri-assunto nel 

quadro delle profonde trasformazioni, socioculturali ma anche filosofico-teologiche, del 

nostro tempo58. 

  
                                                 
56 «La forma relazionale del kerygma di Gesù e della Chiesa reca con sé la storicità di tutta la traditio 
apostolica, il suo legame intrinseco con un certo luogo (topos) e un certo momento (kairos), che rifluisce 
sulla comprensione stessa della rivelazione», CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 614.  
57 Cfr. CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 614-615. 
58 Cfr. L. SARTORI, «Recezione» della «Gaudium et spes»…, cit..; sulle tensioni e le difficoltà che 
emergevano fin da subito nel contesto della recezione di Gaudium et spes, cfr. J. DORÉ – A. MELLONI (a 
cura), Volti di fine concilio…, 116-117. 
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5.1.2 La riflessione sui «segni dei tempi» dopo il concilio  

  

Gli anni immediatamente seguenti il concilio facevano registrare l’iniziale, 

entusiastica accoglienza della categoria di «segni dei tempi». Le pubblicazioni che, in 

qualche modo, si riferivano al tema erano numerose, anche se di tono e spessore diversi 

tra loro.  

In primo luogo, naturalmente, in tutti i commentari alla Gaudium et spes era 

presente un intervento dedicato ad approfondire l’argomento. C’erano poi le 

pubblicazioni tematiche, articoli soprattutto, e alcuni studi significativi59. Il contributo 

di Chenu, maturato come abbiamo visto già durante il concilio, sottolineava le due 

dimensioni della categoria, sociologica e teologica, mantenendone lo stretto legame60. 

Le ricerche coeve, generalmente, si distinguono invece per una particolare propensione 

verso l’una o l’altra delle coordinate interpretative: la maggior parte dei lavori ne 

operava una lettura prevalentemente sociologica, giungendo a comprendere con il 

sintagma «tutta la problematica sociale e politica»61; altri richiamavano «alcuni principi 

importanti dell’esegesi […], o alcuni presupposti teologici di ordine metodologico 

generale»62.  

Nelle pubblicazioni di teologia pastorale, fiorite in seguito all’impulso 

conciliare, l’accoglienza della categoria era stata immediata, connessa all’esplicita 

sottolineatura della necessaria attenzione alla storia, che essa implicava. Tuttavia rimane 

la sensazione che, a volte, si tratti solo dell’uso sinonimico dell’espressione, per 

indicare ‘le cose che accadono’63.  

Nei pronunciamenti ufficiali e nei documenti della Chiesa è possibile rilevare il 

frequente riferimento ai «segni dei tempi», accolti però prevalentemente come indicatori 

                                                 
59 Un’analisi, a volte troppo schematica, di molte fra queste pubblicazioni è reperibile in BOFF C., Segni 
dei tempi…, 125-169; una ricca bibliografia è offerta anche da G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei 
tempi": acquisizione e compiti…, 52-53. 
60 Cfr. supra, cap. III, § 3.2.4.  
61 C. BOFF, Segni dei tempi…, 137; cfr. anche G. ROUTHIER, «Les signes du temps». Fortune et 
infortune..., 98-101. 
62 G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": acquisizione e compiti…, 53. 
63 Cfr. ibid.. «I segni dei tempi sono i fatti; non l’interpretazione di essi», COZZARIN L., Pietre vive per 
l'edificio spirituale…, 19; cfr. anche quanto detto supra, cap. I.  
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storici64. In ogni caso, si può convenire con l’affermazione secondo cui l’espressione 

era entrata a pieno titolo nel vocabolario cattolico65. 

Tuttavia l’iniziale entusiasmo era destinato a spegnersi presto, in concomitanza 

con l’evolversi di un tempo del quale non era più possibile ignorare gli sviluppi 

contraddittori.  

 

5.1.2.1 L’eclissi di una categoria complessa 

Nel quadro di un contesto storico che si faceva sempre più mutevole, la 

riflessione sui «segni dei tempi» risentiva della difficile composizione di tutte le 

dimensioni interne alla categoria, il cui  immediato successo aveva inoltre condotto ad 

un uso presto inflazionato e mediamente banalizzato.  

Questi sono però solo alcuni elementi superficiali, che forse aiutano a 

comprendere ma non giustificano appieno le ragioni del rapido impoverirsi, fin quasi 

                                                 
64 A puro titolo esemplificativo, ricordiamo alcuni testi: «questo significa che un Concilio deve avere, da 
un lato, lo sguardo aperto e teso per scoprire i “segni dei tempi”, come disse Gesù (Matth. 16, 4), gli 
avvenimenti umani, cioè, i bisogni degli uomini, i fenomeni della storia, il senso delle vicende della 
nostra vita, considerata al lume della parola di Dio, e dei carismi della Chiesa; e dall’altro, lo sguardo del 
Concilio deve cercare e scoprire “i segni di Dio”, la sua volontà, la sua presenza operante nel mondo e 
nella Chiesa», PAOLO VI, Vigilia della nuova sessione conciliare, Udienza generale 9  settembre 1964, in 
IPVI 938-940, qui 939; cfr. anche l’udienza dedicata alla categoria in PAOLO VI, Gli avvenimenti e i 
fenomeni del nostro tempo, Udienza generale 16 aprile 1969, in PAOLO VI, Insegnamenti, VII…,  917-
921; non mancano nel magistero del pontefice altri  riferimenti incisivi, come p. es. quelli presenti 
nell’esortazione apostolica successiva al Sinodo dei Vescovi del 1974 per la nuova evangelizzazione: 
«Saepius, enim, homines dictitant aetatem nostram sitire sinceritatem ac veritatem rerum. Adulescentes 
praesertim dicuntur abhorrere prorsus ab omni falsa vel ficticia rerum natura, atque contra requirere totam 
earum veritatem et claritatem. Haec signa temporum magnam Nobis suadent vigilantiam», in PAOLO VI, 
Esort. Apost. Evangelii nuntiandi, 8 dicembre 1975, in AAS LXVIII (1976), 5-76, qui 67. In merito ai 
riferimenti magisteriali nei primi anni dopo il concilio, cfr. lo studio di M. A. FIORITO – D. GIL, Signos de 
los tempo, signos de Dios, in «Stromata» 32 (1976), 3-95; cfr. anche G. ROUTHIER, «Les signes du 
temps». Fortune et infortune..., 93-96. Successivamente diventa molto difficile inseguire l’uso della 
formula nei documenti dei pontefici o dell’episcopato, in quanto «viene usata continuamente» (P. DONI,  
Lettura della storia: «segni dei tempi»…, 28). 
65 A partire dal concilio l’espressione «“inonda”, per così dire, la letteratura teologica e il linguaggio 
comune dei cattolici fino ai nostri giorni», G. RUGGIERI, Tempi dei segni e segni dei tempi: dalla 
Humanae salutis alla Gaudium et spes, in «Parola spirito e vita» 2003/1, 253-264, qui 255. Anche 
Valadier afferma: «ce n’est pas sans raison et sans de justes raisons que l’espression “signes des temps” a 
trouvé tant de credit parmi les chrétiens catholiques», P. VALADIER, Signes des temps, signes de Dieu?..., 
264; nelle pagine seguenti l’autore sottolinea le ragioni di tale successo, tra i fedeli e tra i teologi, 
sollevando però alcune serie critiche ad una troppo superficiale assunzione della categoria e chiedendosi a 
quali condizioni essa possa essere adeguatamente impiegata; a proposito della sua posizione, cfr. anche G. 
ROUTHIER, «Les signes du temps». Fortune et infortune..., 100-101.  
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all’eclissi, dei riferimenti ai «segni dei tempi»66. In effetti il problema maggiore consiste 

nel fatto che i vari studi, che pure si erano susseguiti, avevano colto solo marginalmente 

la portata innovativa della categoria all’interno dell’ermeneutica teologica, in cui essa 

non giocava un ruolo veramente significativo67.  

Fu quindi quasi spontaneo accantonarla, nell’incombere di una crisi culturale 

inattesa, piombata sulla Chiesa mentre ancora andava metabolizzando alcuni grandi 

cambiamenti del proprio sistema simbolico: la crisi suscitava il timore di un 

ripiegamento ingenuo sulla logica mondana, e portava quindi a contrapporre una 

prospettiva kerygmatica, di annuncio dell’immutabile verità evangelica, ad una visione 

attenta alla storia, accusata di risolvere il cristianesimo in umanesimo, la teologia in 

antropologia, la salvezza in liberazione68.  

In questo quadro, si può attribuire un influsso importante allo sviluppo delle 

teologie contestuali, in particolar modo della teologia della liberazione69. Nonostante 

anch’essa sia stata l’esito di un processo molto più lungo ed articolato, tuttavia la sua 

prima comparsa in America Latina è connessa con la conferenza di Medellín, in cui si 

                                                 
66 «Dopo la prima serie di studi, immediatamente a ridosso del concilio, c’è stato un riflusso di interesse», 
G. RUGGIERI, Per una ermeneutica del Vaticano II…, 27; cfr. anche A. SCOLA, «Gaudium et spes»: 
dialogo e discernimento…, 106. 
67 Anche allora si poteva sollevare la medesima perplessità che viene ancora espressa da Ruggieri, in 
tempi molto più vicini a noi: «la riflessione teologica relativa ai “segni dei tempi” sostanzialmente si è 
fermata ad alcune nozioni fondamentali, presenti del resto già nei risultati che un’intelligenza ermeneutica 
del testo matteano e degli altri dati della scrittura suggerivano», G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei 
tempi": acquisizione e compiti…, 51 (il testo è del 2002, l’affermazione viene ribadita alcuni anni dopo: 
G. RUGGIERI, La verità crocifissa. Il pensiero cristiano di fronte all’alterità, Ed. Carocci, Roma 2007, 94-
95). 
68 Cfr. G. ROUTHIER, La chiesa dopo il concilio…, 49-50. 
69 Per le seguenti note, brevissime e che meriterebbero più ampia trattazione, cfr. B. CHENU, Nascita delle 
teologie dei terzi mondi. Nuovi luoghi, nuove letture, nuovi metodi, in G. CANOBBIO (a cura), Teologia e 
storia…, 87-119; la teologia della liberazione, dai tempi di Medellín, ha vissuto una profonda evoluzione 
che ha portato ad un notevole avvicinamento delle posizioni con il magistero: «il mistero di Dio, 
approfondito in prospettiva trinitaria, è compreso come mistero di accoglienza; la teologia del povero e 
della giustizia è declinata in forma spirituale oltre che sociale; i poveri sono destinatari privilegiati, non 
esclusivi, dell’azione di liberazione della comunità cristiana; la ragione ultima dell’impegno per i poveri 
non risiede nell’analisi sociale, di cui purre ci si serve, ma è operazione teocentrica e profetica; il povero 
deve essere preferito non perché è migliore, ma perché Dio è Dio», in ultima analisi la liberazione è 
grazia, non conquista; cfr. G. GUTIÉRREZ, Un nuovo tempo della teologia della liberazione, in «Il Regno» 
793 (42/1997), 298-315; cfr. anche I. ELLACURÍA – J. SOBRINO (edd.), Mysterium Liberationis. I concetti 
fondamentali della teologia della liberazione, Borla-Cittadella, Roma-Assisi 1992. 
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realizza una lettura latino-americana del Vaticano II70. In quella sede si faceva 

prepotentemente strada la coscienza della necessaria attenzione alla povertà, considerata 

un’enorme ingiustizia, ‘il problema’ primario71; la teologia era quindi intesa come un 

impegno nel processo di liberazione il quale, a sua volta, era considerato un autentico 

«segno dei tempi»72. L’attenzione alla storia particolare dei popoli, l’insistenza sulla 

dimensione concreta dell’azione della Chiesa, l’identificazione del regno di Dio con 

l’avvento dell’emancipazione umana e sociale, l’opzione decisa per il socialismo e per 

una sintesi tra marxismo e cristianesimo, con una lettura dei «segni dei tempi» 

sviluppata soprattutto a livello sociologico ed antropologico, portarono rapidamente 

all’emergere di notevoli perplessità in ambito ecclesiale73. Si può inferire che anche 

questo dato abbia contribuito ad alimentare il sospetto verso la categoria che qui 

consideriamo, troppo spesso chiamata in causa, nelle ricerche dei teologi latino-

americani, privilegiando una sola delle sue dimensioni74. 

L’evoluzione dell’ecclesiologia post-conciliare costituisce un altro elemento 

interessante in cui inquadrare l’oblio dei «segni dei tempi». Esiste infatti un legame 

costitutivo tra questa categoria e una determinata figura ecclesiologica75: «il popolo di 

Dio, mosso dalla fede con cui crede di essere condotto dallo Spirito del Signore che 

riempie l'universo, cerca di discernere negli avvenimenti, nelle richieste e nelle 

aspirazioni, cui prende parte insieme con gli altri uomini del nostro tempo, quali siano i 

                                                 
70 Per i documenti della Conferenza generale di Medellín cfr. CELAM, Seconda Conferenza generale 
dell’Episcopato latinoamericano (Medellín 1968), in Enchiridion Documenti della Chiesa 
Latinoamericana, EMI, Bologna 1995, 119-267. 
71 «Un grido profondo si leva in mezzo a milioni di uomini, chiedendo ai loro Pastori una liberazione che 
non ricevono da nessuna parte», B. CHENU, Nascita delle teologie dei terzi mondi..., 115. 
72 «I “segni” sono le lotte dei poveri, degli esclusi, dei dominati. Perchè lì sta Dio», J. COMBLIN, I segni 
dei tempi, in «Concilium» 4 (2005), 96-111, qui 110.  
73 Cfr. p. es. SACRA CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Libertatis nuntius. Istruzione su 
alcuni aspetti della «Teologia della liberazione», 6 agosto 1984, in AAS LXXVI (1984), 876-909. 
74 Routhier rileva come «graduellement, l’expression perdit de son importance dans le magistère 
pontifical. Il faudrait probablement aller du côté des textes de Medellin, G. Gutiérrez ayant souvent 
affirmé que la théologie des signes des temps [...] est à la base de la théologie de la libération», G. 
ROUTHIER, «Les signes du temps». Fortune et infortune..., 96. 
75 Il legame tra le due categorie è sottolineato, p. es., anche da Sander che, parlando della riunione in 
sottocommissione centrale del 30 dicembre 1963 e delle decisioni adottate (cfr. supra, cap. III, § 3.1.5.3) 
scrive: «man mußte den Dialog betonen, sich an die Lektüre der Zeichen der Zeit machen […], man 
mußte die Kirche als ‘Volk Gottes’ zur Geltung bringen», H. J. SANDER, Gaudium et spes, in HThK, 623. 
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veri segni della presenza o del disegno di Dio» (GS 11). Tuttavia negli studi e nei 

pronunciamenti magisteriali post-conciliari 

 

«il fenomeno più evidente e per certi aspetti complesso da interpretare è l’oblio della 

categoria biblica, a un tempo sociologica e teologica, di “popolo di Dio”. Se i Padri 

conciliari lo avevano posto come orizzonte interpretativo globale, il post-Concilio si 

sviluppa con una marginalizzazione e sospetto dichiarato nei confronti di questa figura, 

con le sole eccezioni della teologia e del magistero latino-americano e della voce di 

alcuni teologi europei e nord-americani, che ne mantengono la memoria e la assumono 

come chiave di volta delle loro proposte»76. 

 

In effetti nel post-sessantotto, anche a causa dell’onda anti-istituzionalizzante 

che caratterizza il contesto culturale, sembra prevalere la ricerca di un’idea di Chiesa 

adatta ad evocarne piuttosto la dimensione trascendente77; è possibile poi che anche al 

disamore verso la categoria di ‘popolo di Dio’ contribuisca il sospetto nei confronti 

della teologia latino-americana, che l’aveva invece fatta propria. Certamente una parte 

importante viene giocata dalla caratteristica della riflessione conciliare di Lumen 

gentium che, come avvenuto per la Gaudium et spes, aveva dischiuso orizzonti molto 

ampi, che necessitavano però di ulteriori approfondimenti e risentivano del carattere 

dialogico del documento, frutto di confronti e mediazioni tra i padri78.  

Resta il fatto che si affievolisce, insieme all’impiego del concetto, l’attenzione e 

la cura nell’accogliere effettivamente l’intreccio delle dimensioni, sociologica e 

                                                 
76 S. NOCETI – M. RONCONI, Un popolo chiamato chiesa: introduzione a Lumen gentium, Jesus-San 
Paolo, Milano 2009, 63; per approfondire il significato del concetto di ‘popolo di Dio’ cfr. anche S. 
DIANICH – S. NOCETI, Trattato sulla Chiesa…, 63-65; ID., Popolo di Dio. II. Problema pastorale di una 
idea, «La rivista del clero italiano» 4 (1990); G. PHILIPS, La Chiesa e il suo mistero nel Concilio Vaticano 
II, Jaca Book, Milano 1969, 99; G. COLOMBO, Il ‘popolo di Dio’ e il ‘mistero’ della chiesa 
nell’ecclesiologia postconciliare, «Teologia» 1 (1985), 97-169; G. MAZZILLO, ‘Popolo di Dio’: categoria 
teologica o metafora?, in «Rassegna di Teologia» 5 (1995), 553-587.  
77 «Il sentimento anti-istituzionale era così forte in quegli anni da impedire l’istituzionalizzazione delle 
intuizioni anche forti che stavano emergendo», G. ROUTHIER, La chiesa dopo il concilio…, 42; cfr. anche 
O. SEMMELROTH, La Chiesa nuovo “Popolo di Dio”, in G. BARAÚNA, La Chiesa nel Vaticano II, 
Vallecchi, Firenze 1965, 439-452. 
78 «Si osservi come nel secondo capitolo della Lumen gentium, ove si tratta del popolo di Dio, i padri 
conciliari entrino in un territorio inesplorato», P. HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II: svolta…, 339; 
l’articolo prosegue individuando alcune ragioni del successivo oblio della categoria.  
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teologica, che connotano la Chiesa. Tale quadro di riferimento ecclesiologico sarebbe 

stato certo un elemento favorevole per un’adeguata lettura dei «segni dei tempi»: la loro 

maggior virtualità, infatti, l’elemento qualificante capace di promuoverne oggi una 

autentica riscoperta, riposa proprio nella loro caratteristica principale, l’attitudine ad 

implicare simbolicamente trascendenza ed immanenza, eternità e storia, Dio e uomo. 

 

5.1.3 I «segni dei tempi»:  valore metodologico e teologico  

 

Nel moltiplicarsi di studi sul concilio, che caratterizza questo primo scorcio del 

XXI secolo, non mancano i riferimenti ai «segni dei tempi»; possiamo anzi affermare 

che essi guadagnano finalmente un più incisivo spazio all’interno dell’analisi teologica 

inerente sia gli eventi che il corpus testuale79.  

Tale riscoperta è stata certamente favorita dal fatto che il tempo intercorso, con 

l’arricchirsi delle prospettive a diversi livelli, ha consentito il consolidarsi di alcuni 

snodi, ormai parte integrante dell’autocomprensione credente: «in particolare è stata 

accolta la sollecitazione conciliare a pensare la Chiesa, prima di tutto, nell’orizzonte 

della storia della salvezza operata dal Dio trinitario»80.  

È plausibile, tuttavia, che i «segni dei tempi» conservino ancora delle 

potenzialità parzialmente inespresse, non soltanto a livello dell’ermeneutica teologica, 

ma anche e soprattutto a livello teologico-pratico.  

Svilupperemo quindi la riflessione riprendendo, da una diversa prospettiva, i già 

considerati momenti indicativi del ruolo svolto dalla categoria entro l’ambito conciliare, 

privilegiando in questo caso il livello metodologico; ne sarà poi tratteggiata la 

dimensione teologica, così come è venuta delineandosi negli studi più recenti. Verrà 

infine posto l’accento sulle domande che in tal modo si aprono intorno all’attuale 

fecondità dei «segni dei tempi» nel metodo teologico-pratico, che sarà oggetto del tratto 

finale di questo percorso di ricerca. 

 
                                                 
79 Cfr. in particolare CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 601-649, e H. J. SANDER, Gaudium 
et spes, in HThK, 623-625 e 828-838, a cui faremo riferimento più avanti. 
80 S. NOCETI – M. RONCONI, Un popolo chiamato chiesa…, 58. 
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5.1.3.1 Un criterio metodologico fondamentale 

Il primo elemento che occorre ribadire è la caratteristica pastorale del concilio, 

intorno alla quale prenderà forma un importante cambiamento metodologico. 

All’interno dei lavori di preparazione del Vaticano II era emersa una tensione latente tra 

l’elaborazione teologica e il riferimento alla prassi pastorale. La divisione di 

competenze che aveva caratterizzato tali lavori non rendeva giustizia all’idea stessa di 

«concilio pastorale» propria di Giovanni XXIII. Infatti vi traspariva un concetto 

riduttivo di pastorale, intesa come applicazione meccanica alla prassi di principi 

dottrinali. L’elaborazione della Gaudium et spes può invece essere interpretata come 

espressione di un nuovo indirizzo, analogamente a quanto era avvenuto, nella fase 

preparatoria del concilio, per l’azione del segretariato per l’unità dei cristiani, il cui 

lavoro «pare dare corpo ad un nuovo concetto di pastorale dove gli elementi dottrinali e 

pratici sono fusi nel quadro di nuove categorie che verranno poi elaborate 

compiutamente dal magistero del papa e che diverranno le parole d’ordine del concilio 

al suo inizio (l’attenzione ai “segni dei tempi” e il cosiddetto “aggiornamento”)»81. 

In che cosa consisteva la pastoralità delineata dal pontefice? Essenzialmente 

nella necessità di annunciare il Vangelo facendosi carico del destinatario, fiduciosi che 

«”ciò” di cui si tratta nell’annuncio è già operativo in lui, dal momento che può aderirvi 

in piena libertà»82. Non si trattava però di adeguamento rinunciatario alla cultura 

corrente, di un’edulcorazione del messaggio evangelico, ma di accogliere la 

provocazione ad approfondirlo con maggior fedeltà, per incarnarlo effettivamente nella 

storia83. 

                                                 
81 M. VELATI, Dialogo e rinnovamento. Verbali e testi del segretariato per l’unità dei cristiani nella 
preparazione del concilio Vaticano II (1960-1962), Il Mulino, Bologna 2011, 77.  
82 CH. THEOBALD, Nodi ermeneutici dei dibattiti…, 56. 
83 «Gaudium et spes, la costituzione pastorale sulla chiesa nel mondo contemporneo, è il documento del 
concilio Vaticano II. Questo primo antesignano ed unico esempio di un nuovo genere di documenti – non 
si era mai udito parlare, infatti, di una “costituzione pastorale” – è un segno dello spirito di rinnovamento 
che da Giovanni XXIII fu chiamato “aggiornamento”. Si potrebbe affermare che la chiesa cattolica con  
Gaudium et spes ha fatto il suo primo reale tentativo di diventare moderna», E. BORGMAN, Gaudium et 
spes: il futuro mancato di un documento rivoluzionario, in «Concilium» 4 (2005), 64-75, qui 64-65; 
l’articolo presenta assonanze con quell’ermeneutica della rottura o della discontinuità di cui tanto si è 
discusso recentemente: cfr. supra, § 5.1, nota 6. 
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Come abbiamo verificato, tuttavia, il percorso metodologico intrapreso era in 

origine ancora legato alla preminenza della dottrina sulla prassi84. Fu la Pacem in terris 

ad imprimere un deciso impulso ai lavori del concilio promuovendo, in particolare nel 

contesto della redazione di Gaudium et spes, il dialogo con gli ambienti ecumenici e la 

collaborazione con il laicato cattolico: la categoria di «segni dei tempi», espressiva di 

questo nuovo corso, divenne presto centrale nel dibattito85. Con la sua assunzione si 

intensificava la prassi del dialogo, della ricerca, e si delineava il definitivo superamento 

dell’impianto deduttivo: andava infatti maturando un più ricco criterio di lavoro, come 

emerge da confronto con le coordinate metodologiche adottate nell’iter redazionale 

dello schema di Zurigo, in cui si mostravano le tracce di un incipiente metodo 

teologico-pratico, strutturato secondo l’intreccio dinamico prassi-teoria-prassi86.  

Questo trovava conferma durante la prima discussione in aula dello schema XIII: 

«il discernimento dei “segni dei tempi”, in questa prospettiva, era concepito come una 

sorta di mediazione, esercizio della ricerca inerente i tempi e i modi più adeguati per 

dare corpo al dettato evangelico, “punto di aggancio” tra il piano fenomenico e quello 

teologico»87. L’evolversi del confronto, però, si sarebbe concretizzato in una 

involuzione. Le numerose perplessità, legate alla complessità della categoria, 

conducevano ad una sottolineatura quasi esclusiva della dimensione fenomenica dei 

«segni dei tempi»: «i criteri generali individuati per l’azione dei diversi gruppi di lavoro 

chiedevano di partire dalle situazioni concrete, per formulare quindi un giudizio alla 

luce del Vangelo e della Tradizione, giungendo infine ad individuare orientamenti 

                                                 
84 Cfr. supra, cap. III; ricordiamo p. es. che Hengsbach, nel dicembre 1962, proponeva una bozza di 
schema «articolato su più piani, […] con le premesse di carattere dottrinale e le conclusioni pratiche» (G. 
TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno…, 173).  
85 «On n’en sera pas étonné, l’entrée dans les textes conciliaires de la notion de “signes des temps” 
s’effectue à la suite de l’encyclique Pacem in terris au mois d’avril 1963», G. ROUTHIER, «Les signes du 
temps». Fortune et infortune..., 87. 
86 Cfr. Supra, cap. III, § 3.1.5.3 con il riferimento alla nota metodologica distribuita ai padri il 4 marzo 
1964.  
87 Supra, cap. III, § 3.3.1. 
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concreti per la prassi»88. Veniva così codificato il metodo induttivo, strutturato secondo 

i tre momenti del vedere-giudicare-agire89.  

È interessante osservare come una riduzione fenomenica dei «segni dei tempi» 

conduca ad un metodo di lavoro ancora inadeguato, in quanto segnato da un limite 

speculare a quello dell’approccio deduttivo: un estrinsecismo di base tra la teoria 

(teologica) e la prassi (storica), considerate corrispettivamente di preminente 

importanza l’una sull’altra, insieme ad un residuo, sottile dualismo tra la Chiesa e il 

mondo, in cui la Chiesa guarda e giudica un mondo chiamato ad accoglierne l’agire. 

 In realtà le scelte concrete compiute durante l’assise conciliare, il dialogo 

inesausto ricercato nonostante gli scontri e le difficoltà, l’ascolto delle posizioni 

differenti, si muovevano continuamente nella direzione del superamento di tali limiti, 

ma i pronunciamenti effettivi faticavano a prenderne pienamente atto.  

Al termine del cammino redazionale di Gaudium et spes troviamo tutto questo 

espresso nella celebre nota apposta al titolo della costituzione90:   

 

 «La Costituzione Pastorale "Sulla Chiesa nel mondo contemporaneo" consta di 

due parti, ma in un tutto unitario. La Costituzione è detta "Pastorale" perché, 

basata sui principi dottrinali, intende esporre l’atteggiamento della Chiesa verso 

il mondo e gli uomini d’oggi. Non manca dunque né l’intento pastorale nella 

prima parte, né l’intento dottrinale nella seconda. Nella prima parte la Chiesa 

sviluppa la sua dottrina sull’uomo, sul mondo nel quale l’uomo è inserito e sul 

suo rapporto con queste realtà. Nella seconda considera più da vicino i diversi 

                                                 
88 Supra, cap. III, § 3.3.2.1. 
89 Secondo Sartori, nell’Expositio introductiva «la Gaudium et spes decide del metodo pastorale di tipo 
induttivo, quello, per intenderci, fissato dalla JOC nei tre momenti: vedere – giudicare – agire», L. 
SARTORI, La Chiesa nel mondo contemporaneo..., 30; anche Sander afferma che il contrasto tra 
dimensione sociologica e dogmatica, insito nei problemi posti alla Chiesa dal rapporto con il mondo, 
veniva superato attraverso il ricorso a questo metodo: «das Außenproblem der Kirche wird in der 
Pastoralkonstitution verhandelt; sie ist aus einem Kontrast zwischen Dogmatik und Soziallehre 
hervorgegangen, der mit der Evangelisierungsmethode det JOC sehen – urteilen – handeln bewältigt 
wurde», H.-J. SANDER, Die Zeichen der Zeit erkennen und Got benennen. Der semiotiche Charakter von 
Theologie, in «Theologische Quartalschrift» 1 (2002), 27-40, qui 33; per i limiti riconosciuti al metodo 
JOC cfr. supra, cap. I, § 1.1.1.2; § 1.1.4. 
90 Per le perplessità connesse alla titolazione, che portarono alla stesura della nota, cfr. G. TURBANTI, Un 
concilio per il mondo moderno..., 768-769. 
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aspetti della vita odierna e della società umana, e precisamente in particolare le 

questioni e i problemi che ai nostri tempi sembrano più urgenti in questo campo. 

Per cui in questa seconda parte la materia, soggetta ai principi dottrinali, consta 

di elementi non solo immutabili, ma anche contingenti. Perciò la Costituzione 

dev’essere interpretata secondo le norme generali dell’interpretazione teologica, 

e ciò tenendo conto, soprattutto nella sua seconda parte, delle mutevoli 

circostanze con le quali sono connessi, per loro natura, gli argomenti di cui si 

tratta» (GS nota 1). 

 

E’ possibile rilevare, in questo passaggio, l’espressione di una importante, 

fattuale consapevolezza: la necessità di intendere in modo integrato dottrina e pastorale. 

Certo, nella nota emerge ancora la preminenza della dottrina, una certa separazione tra 

le due dimensioni, una velata intenzionalità applicativa, che sembravano essere state  

superate lungo il concreto iter per la stesura del documento. Ma anche il solo accenno 

esplicito alla necessità di tener conto, nell’interpretazione teologica, della mutevolezza 

storica, costituì un importante stimolo al rinnovamento teologico-pratico successivo al 

concilio.  

 

5.1.3.2 Il «centro» cristologico  

 Dalla ricerca è emerso con chiarezza come la riduzione fenomenica dei «segni 

dei tempi» preluda ad un esito metodologico insoddisfacente, in quanto segnato dai 

limiti dell’induttivismo, che non consente un’adeguata integrazione delle dimensioni, 

socio-storica e teologica, implicate dalla categoria. 

 L’orizzonte dischiuso dagli studi più recenti, fortunatamente, consente di 

superare questi ostacoli e apre prospettive assai interessanti.  

Il primo elemento degno di nota è costituito dal fatto che il cammino di 

ripensamento torna a conferire un ruolo centrale al radicamento biblico della categoria; 

il secondo asse della riflessione è quello pastorale, che consente di mettere in risalto sia 

i motivi dei trascorsi successi dell’espressione, che l’opportunità di un suo più 

consapevole recupero.  
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In fondo si tratta di un ritorno alle prospettive di Giovanni XXIII, per il quale 

«l’interpretazione del Vangelo è inseparabile dal riferimento alla storia»91. Potremmo 

allora chiederci se i cinquant’anni che ci separano dalla data di ingresso ufficiale 

dell’espressione nella discussione teologica siano trascorsi invano92: naturalmente non è 

affatto così. Tutti i dibattiti, le fatiche, le fughe in avanti e i riflussi registrati dal 

confronto sui «segni dei tempi» permettono oggi di guardare alla categoria in modo 

rinnovato e di accedere davvero alla fecondità che racchiude. 

Riprendiamo qui alcuni spunti da tre significative proposte, maturate nelle aree 

culturali entro le quali si è mossa prevalentemente la nostra ricerca93: considereremo 

quindi il pensiero di G. Ruggieri (area italiana), H. J. Sander (area tedesca) e Ch. 

Theobald (area francese).  

Ruggieri cerca una via per coniugare, nell’ermeneutica dei «segni dei tempi», la 

fede vissuta con la riflessione teologica in modo che, come proponeva Chenu, la presa 

di coscienza credente, in base a cui un fatto diventa un segno, sia oggetto di 

un’intelligenza della fede capace di dare origine ad una teologia «concreta e storica»94.  

Ora, il punto focale in cui fondare una tale ermeneutica dei «segni dei tempi» è 

l’evento cristologico: «se c’è infatti un momento nel quale la storia degli uomini viene 

assunta da Dio per diventare luogo in cui cogliere il senso della speranza umana, questo 

è anzitutto quello della vicenda umana di Gesù di Nazaret»95. È in Gesù che av-viene il 

Regno di Dio, ed è attraverso di Lui che noi possiamo «stabilire una comunicazione di 

significato» tra tale avvento e i nostri feriali avvenimenti.  

A questo primo elemento è collegato il secondo: in quale modo possiamo 

stabilire tale comunicazione? L’autore rinvia ai momenti fontali in cui questo è 
                                                 
91 G. RUGGIERI, La verità crocifissa…, 85. 
92 Il riferimento è naturalmente alla Humanae salutis (cfr. supra, cap. III, § 3.1.2). 
93 Si tratta dei già citati: G. RUGGIERI, La verità crocifissa..., 81-114; H. J. SANDER, Gaudium et spes, in 
HThK, 623-625 e 828-838; CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 601-649. Il confronto tra la 
posizione di Ruggieri e di Sander è stato ampiamente svolto da Tehobald (cfr. ibid, 638-639): qui 
riprenderemo in parte il suo contributo, integrandolo con altre opere e cercando poi di far emergere il 
portato specifico di questo significativo autore. 
94 Cfr. quanto detto supra, cap. III, § 3.2.4 e § 3.2.4.1, sul pensiero di Chenu; nella lettura del Vaticano II 
e quindi della categoria che ci interessa, Ruggieri si muove entro la prospettiva evenementale, propria 
della cosiddetta scuola di Bologna, a cui appartiene, e nell’ambito della quale è stata sviluppata la nota 
ricerca di Alberigo (cfr. A.A. V.V., Storia del Concilio Vaticano II…, cit.).   
95 G. RUGGIERI, La verità crocifissa..., 98. 
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avvenuto, alle varie confessioni di fede del Nuovo Testamento, in cui è viva la 

testimonianza di momenti nei quali il noi ecclesiale ha riconosciuto ciò che Dio ha 

operato nel crocifisso, risuscitandolo da morte, ed ha riassunto in questa confessione 

tutti gli eventi precedenti, conferendo loro un più pieno significato. 

Il terzo elemento è individuato nell’azione dello Spirito, protagonista della 

lettura del segno messianico,  di cui provoca il riconoscimento. 

Solo lo «“scambio” cristologico», infatti, conferisce un significato altro alla 

storia umana, perché «in Cristo tutta la storia, anche quella della morte e del peccato, è 

stata raggiunta e redenta […]. L’evento cristologico apre alla possibilità che ogni evento 

umano brilli di luce messianica»96. Ma se lo Spirito è stato protagonista, nel momento 

fondante, dell’atto di fede ecclesiale, ancora lo Spirito è colui che rende possibile, oggi, 

la lettura dei «segni dei tempi», che corrisponde ad un accrescimento di conoscenza, al 

dischiudersi di uno squarcio sulla verità tutta intera (Gv. 16,13). 

Sinteticamente, per Ruggieri «i “segni dei tempi”, nella loro accezione 

originariamente cristologica, ma al tempo stesso – e inseparabilmente – 

pneumatologica, stanno quindi a indicare un evento che porta un significato (gesta nella 

felicissima terminologia di Dei Verbum 2) che è tale solo se è quello perseguito dai 

soggetti, animati dal desiderio messianico sulla storia umana»97. Si tratta allora di eventi 

nella cui fattualità è inscritto un senso che noi, nello Spirito, possiamo riconoscere. Solo 

tale riconoscimento fa sì che i fatti (ogni fatto),  divengano segni (mostrino di essere 

segno).  

La categoria rimanda così ad una concezione della storia vitale e concreta, 

narrata e interpretata in prospettiva di fede. Emerge altresì che i «segni dei tempi» non 

sono da intendersi semplicemente in senso oggettuale: la loro lettura è indissociabile dal 

soggetto che la compie, ed il soggetto non è mai il singolo, ma la comunità confessante, 

la Chiesa tutta in atto nella storia, nella koinonia, nella leiturghia, nella diakonia.  

                                                 
96 Ibid., 101; 105. 
97 Ibid., 107. 
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«Questa concezione “kairologica” si distingue fortemente dall’accentuazione 

“topologica” del commento di Gaudium et spes di H.-J. Sander»98: la riflessione di 

Sander si muove nell’ambito dell’approccio al corpus testuale del Vaticano II e 

interpreta i «segni dei tempi», sulla scia del suo percorso di approfondimento, come 

indicatori di luogo (Ortbestimmungen), «una serie di luoghi in cui con la fede possono 

essere fatti alcuni enunciati significativi […], in cui l’espressione del vangelo trova 

alcuni punti di cristallizzazione»99. Questi indicatori di luogo sono tali in quanto 

consentono, essenzialmente, l’emergere dell’impegno per promuovere condizioni di vita 

degne dell’umanità, quindi per realizzare il progetto di Dio. Detto più semplicemente, i 

«segni dei tempi» sono i problemi che riguardano ogni uomo, da cui la Chiesa non 

viene determinata nel suo essere profondo ma con i quali è chiamata a confrontarsi per 

individuare un nuovo linguaggio, necessario nella precarietà attuale per comunicare e 

rendere vitali le verità di fede. 

In questa prospettiva, la costituzione pastorale stessa rappresenta un 

Ortbestimmung, un indicatore di luogo in cui ha preso forma in modo peculiare 

l’impegno per realizzare il progetto di Dio100.   

Tutta l’impostazione del lavoro di Sander si basa infatti sulla concezione del 

testo come atto linguistico: «i testi raccolgono ciò che li precede, lo portano a forma 

originale, e sono pertanto costitutivi del formarsi della tradizione»101. Questo avviene 

essenzialmente tramite la prassi, per cui l’uso del testo, in rapporto con il contesto, 

consente il dischiudersi di significati sempre ulteriori. In questo senso si comprende 

meglio la sfumatura adottata dall’autore nell’individuare i «segni dei tempi»: egli 

sottolinea il legame con il ‘luogo’, piuttosto che con il tempo, come invece accade nella 

grande maggioranza degli approfondimenti, proprio per la forte connotazione concreta 

che ne segna la lettura, per l’attenzione alla situazione e ai destinatari, al qui e non solo 

                                                 
98 CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 639. 
99 I segni dei tempi sono «[…] eine Serie von Orten, in denen mit dem Glauben signifikante Aussagen 
getroffen werden […], an denen die Darstellung des Evangeliums Kristallisationskerne findet», H. J. 
SANDER, Gaudium et spes, in HThK, 837. 
100 «GS ist die abschließende Ortbestimmung des Zweiten Vatikanischen Konzils», ibid, 827. 
101 P. HÜNERMANN, Il “testo”. Un complemento all’ermeneutica, in A. MELLONI – G. RUGGIERI (a cura), 
Chi ha paura del Vaticano II?..., 85-105, qui 88. 
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all’ora, che introduce un ulteriore elemento di frammentazione e variabilità. Vediamo 

così che la proposta di Sander si colloca pienamente sulla linea di una kairologia che 

privilegia l’impianto sociologico, come avviene diffusamente in ambito tedesco102. 

Quello conciliare non è l’unico prisma attraverso il quale l’autore ha considerato 

la categoria. In un contributo precedente egli proponeva un’originale analisi semiotica 

del sintagma, i cui esiti sono interessanti, in quanto sottolineano la facoltà della teologia 

attuale di «porre dei segni nel nome di Dio»103; è possibile intravvedere qui un anticipo 

della comprensione di Gaudium et spes come Ortbestimmung, ma anche un 

ampliamento della comprensione dei «segni dei tempi», al di là dell’orizzonte fattuale in 

cui sembrano spesso circoscritti. 

 Il contributo di Theobald, infine, beneficiando di entrambe queste prospettive 

(kairologica e topologica), ormai consolidatesi nel panorama teologico, può offrire una 

propria significativa sintesi.  

Theobald, esplicitamente, cerca un punto di partenza neotestamentario e 

soprattutto postpositivista, cioè sganciato dall’illusione che la storia sia un dato 

oggettivo che procede secondo determinate leggi, che noi saremmo chiamati 

semplicemente ad interpretare, da fuori104: egli sottolinea che il principio pastorale del 

concilio «fa appello non a una semplice applicazione, ma a un vero apprendimento, anzi 

a una capacità di registrare le trasformazioni […] che si producono in seno a un 

costitutivo gioco relazionale tra chi annuncia il Vangelo e chi lo riceve, e di lasciare che 

esse si ripercuotano sull’insieme del dispositivo, avviandolo così verso un nuovo 

equilibrio “dottrinale”»105. 

Questo punto di partenza consente quindi di reimpostare una lettura dei «segni 

dei tempi» strutturata intorno ad un triplice criterio di discernimento: 

a. il segno messianico per eccellenza è la fede. Non si tratta però di una 

esplicita fede religiosa, ma più radicalmente della fede in senso antropologico, intesa 

                                                 
102 Cfr. supra, cap. II, § 2.2.2; cfr. anche  J. OSTHEIMER, Zeichen der Zeit lesen..., cit.. 
103 «Die Macht gegenwärtiger Theologie – in Namen Gottes Zeichen setzen», H.-J. SANDER, Die Zeichen 
der Zeit erkennen…, 36. 
104 CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 641. 
105 CH. THEOBALD, Nodi ermeneutici dei dibattiti…, 65. 
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come dinamismo aperturale dello spirito umano, necessario per vivere, assolutamente 

personale ma che si manifesta solo nell’incontro con l’altro da sé, all’interno di un 

tessuto sociale106;   

b. il secondo passaggio registra un evolversi dell’apertura all’altro in cui si 

esprime tale fede elementare, ancora in senso relazionale: nell’incontrarla, Gesù stesso 

ne resta ammirato («In verità vi dico, in Israele non ho trovato una fede così grande» Mt 

8,10), anzi, tale meraviglia di fronte alla fede dell’altro è espressione del «legame tra il 

segno di Giona e i segni dei tempi», di ciò che av-viene quando la croce incontra la 

storia; 

c. questo atto elementare di fede, proprio perché è un evento aperturale, è 

fecondo, consente un avvenire, rende possibile l’accoglienza dell’annuncio salvifico. 

 

Tutto questo, tuttavia, non avviene in modo lineare, ma nella prospettiva della 

molteplicità di momenti e di situazioni che caratterizzano il nostro tempo e che rendono 

difficoltoso il processo di discernimento. 

La riflessione postconciliare offre comunque un contributo significativo ad una 

migliore determinazione dei «segni dei tempi», all’indagine su che cosa costituisca in 

segni determinati fatti107.  

Inoltre, attraverso questa lettura in prospettiva relazionale, i «segni dei tempi» 

non costituiscono più un corollario della riflessione teologica, non si collocano più a 

margine, sia pure il margine più immediato o il punto di partenza: essi la strutturano, si 

collocano al centro dello sforzo di intelligenza della fede e dell’azione missionaria e 

pongono la pastorale al cuore della teologia108.  

                                                 
106 Interessanti osservazioni sullo spirito umano come strutturale apertura, invocazione e anticipazione di 
senso, che rende possibile, tra l’altro, il riconoscimento del Dio che si rivela, in K. RAHNER, Uditori della 
parola, Borla, Roma 19772, p. es. 83; E. SALMANN, Presenza di spirito. Il cristianesimo come gesto e 
come pensiero, EMP, Padova 2000, 25-27; cfr. anche P. SEQUERI, Il Dio affidabile. Saggio di teologia 
fondamentale, Queriniana, Brescia 1996, 370-371. Per un esauriente quadro della struttura originaria della 
coscienza credente, cfr. R. TOMMASI, La forma religiosa del senso, EMP, Padova 2009, 438-447. 
107 Cfr. supra, cap. I, § 1.4.4; cap. II § 2.2.3; cap. IV, § 4.2.4. 
108 «La costituzione non propone una dottrina sociale da attuare, ma tenta di collocarsi immediatamente 
nella relazione costitutiva tra l’annuncio del vangelo e la condizione storica del destinatario: ciò che è 
costitutivo della Buona Notizia è supposto essere già in atto in coloro che la ricevono», CH. THEOBALD, 
Trasmettere un Vangelo di libertà..., 119. 
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5.1.4 Sfide aperte in teologia pratica 

 

Nel concilio, secondo l’azione profetica di Giovanni XXIII,  

 

«la pastorale diviene se non segno di contraddizione, almeno parola di riunione o di 

contestazione […] il carattere pastorale è diventato il criterio della verità da formulare e 

da proporre e non solo il motivo delle decisioni pratiche da adottare. Dunque pastorale 

qualifica una teologia, un modo di pensare la teologia e di insegnare la fede, meglio: 

una visione dell’economia di salvezza»109. 

 

La sfida fondamentale che si apre sul fronte della valorizzazione attuale dei 

«segni dei tempi» in teologia pratica è particolarmente difficile. L’azione decisa di un 

pontefice e cinquant’anni di tirocinio post-conciliare non sono stati sufficienti ad una 

autentica appropriazione di questa prospettiva, ossia quella che intende la pastorale 

come visione sintetica dell’economia di salvezza: «non si intende cioè il ruolo 

conoscitivo dei segni dei tempi fino a quando si resta prigionieri di una concezione 

“oggettivistica” della rivelazione cristiana, ignorando che essa non possiede solo il suo 

momento “fondante”, ma è anche sempre “in actu”»110. 

Il cambiamento a livello di rappresentazioni, quindi, non è ancora compiuto111. 

Assistiamo ad un continuo ripresentarsi e mescolarsi di balzi in avanti e di riflussi, 

incoraggiati oggi dalla fatica che la contemporaneità ci fa sperimentare, in molteplici 

dimensioni. L’analisi teologica (e non semplicemente sociologica) sul grado di 

coinvolgimento della Chiesa nelle tensioni, nelle trasformazioni in atto, su come 

contribuiscano a trasformarla, o sul riconoscimento di eventuali responsabilità in alcune 

involuzioni, sia intra che extra ecclesiali, sembra ancora appena accennata; nel pensare 

                                                 
109 M.-D. CHENU, Un Concile “pastoral”, in «Parole et mission», 21 (1963), 182-202, qui 182. 
110 G. RUGGIERI, Per una ermeneutica del Vaticano II…, 30. 
111 Tra i numerosi segnali che possono confermare questa affermazione, ricordiamo, p. es. che Scola 
afferma che il processo di ricezione dell’antropologia di Gaudium et spes è ancora in atto (cfr. A. SCOLA, 
«Gaudium et spes»: dialogo e discernimento…, 102); Melloni e Ruggieri sottolineano, con una certa 
acribia, che «la paura del Vaticano II ha una lunga storia: coesiste con il concilio stesso fin dal suo primo 
annuncio e poi, durante la sua celebrazione, con il periodo della sua ricezione non ancora concluso, fino a 
oggi», A. MELLONI – G. RUGGIERI (a cura), Chi ha paura del Vaticano II ?..., 9. 
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il rapporto Chiesa-mondo, cioè, restiamo bloccati entro lo schema a due poli, 

reciprocamente accostati. Ma  

 

«una teologia di magistero, che nascesse dalla paura di fronte al rischio della verità 

storica o di fronte al rischio della realtà, sarebbe appunto una teologia della paura, una 

teologia della poca fede fin dal suo primo inizio e, in ultima analisi, un voler sfuggire 

all’incontro con la verità»112.   

 

 Lungo la ricerca qui intrapresa i problemi, le questioni aperte, la ricchezza della 

categoria di «segni dei tempi» come chiave interpretativa e metodologica di questo stato 

di cose, si sono mostrati in tutta la loro ampiezza. La conclusione di questo lavoro vuole 

quindi approfondire l’ermeneutica dei «segni dei tempi», ma intende farlo a livello 

teologico-pratico, prendendo sul serio la sfida già accolta dai padri nella stesura della 

Gaudium et spes, ossia quella di tentare un discernimento a partire da una percezione 

provocata dal coinvolgimento in una praxis113. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
112 J. RATZINGER, Il nuovo popolo di Dio…, 311. 
113 Il riferimento è a quanto suggerisce Ruggieri in merito all’ermeneutica dei «segni dei tempi», 
richiamandosi a Chenu che vedeva, nel testo di Gaudium et spes, l’esempio di un discernimento non 
deduttivo ma implicante la prassi: cfr. G. RUGGIERI, La teologia dei "segni dei tempi": acquisizione e 
compiti…, 50. 
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CAPITOLO SESTO 

Per un rinnovamento della pratica  

nella lettura dei «segni dei tempi» 
 

 

 

La riflessione teologica post-conciliare sui «segni dei tempi» non può essere 

definita abbondante, tuttavia nei vari contributi appaiono già ben presenti le dimensioni 

implicate nella categoria, i temi che abbraccia, le traiettorie che dischiude: ciascuno ha 

sottolineato un aspetto, evidenziato un problema, contribuito ad arricchire lo sguardo.  

Eppure abbiamo visto come, già dal concilio e fino ad oggi, nell’evocare 

concretamente l’attenzione ai «segni dei tempi» si affacci il timore di essere esposti al 

fraintendimento, o peggio di rischiare la sovrapposizione con luoghi comuni 

culturalmente influenti114.  

E’ ipotizzabile che questo avvenga anche perchè, troppo spesso, l’uso del 

sintagma è ancora legato a delle precomprensioni difficili da sradicare115. Incidere su 

questo dato a livello puramente teoretico è impresa proibitiva, e non solo per il tema che 

stiamo approfondendo116: lo stesso rinnovamento conciliare non si è realizzato con la 

                                                 
114 Riportiamo un celebre passo di Jung, che ci  introduce alla pervasività delle dinamiche socio-culturali: 
«con lo spirito del tempo non è lecito scherzare: esso è una religione, o meglio ancora una confessione, un 
credo, a carattere completamente irrazionale, ma con l’ingrata proprietà di volersi affermare quale criterio 
assoluto di verità, e pretende di avere per sé tutta la razionalità. Lo spirito del tempo si sottrae alle 
categorie della ragione umana. Esso è un’inclinazione, una tendenza di origine e natura sentimentali, che 
agisce su basi inconsce esercitando una suggestione preponderante sugli spiriti più deboli e trascinandoli 
con sé. Pensare diversamente da come si pensa oggi genera sempre un senso di fastidio e dà l’impressione 
di una cosa non giusta; può apparire perfino una scorrettezza, una morbosità, una bestemmia, ed è quindi 
socialmente pericoloso per il singolo», C. G. JUNG, Realtà dell’anima, Bollati Boringhieri, Torino 1970, 
13; le affermazioni di Jung possono essere di supporto al tentativo di incidere sulla lettura dei «segni dei 
tempi» ad un livello ulteriore rispetto a quello teoretico. 
115 Per la questione semantica cfr. anche supra, cap. II, § 2.2.3. 
116 «La formazione o il cambiameno dell’universo simbolico del credente avviene sostanzialmente per 
mezzo di azioni o di esperienze [...]: modificando una pratica si va a intaccare l’universo simbolico, 
difficilmente il contrario», A. TONIOLO, L’istanza del «pratico» in teologia..., 18. 
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medesima intensità su tutti i fronti, ma si è prodotto soprattutto a livello di teologia 

fondamentale, innervando con maggiore difficoltà le sintesi pratiche117.  

Promuovere un rinnovamento nell’ermeneutica dei «segni dei tempi» che abbia 

una reale incisività, quindi, chiede di integrare l’indispensabile approccio concettuale 

con  un percorso di appropriazione a livello pratico, facendo delle varie dimensioni 

finora individuate la chiave per il protagonismo metodologico della categoria. Non è un 

tentativo arbitrario: se la teologia pratica è disciplina che promuove una interpretazione 

del reale da compiersi attraverso il coinvolgimento nel reale stesso, tale coinvolgimento 

necessita di un affidabile quadro concettuale, di parole per dirsi significativamente, e 

quindi per comunicarsi e comunicare118. In fondo però non si tratta neppure di un 

tentativo originale: le stesse affermazioni dogmatiche dei primi concili  

 

«non si fondano sul solo principio linguistico del legame logico dei concetti, ma sulla 

utilizzazione pratica dei loro enunciati da parte della chiesa che non di rado ha aperto 

nuove vie alla semantica delle categorie umane per esprimere la novità di quella verità 

dell'avvenimento che in essa vive e che trascende la logica della comprensione 

puramente umana»119. 

 

 La novità dell’avvenimento in cui la Chiesa vive è l’autodonazione di Dio in 

Cristo, l’annuncio di questa novità il suo compito imprescindibile. Come può il ricorso 

ai «segni dei tempi» contribuire a promuoverne il riconoscimento e l’espressione?  

 

                                                 
117 «Così il massimo della rivoluzione dentro al sistema teologico si è prodotto sul versante dei 
fondamenti [...], mentre numerosi capitoli della sintesi teologica esigono ancora di essere illuminati e 
raccordati alla nuova prospettiva conciliare (ciò vale particolarmente per la sacramentaria, la morale 
speciale, la spiritualità, l’ecclesiologia pratica)», M. VERGOTTINI, Il ripensamento critico della teologia 
postconciliare..., 357. 
118 «All’istruzione dell’impegno della coscienza credente con la cura per la vita cristiana è dedicato il 
lavoro della teologia pastorale e in vista di questa finalitàc i si preoccupa della messa a punto di un quadro 
affidabile e coerente del sapere teologico-pastorale», B. SEVESO, La pratica della fede…, 935. 
119 M. BORDONI, Tra ortodossia e ortoprassi, in F. MARINELLI (a cura), La teologia pastorale. Natura e 
compiti, EDB, Bologna 1990, 11-28, qui 22. Uno dei molti esempi del modo assai concreto con cui la 
Chiesa ha modificato teologicamente e contribuito a modificare culturalmente la semantica delle 
categorie umane è offerto dalla storia del concetto di persona: cfr. p. es. M. SIMONETTI, «Persona» nel 
dibattito cristologico dal III al VI secolo, in «Studium» 4-5 (1995), 529-548; l’intero fascicolo 
monografico è dedicato all’evoluzione di tale concetto nel e grazie al cristianesimo.  
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«Se la rivelazione è l’autodisvelamento di Dio che vale per tutti gli uomini ed è 

all’opera in tutti – sebbene in modi differenti – consegue allora che i credenti sono 

chiamati a scoprire, tanto nella loro propria eredità culturale e religiosa, quanto in quelle 

estranee, i segni e gli indizi di questo mistero»120. 

 

In questa affermazione troviamo implicate le domande che hanno guidano, in 

diverse declinazioni, lo sviluppo di questo lavoro: quali sono i segni e gli indizi di 

questo mistero, ossia che cosa dobbiamo cercare? Una volta individuato l’obiettivo, con 

quali strumenti, per quali vie, come cercare? Infine, ma non meno determinante, perchè 

cercare? 

 

6.1  QUALI SONO I SEGNI DEL MISTERO? CHE COSA CERCARE?  

 

Diversità nelle premesse, nelle prospettive di approccio e nelle ipotesi 

interpretative intorno ai «segni dei tempi» possono condurre ad esiti addirittura opposti 

e incrementare il senso di imprecisione e vaghezza.  

Per realizzare un autentico discernimento, quindi, è indispensabile un 

chiarimento previo, teso a rispondere ad una semplice domanda: che cosa stiamo 

cercando?  

 

6.1.1 Stiamo cercando aperture di fede  

 

I tentativi di indentificare e comprendere i «segni dei tempi», che abbiamo 

incontrato nella ricognizione storica, si strutturano essenzialmente intorno alla loro 

descrizione come momenti speciali in cui Dio parla alla Chiesa e agli uomini, voce e 

segno della Sua volontà.  

Tuttavia cercare, ed individuare con una certa sicurezza, le tracce dell’intervento 

di Dio nella storia non è impresa semplice.  

                                                 
120 P. HÜNERMANN, Il concilio Vaticano II…, 338. 
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Più volte, a questo proposito, è emersa la provocazione ad essere profetici. Ma 

che cosa significa concretamente? Il richiamo sottolinea la necessità di mantenere viva, 

nell’approccio alla categoria, la riserva evangelica121: i «segni dei tempi» sono 

caratteristiche di una storia giunta in Cristo al suo compimento, sono quindi qualcosa di 

diverso rispetto ai semplici fenomeni della storia contemporanea, che è segnata dal 

mistero del male sempre presente e nella quale occorre vigilare profeticamente, anche 

per non fermarsi alla superficie degli eventi122. Come è già stato rilevato, il rischio 

latente in un’accoglienza ingenua della categoria è quello di attribuire ad una 

presupposta volontà di Dio lo sviluppo di vicende che, invece, sono solo frutto di nostre 

visioni limitate e parziali.  

Come orientarsi, allora?  

Alcuni spunti delle prospettive finora tratteggiate si mostrano molto fecondi, non 

certo per esaurire, ma per indirizzare la ricerca intorno a degli elementi precisi, 

identificabili, circoscritti123.  

Se l’evento cristologico è il segno per eccellenza, che «apre alla possibilità che 

ogni evento della storia umana brilli di luce messianica», tale luce si può manifestare 

fondamentalmente attraverso aperture di fede124. Si tratta, abbiamo visto, di intendere la 

fede prima di tutto in senso antropologico, come dinamismo aperturale dello spirito 

umano, quell’indispensabile disposizione dello spirito che fa avvertire il mondo come 

promettente, e l’altro come affidabile. Theobald sintetizza icasticamente questo 

elemento, affermando: «leggere i “segni dei tempi” significa quindi individuare 

nell’altro una capacità di ascolto»125.  

Cercare i «segni dei tempi» vuol dire allora porsi alla ricerca attenta di quei 

momenti e di quegli spazi in cui avvertiamo che il Signore Dio, attraverso lo Spirito del 

                                                 
121 Cfr. G. RUGGIERI, Per una ermeneutica del Vaticano II..., 31-32. 
122 Cfr. supra, cap. III, § 3.2.3; cap. V, §§ 5.1.3.3; 5.1.3.4. 
123 Le seguenti note riprendono quanto sintetizzato supra, cap. V, §§ 5.1.3.2; 5.1.3.3.  
124 G. RUGGIERI, La verità crocifissa..., 105; cfr. CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 641-642. 
125 CH. THEOBALD, Trasmettere un Vangelo di libertà..., 119. 
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Risorto, ancora una volta prende il fango della nostra terra e, senza preavviso e senza 

condizioni, lo impasta con la propria saliva e pronuncia il proprio effathà – apriti126.  

Il Signore pone infatti, ogni giorno, il proprio segno dischiudendo spazi di 

ascolto e di visione, spazi nei quali l’annuncio possa risuonare, spazi possibili di 

dialogo, di accoglienza, forse di conversione127.  

È questa loro caratteristica aperturale che ne fa degli Ortbestimmungen, «una 

serie di luoghi in cui con la fede possono essere fatti alcuni enunciati significativi»128; è 

attraverso questa azione cristologica e pneumatologica che si dischiude la possibilità di 

una «presa di coscienza collettiva, [...] in grado di modificare in direzione messianica 

l’equilibrio dei rapporti umani in una determinata epoca»129. 

Questa apertura va riconosciuta come segno e, contemporaneamente, consente 

alla Chiesa di porre a propria volta segni profetici, anzi di esserci in questo spazio, 

effettivamente, come «il sacramento, ossia il segno e lo strumento dell'intima unione 

con Dio e dell'unità di tutto il genere umano» (LG 1 – corsivo mio). 

Si innesta così un circolo virtuoso tra Chiesa e mondo, natura e soprannatura, 

storia ed eternità, uno scambio, che è stato definitivamente instaurato in Cristo e nel 

quale noi siamo chiamati, personalmente e comunitariamente, a lasciarci coinvolgere130. 

 

 

 
                                                 
126 Il riferimento è a due episodi evangelici, la guarigione del cieco narrata in Gv 9,1-7 («Detto questo 
sputò per terra, fece del fango con la saliva, spalmò il fango sugli occhi del cieco», Gv 9,6) e la 
guarigione del sordomuto narrata in Mc 7,31-37 («E portandolo in disparte lontano dalla folla, gli pose le 
dita negli orecchi e con la saliva gli toccò la lingua; guardando quindi verso il cielo, emise un sospiro e 
disse: “Effatà” cioè: “Apriti!”», Mc 7,33-34); sottolineiamo in particolare questo secondo episodio, che S. 
Ambrogio chiama il mistero dell’apertura, che si rinnova nel rito battesimale: «questo vi abbiamo 
indicato quando, celebrando il mistero dell’apertura, dicevamo effetha, che significa apriti [...]. Cristo ha 
celebrato questo mistero nel Vangelo, come leggiamo quando guarì il sordomuto», AMBROGIO, I misteri, 
1,3.  
127 Cfr. quanto detto supra, cap. IV, § 4.2.2.4 a proposito della dimensione storica dell’attesa del  regno di 
Dio. 
128 H. J. SANDER, Gaudium et spes, in HThK, 837; cfr. anche supra, cap. V, § 5.1.3.2. 
129 G. RUGGIERI, La verità crocifissa..., 113.  
130 «Lo “scambio cristologico” indica teologicamente il legame strutturale che la storia tutta, nelle sue 
innumerevoli componenti, possiede per il cristiano nell’esperienza della conversione, resa possibile 
perchè lo Spirito del Cristo opera in lui ed egli viene reso conforme al Cristo», G. RUGGIERI, La verità 
crocifissa..., 106.  
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6.1.2 Lo scarto, la meraviglia, l’azione missionaria 

 

Il criterio di discernimento dei «segni dei tempi» strutturato intorno all’apertura 

di fede, qui rielaborato sulla traccia offerta da Theobald, si sviluppa nell’intreccio di tre 

dimensioni, che approfondiamo distintamente, ma che in realtà sono strettamente relate.  

L’apertura di fede è atto originario, ma non individuale. In esso sono coinvolti il 

soggetto umano (sia singolo che collettivo) e il soggetto divino, in una relazione che 

può a volte non essere tematizzata, ma che è effettiva. La struttura relazionale che viene 

così delineandosi è ricca di implicazioni importanti, che toccano anche il tema della 

rivelazione e della grazia131. 

Limitando la ricerca all’ambito metodologico, ossia all’individuazione di 

elementi che guidino il discernimento, possiamo rilevare un carattere importante di tale 

relazionalità costitutiva: l’apertura di fede è un fatto, si manifesta, e nel manifestarsi non 

lascia indifferenti coloro che l’incontrano. Si genera un legame, la percezione di essere 

condotti fuori da noi stessi verso l’altro: il segno principale di questa esperienza di 

decentramento è la meraviglia, che costituisce la seconda dimensione implicata nei 

«segni dei tempi»132.  

Possiamo tentare di comprendere meglio questo passaggio, che può apparire 

abbastanza indeterminato, sviluppando l’analisi secondo alcune coordinate mutuate dal 

pensiero blondeliano133.   

                                                 
131 Theobald afferma: «Una visione genuinamente relazionale della rivelazione [...] permetterebbe di 
sviluppare anche una concezione relazionale o pneumatologica della grazia, in cui l’ammirazione dinanzi 
alla “fede” dell’altro ha un posto autentico», CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 642. 
Ricordiamo, a puro titolo esemplificativo, una riflessione in cui emerge lo specialissimo legame che si 
intesse, in e attraverso la Chiesa, tra Dio e la storia. L’azione del Dio Unitrino, attraverso l’irruzione dello 
Spirito a Pentecoste, si mostra alla radice della dinamica ecclesiale nel momento genetico della Chiesa: la 
missio Dei realizza l’intrecciarsi dell’eterno con il divenire storico, che si concretizza in una realtà che 
porta inscritto nel suo essere profondo il Dio che la genera e la muove. La Chiesa, infatti, «[…] è – 
nell’ambito della creazione – la più chiara “icona della Trinità”», G. GRESHAKE, Il Dio Unitrino..., 430-
501, qui 430. 
132 «Il legame tra il segno di Giona e i segni dei tempi comporta di fatto un decentramento, la cui 
espressione più chiara è proprio questa meraviglia», CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 642. 
133 Cfr. M. BLONDEL, L’azione..., cit., a cui rimandiamo in particolare per approfondire l’intreccio 
relazionale tra fatti interni e fatti esterni che costituisce l’azione e la dinamica tra azione originale (il 
principio interno di percezione ed organizzazione, a carattere soggettivo), azione generatrice (in cui si 
esprime lo scarto, la successione di due stati di coscienza legata all’incontro tra il conoscente ed il 
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Nella sua manifestazione immanente, l’apertura di fede è un fatto soggettivo, il 

cui protagonista empirico è un soggetto, individuale o collettivo, altro rispetto alla 

comunità ecclesiale chiamata a riconoscere tale fatto. Inoltre l’apertura di fede, come  

ogni fenomeno, è segnata dalla complessità, dall’intreccio dinamico tra i fatti interni, 

soggettivi, e i fatti esterni, oggetto di conoscenza.  

Cogliere solo da fuori, oggettivamente, una simile realtà non è quindi possibile: 

in tale apprendimento si compendia anche l’atto stesso del percepire da parte di chi 

discerne. Pertanto l’apertura di fede, esterna e oggettiva rispetto al soggetto ecclesiale, 

viene colta non in modo neutro ed estrinseco, ma soggettivamente, ossia attraverso la 

percezione di uno scarto, insito nella successione di due stati di coscienza, il precedente 

ed il successivo all’incontro del conoscente (la comunità ecclesiale) con il conosciuto (il 

segno, l’apertura di fede). Tale scarto si manifesta come meraviglia. 

Possiamo cercare di approfondire ancora, da un altro versante, questa 

dimensione: la meraviglia nasce da un’esperienza, ossia da una risonanza soggettiva, la 

partecipazione personale a qualche cosa di esterno e di percepito, che diviene incisivo a 

livello razionale ed affettivo134.   

 

«Ogni vera esperienza inizia con una sorpresa e uno stupore. Il soggetto si trova colto 

da un evento toccante che interrompe le logiche del suo vedere e vivere, che lo strappa 

da se stesso e lo altera nel suo intimo. Quell'evento, però, non si esaurisce in un attimo, 

ma richiede, per diventare se stesso, una risposta riflessiva, una interpretazione 

dell'alieno, una consegna del proprio essere a quell'estraneo che lo ha scalfito»135. 

  

                                                                                                                                               
conosciuto), azione visibile (ciò che il soggetto implicato nell’azione immette a sua volta nel reale; cfr. 
ibid., 181-188). 
134 La categoria di esperienza è molto complessa ed ha suscitato infiniti approfondimenti fin dal periodo 
classico (Platone, Aristotele), passando per il contributo di Tommaso e fino alla modernità, con la 
filosofia kantiana, l’empirismo, la fenomenologia etc. (cfr. la voce «Esperienza», in A.A. V.V., 
Enciclopedia filosofica, Bompiani – Fondaz. Centro studi Filosofici di Gallarate, Milano 2006, 3624-
3642); in teologia il concetto ha avuto numerose risonanze: cfr. G. MOIOLI, voce «Esperienza cristiana», 
in S. DE FIORES – T. GOFFI (a cura), Nuovo dizionario di spiritualità, San Paolo, Cinisello Balsamo 19997, 
536-542; per il ruolo delle categorie di azione ed esperienza in teologia pratica cfr. A. TONIOLO, L’istanza 
del «pratico» in teologia..., 15-19. 
135 E. SALMANN, Presenza di spirito. Il cristianesimo come tocco e come pensiero, Messaggero, Padova 
2000, 194; cfr. anche B. SEVESO, Praticare la fede..., 13. 
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Attraverso il riferimento alla meraviglia siamo condotti quindi a considerare il 

profondo e globale coinvolgimento della Chiesa nella lettura dei «segni dei tempi», 

verso cui non è possibile mantenere un atteggiamento distaccato e neutrale: la Chiesa, 

lasciandosi coinvolgere nell’azione di ricerca e vivendo l’esperienza di discernimento, 

si apre, cambia le proprie precomprensioni, confronta i propri giudizi e pre-giudizi con 

il reale, entra davvero in un circolo ermeneutico e relazionale in cui si realizza 

l’autentico dialogo, al servizio della «verità tutta intera» (Gv 16,13)136.  

Inoltre l’esperienza dello scarto che suscita meraviglia non rimane isolata e 

conclusa, non si esaurisce, ma pro-voca: si delinea così la terza dimensione 

caratteristica dei «segni dei tempi», la loro protensione verso il futuro. 

Nel Vangelo la meraviglia, l’ammirazione di Gesù di fronte alla fede dell’altro 

non è mai fine a se stessa, ma prelude sempre ad una conseguenza: incontrando la fede 

del centurione, Gesù ne rimane ammirato e, anche grazie a questa fede, pone la propria 

azione salvifica (Lc 7,1-10)137. L’atto elementare di fede, proprio perché è un evento 

aperturale, prepara l’avvenire, rende possibile l’annuncio e la sua accoglienza e, più 

radicalmente, promuove il realizzarsi del regno di Dio che «incominciato in terra dallo 

stesso Dio, deve essere ulteriormente dilatato, finchè alla fine dei secoli sia lui a 

portarlo a compimento» (LG 9). 

In questo terzo aspetto quindi ci troviamo a considerare il momento o la 

dinamica in cui l’apertura e la meraviglia, incontrandosi, diventano feconde, 

intrecciandosi originano uno scambio, in cui ciascuno dona all’altro accoglienza e 

annuncio, che nell’incontro rendono possibile il dischiudersi ulteriore di possibilità 

aperte sul futuro.  

Così l’agire pastorale alla luce dei «segni dei tempi» può realizzarsi esprimendo 

davvero una comune tensione consapevole verso il regno. 

                                                 
136 Ricordiamo come già Chenu rilevasse che il dialogo è evento secondo, non previo ma conseguente alla 
scoperta dei «segni dei tempi»: se i cristiani sapranno discernere tali segni nelle realtà profane «andranno 
allora incontro alla sorpresa – lieta sorpresa, se sono saldi nella loro fede – di scoprirsi in dialogo con il 
mondo [...]», M.-D. CHENU,  La Chiesa nel mondo. I segni dei tempi…, 34; cfr. anche supra, cap. IV, § 
4.2.1.3. 
137 Il Vangelo offre altri esempi dello stretto legame tra apertura di fede, riconoscimento da parte di Gesù, 
azione salvifica (non necessariamente fisica): cfr. p. es. Mc 7,24-30; Mc 2,3-12; Lc 7,37-50; Mt 8,10.  
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6.2 COME CERCARE? UNA TRACCIA DI METODO 
 

L’apertura di fede, questo spazio di ascolto e di comunicazione intersoggettiva 

che si sporge verso la trascendenza, si manifesta in e attraverso momenti storici 

oggettivi, la cui concretezza può fungere, come in ogni processo comunicativo che 

coinvolge diversi soggetti e diversi codici, da elemento che mostra e nasconde138.  

Durante la seconda seduta della sottocommissione de signis temporum Chenu, in 

contrasto con la prospettiva fenomenica maggioritaria, aveva sottolineato la distinzione 

tra il contenuto storico dei «segni dei tempi» e il loro senso ulteriore, l’attesa della 

grazia che esprimevano. E’ evidente che le due dimensioni chiedono approcci diversi, 

ricerche tra loro complementari; per individuare l’apertura della fede occorre passare 

anche attraverso l’analisi oggettiva dei fatti: come procedere? 

 

6.2.1 Un metodo che ricordi Emmaus 

 

Il tentativo di individuare alcune coordinate per un progetto coerente di metodo 

teologico-patico richiede alcune premesse. 

In primo luogo occorre ribadire che lo studio intede offrire degli spunti, una 

traccia di lavoro realistica e percorribile, che consenta un approccio se possibile 

chiarificatore a quanto si incontra continuamente nelle realtà pastorali. Un approccio, 

non l’unico approccio, e una proposta, non l’unica proposta, che troverà lo spazio che le 

sarà consentito dalla sua effettiva praticabilità. 

                                                 
138 Cfr. il problema ermeneutico a cui abbiamo accennato supra, cap. II, § 2.2.3; cfr. anche la voce 
«Interpretazione», in N. ABBAGNANO – G. FORNERO, Dizionario di filosofia..., 603-605. Per analogia, e 
solo per indicare la vastità degli orizzonti implicati in questa prospettiva, ricordiamo le interessanti 
riflessioni sul concetto di rivelazione come disvelamento e nascondimento: «benchè Dio sia divenuto 
esprimibile, visibile e conoscibile come Dio nel suo Figlio, noi non lo possiamo per questo ancora 
conoscere, vedere, interpellare, nominare come Dio. Non possiamo farlo senza che Dio si ponga ancora 
una volta in relazione con noi come Spirito santo per affermarsi così presso di noi», E. JÜNGEL, Dio 
mistero del mondo..., 501. 
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Inoltre ogni tentativo in tal senso si confronta con la difficile ed annosa 

questione del metodo in teologia139:  

 

«Il discorso sul metodo non è riducibile ad uno sterile rinvenimento di strumenti o 

tecniche che una scienza o disciplina si dà per giustificare il proprio ricercare. Metodo 

indica molto di più, perchè è dato come possibilità che si accompagna alla verità stessa 

nel suo progressivo svelarsi al soggetto epistemico. Il metodo orienta alla reale lettura 

che la teologia fondamentale compie sugli eventi alla luce dell’Evento. Per questo 

motivo non potrà temere di attuare una forma kenotica che parte dalla certezza della 

fede, assume le forme del sapere critico e indaga con esse l’intelligenza di ciò che già sa 

essere vero, per ritornare ad una visione del mistero più globale e più umanamente 

significativa»140. 

 

In ambito teologico-pratico la cosa si fa, se possibile, più complessa: la 

specificità disciplinare della teologia, la sua stessa natura di ricerca a partire da una 

verità data, indisponibile e personale («Io sono la via, la verità e la vita», Gv 14,6), si 

somma alla necessità di tradurre tale verità in un annuncio capace di raggiungere gli 

uomini del proprio tempo, confrontandosi con le provocazioni del reale e con la 

mutevolezza della storia. Tutto questo conduce a dubitare della possibilità di procedere 

metodicamente, attraverso la semplice individuazione di alcuni canoni procedurali da 

applicare poi alle varie questioni141. 

                                                 
139 «Trattare il probelma del “metodo” in una disciplina culturale o scientifica significa considerarla non 
direttamente nei suoi contenuti, ma nel suo aspetto formale e strutturale. La dottrina del metodo teologico 
si propone quindi di esporre i fondamenti e i presupposti della conoscenza teologica allo scopo di 
evidenziare il valore delle affermazioni circa la riflessione teologica in genere e quella impegnata sui 
singoli specifici contenuti di fede. Se la teologia si definisce come riflessione critica, metodica e 
sistematica della fede della chiesa, la riflessione sul metodo ha come oggetto lo studio delle norme, dei 
criteri e delle operazioni che il teologo compie per svolgere correttamente la sua attività teologica», G. 
POZZO – R. FISICHELLA, «Metodo», in R. LATOURELLE (ed.), Dizionario di teologia fondamentale, 
Cittadella, Assisi 1990, 724-748, qui 724; tuttavia, come ricorda Fisichella, «il discorso sul metodo non è 
mai stato facile. Difficoltà oggettive si accompagnano alla riflessione sulla sua valenza epistemologica e 
sulle determinazioni consequenziali che si imprimono alla teologia nel momento in cui viene a 
confrontarsi con le altre scienze» (ibid., 741).    
140 Ibid., 748. 
141 Cfr. quanto detto supra, cap. I, § 1.3.1.3; cfr. anche L. BRESSAN, Pratiche ecclesiali di ascolto e 
questione del metodo in teologia pastorale..., cit.. 
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Per trovare alcune indicazioni utili possiamo chiedere aiuto all’etimologia della 

parola metodo: il termine deriva dai vocaboli greci μετά, che significa dopo, ma anche 

per mezzo di, e όδός, che significa via, cammino. Si tratta allora di cercare proprio nel, e 

attraverso il, cammino metodologico di comprendere e incarnare più adeguatamente la 

propria fede, in una interpretazione del reale compiuta non astrattamente e da fuori, ma 

agendo, perchè «solo quando la fede viene vissuta in modo ogni volta nuovo e si 

realizza vitalmente nella carne e nel sangue di un certo tempo, può anche essere portata 

ad un nuovo enunciato in forza di una tale vita ed esperienza»142. 

Il metodo teologico-pratico, quindi, non sarebbe prima di tutto una costruzione 

teorica, ma una esperienza, che come ogni esperienza cristiana  

 

«appare multiforme, ricca, complessa, con una sua unità non totalitaria. Possiede un suo 

itinerario, una pedagogia della fede, e riporta sempre all’elementare cristiano. Permette 

di cogliere l’unità tra il vissuto e il riflesso: è “sapere” la realtà, che non si riduce né a 

pensiero della realtà né a sperimentazione della realtà, ma indica il percorso (Erfahrung, 

non Erlebnis) attraverso cui si giunge alla realtà (conoscendola)»143.  

 

Alla luce di queste riflessioni, si potrebbe allora interpretare il metodo teologico-

pratico come un cammino, da compiere insieme, il cui scopo non consiste 

principalmente nell’individuare ed utilizzare scansioni o strumenti, ma nella 

disponibilità a porsi in autentico atteggiamento di ricerca, in un percorso lungo il quale 

lasciarsi incontrare e illuminare dal Risorto: un’esperienza che rimanda ad Emmaus e 

che, come per Cleopa e il suo compagno, conduce a condividere l’annuncio nel grembo 

della Chiesa144. 

 
                                                 
142 J. RATZINGER, Il nuovo popolo di Dio..., 312. 
143 A. TONIOLO, L’istanza del «pratico» in teologia..., 16;  a proposito del concetto di esperienza, cfr. 
anche quanto detto supra, § 6.1.2, nota 124. 
144 «Ed ecco in quello stesso giorno due di loro erano in cammino per un villaggio distante circa sette 
miglia da Gerusalemme, di nome Emmaus, e conversavano di tutto quello che era accaduto. Mentre 
discorrevano e discutevano insieme, Gesù in persona si accostò e camminava con loro [...]. E partirono 
senz'indugio e fecero ritorno a Gerusalemme, dove trovarono riuniti gli Undici e gli altri che erano con 
loro, i quali dicevano: "Davvero il Signore è risorto ed è apparso a Simone". Essi poi riferirono ciò che 
era accaduto lungo la via e come l'avevano riconosciuto nello spezzare il pane» (Lc 24, 13-15; 33-35).  
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6.2.2 Coordinate classiche, declinate in modo nuovo  

 

Il confronto con alcune prospettive disciplinari e metodologiche, da cui ha preso 

spunto la ricerca, ha offerto precise indicazioni di percorso, lungo le quali vogliamo 

sviluppare una bozza di proposta145. 

Le coordinate fondamentali lungo le quali si sviluppa sono, dal versante 

oggettivo, il riferimento alla dinamica prassi-teoria-prassi, che viene avvicinata, dal 

versante soggettivo, attraverso l’assunzione critica del metodo vedere-giudicare-

agire146. 

L’opzione a favore di quest’ultima scansione è motivata dalla natura dei momenti 

che contempla: si tratta di esperienze che appartengono nativamente all’esistenza di 

ciascuno e la cui comprensione è spontanea e immediata; inoltre richiamarsi ad essa 

presenta il duplice vantaggio di collocare la riflessione nel solco dell’umano e della 

tradizione della Chiesa. Infatti la dinamica vedere-giudicare-agire è stata concretamente 

adottata dal magistero, tra l’altro, durante l’elaborazione della costituzione pastorale, 

caratterizzandone la versione definitiva147.  

Nella costituzione pastorale, l’Expositio introductiva può essere letta come 

espressione del primo momento del metodo, ossia quello del vedere; in questa sezione 

la lettura dei «segni dei tempi» ha un ruolo fondamentale. Una simile analisi dei fatti, 

però, ritorna con insistenza, e viene rinforzata nella seconda parte del documento, 

                                                 
145 Rimandiamo alle prospettive individuate supra, cap. II, §§ 2.1.4; 2.2.3. 
146 Oggettivo e soggettivo sono utilizzati qui come due versanti della riflessione, senza nessuna 
distinzione di tipo cartesiano. Infatti il pensiero cerca di svilupparsi in prospettiva ermeneutica, nella 
convinzione che: «occorre dunque pensare l’intrinseca correlatività di soggetto e oggetto, agire e pensare, 
comprendere e progettare: questo dischiude un modo nuovo di portare a manifestazione il senso della 
realtà e del suo plasmarla», R. TOMMASI, L’ascolto della realtà e la questione del metodo in teologia 
pastorale. Un contrappunto filosofico, in «Orientamenti pastorali» 8(2007), 16-38, qui22. 
147 Per le seguenti note sul metodo JOC in Gaudium et spes, cfr. CH. THEOBALD, La recezione del 
Vaticano II..., 603-607; cfr. anche supra, cap. V, § 5.1.3.1, nota 77 in cui abbiamo verificato come sia 
Sartori che Sander (il quale assume tale prospettiva anche nello HThK), nei loro studi, condividano 
l’ipotesi che la costituzione pastorale sia strutturata secondo il metodo JOC. E’ pur vero che la nota 
apposta al titolo di Gaudium et spes sembra supporre un diverso schema (cfr. ibid.): in realtà, come ivi 
accennato, la nota emerge in seguito alle perplessità connesse alla titolazione del documento come 
‘costituzione pastorale’: «tutta la costituzione doveva essere letta in chiave pastorale. Fu comunque 
deciso di lasciare il titolo e introdurre la nota», G. TURBANTI, Un concilio per il mondo moderno..., 769. 
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dedicata ad «Alcuni problemi più urgenti»: ognuno dei cinque capitoli si apre con un 

quadro della situazione contemporanea, che riveste una chiara funzione diagnostica.  

Il secondo momento del metodo, ossia quello del giudicare, è sviluppato nella 

prima parte della costituzione: si tratta di una sezione a carattere dottrinale, dogmatico, 

attraverso cui si vuole mostrare come il messaggio cristiano sia capace di permeare il 

mondo, in quanto le sue categorie corrispondono alle strutture profonde dell’umano. In 

questo frangente, l’atto del giudicare viene compreso quindi come azione tesa a valutare 

in base a dei criteri dati148. 

Il terzo momento, dell’agire, inizia già nella prima parte, delineando i compiti 

dell’uomo nell’universo secondo la vocazione cristiana, e si rinforza nella seconda 

parte, assumendo un rilevante carattere parenetico.  

Questo modo di procedere è stato da più parti identificato come induttivo, anche 

se in realtà si sviluppa in un rimando fra prassi e teoria che rispecchia il dinamismo a 

cui abbiamo più volte fatto riferimento149.  

Possiamo tentare di riassumere  l’intreccio realizzato dalla costituzione in una 

scansione che corrisponde anche al modo spontaneo secondo cui, spesso, si ricorre a 

questo metodo: 

- l’approccio alla prassi esistente viene riservato al momento del vedere; 

- il confronto di tale prassi con la teoria, con i principi e la dottrina, corrisponde al 

momento del  giudicare; 

- il ritorno alla prassi, per indirizzarne lo sviluppo nella direzione desiderata, 

avviene nel momento dell’agire. 

Teoria e prassi, ossia l’oggetto della teologia pratica, vengono così comprese in 

una dinamica di giustapposizione, attraverso un processo che distingue e precisa, pur 

                                                 
148 L’atto di giudicare si concretizza nel giudizio, ed ha più significati: nel senso più generale si riferisce 
alla facoltà di valutazione e di scelta, o alla «capacità intellettuale di distinguere se è o non è il caso di una 
regola»; un’altra accezione intende il giudizio come la conclusione di un’indagine e la sistemazione della 
sitazione che l’ha generata; il termine si riferisce anche ad una parte della logica formale; inoltre può 
designare l’atto con cui si assente ad una proposizione, o un’operazione intellettuale di sintesi. Lo 
sviluppo della riflessione filosofica ha messo in risalto la coappartenenza, nell’esperienza vissuta 
(Erlebnis), delle diverse dimensioni del giudizio, la sua essenza intenzionale o conoscitiva e l’esito a cui 
conduce: cfr. la voce «Giudizio», in N. ABBAGNANO – G. FORNERO, Dizionario di filosofia..., 528-530. 
149 Cfr. supra, cap. III, § 3.1.5.3; cfr. anche CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 603.  
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volendo mettere in dialogo; anche i tre momenti dell’approccio soggettivo vengono 

intesi in modo meccanico, analitico, senza coglierne le reciproche implicazioni. 

Preziose indicazioni per ovviare a queste difficoltà sono offerte dall’assunzione 

della categoria del ‘pratico’, che si coglie e si esprime nelle singole ‘pratiche’150; il 

‘pratico’ integra le dimensioni implicate nel discernimento, consentendo l’emergere 

dello scarto e della meraviglia originati dall’incontro con i «segni dei tempi», con 

l’apertura di fede.  

Le coordinate oggettive  potrebbero essere quindi rimodulate secondo la 

scansione prassi-pratico-pratiche, sottolineando che si tratta di una distinzione con 

funzione utilitaristica perchè in realtà i tre elementi si contaminano reciprocamente151: il 

pratico, ossia l’effettivo, attuale momento in cui vengono messe in gioco la coscienza e 

la libertà del soggetto, emerge in relazione alle prassi incontrate, ossia alle realtà 

storiche in cui il soggetto stesso vive e con cui si confronta; sia l’impegno in direzione 

di nuove pratiche che la loro realizzazione non possono prescindere tanto dalle prassi 

che tale impegno hanno generato quanto dal libero soggetto che intende metterle in atto 

e dalle condizioni fattuali preesistenti, in cui tali pratiche vengono a concretizzarsi. 

L’approccio a queste dimensioni si preoccupa ancora di vedere-giudicare-agire, 

ma non in modo separato e puntuale, come possiamo intuire attraverso la nuova 

scansione: 

- primo passo: ‘apertura nella prassi’; la ricerca in tal senso si struttura in tre 

momenti, agire-vedere-giudicare, che in questa fase assumono una dinamica 

originale: l’agire, infatti, costituisce il primo momento del metodo; 

                                                 
150 «L’istruzione della domanda che sorge dalla pratica della fede configura un momento specifico di 
intelligenza della fede [...]. A livello di metodologia, l’argomentazione si fa carico della propria qualità 
riflessiva: una pratica precede il momento teorico e l’elaborazione teorica si dispone per riferimento al 
momento pratico che la precede e in funzione della sua destinazione pratica», B. SEVESO, La pratica della 
fede..., 14-15. 
151 Per la reciproca coappartenenza delle dimensioni considerate, cfr. quanto detto supra, cap. I, § 1.3.1.1; 
cfr. anche supra, cap. II, § 2.1.1, in cui si sottolinea che, con l’assunzione della categoria del ‘pratico’, «si 
intende la circolarità dei momenti prassico e teorico nella teologia; l’istanza del ‘pratico’ si coglie e si 
esprime nelle singole ‘pratiche’, senza esaurirsi in esse. Il ‘pratico’, infatti, implica la dimensione 
soggettiva, coinvolge la coscienza del credente soggetto dell’agire, consente l’emergere dello scarto 
originario tra desiderio infinito e realizzazione sempre situata ed apre lo spazio alla trascendenza». 
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- secondo passo: ‘discernimento pratico’; il processo di discernimento si sviluppa 

secondo la scansione vedere-giudicare-agire;  

- terzo passo: ‘progetto delle pratiche’; questa fase conclusiva segue ancora la 

dinamica vedere-giudicare-agire: in tal modo il percorso metodologico, che nella 

fase iniziale si è generato nell’agire, approda all’agire. 

 

6.2.2.1 Primo passo: apertura nella prassi 

Il primo passo del ‘cercare’ si colloca nell’ambito della prassi e concerne il 

momento in cui il soggetto ecclesiale si pone di fronte al reale con intenzione 

interpretativa152. Cerchiamo i «segni dei tempi», si è detto più volte, cerchiamo le tracce 

di Dio nella storia, cerchiamo aperture di fede che aiutino e guidino nel seminarvi la 

Parola. Cerchiamo quindi aperture nella prassi. Ma questo chiede al soggetto ecclesiale 

un agire previo, che potremmo definire ad intra: è necessario operare per essere aperti.  

Vedere l’apertura implica infatti l’accostarsi al reale con sguardo aperto, in 

protensione all’ascolto, senza pregiudizi escludenti, come anticipava Giovanni XXIII:  

attraverso il suo pontificato, l’attitudine personale all’ascolto, al dialogo e al confronto 

con tutti era stata promossa come attitudine generale della Chiesa, un principio 

d’azione153.  

Per questo il primo passo del processo metodologico consiste in un agire 

aperturale, che innerva la possibilità stessa di vedere che «è già sempre comprendente-

                                                 
152 «La prima consiste nello sforzo di metterci in ascolto della cultura del nostro mondo, per discernere i 
semi del Verbo già presenti in essa, anche al di là dei confini visibili della Chiesa. Ascoltare le attese più 
intime dei nostri contemporanei, prenderne sul serio desideri e ricerche, cercare di capire che cosa fa 
ardere i loro cuori e cosa invece suscita in loro paura e diffidenza, è importante per poterci fare servi della 
loro gioia e della loro speranza», CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, Comunicare il Vangelo in un 
mondo che cambia..., n. 34. Cfr. anche quanto detto supra, cap. III, § 3.3.3.3: lo Schema receptum 
affidava particolarmente ai teologi il compito di ascoltare – comprendere – discernere i diversi linguaggi 
del proprio tempo. 
153 «Un difficile processo di apprendimento collettivo dell’ascolto si va qui avviando: non solamente di un 
“duplice” ascolto – ascolto della Parola di Dio e ascolto di “ciò che è veramente umano” nella società (GS 
1); ma anche l’ascolto delle “voci” molto complesse e discordanti della “tradizione”, nel senso ecumenico 
del termine – “voce” di quelli che ci hanno preceduto e che rischiano di farsi sentire così forte che noi non 
sentiamo più la parola che Dio indirizza agli uomini d’oggi», CH. THEOBALD, Il Concilio Vaticano II di 
fronte all’ignoto. L’avventura di un discernimento collegiale dei «segni dei tempi», in «Concilium» 3 
(2012), 72-81, qui 78; cfr. anche supra, cap. III, § 3.1.2. 
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interpretante»154: si tratta di chiarire le nostre precomprensioni, lavorare per definire 

concretamente lo sguardo con il quale accostiamo la prassi, i pregiudizi che ci guidano, 

i quali sono necessari e preziosi nella misura in cui sono coscienti e passibili di essere 

riconsiderati155.  

Questo aspetto, di carattere gnoseologico, non è però esaustivo. Più radicalmente 

diviene indispensabile una disposizione d’animo, un tipo di approccio, è necessario 

aprirsi all’ascolto156: in definitiva nel primo momento occorre che, nella nostra prassi di 

avvicinamento alla prassi, siano presenti aperture di fede verso il reale, le quali possono 

condurre all’individuazione, in tale reale e nei tornanti della storia, di aperture di fede 

verso l’Altro.  

L’azione di apertura ad intra, di carattere gnoseologico e spirituale, costituisce 

quindi l’agire previo ad ogni vedere e giudicare teologico-pratico157.  

Ad essa consegue la ricerca in direzione del vedere. Questo stadio passa 

necessariamente attraverso le manifestazioni fenomeniche, che chiedono di essere 

avvicinate integrando il nostro sguardo con l’apporto delle scienze umane, le quali 

consentono di rilevare con precisione dimensioni e caratteri dei fenomeni158. 

Sottolineiamo che qui non si tratta ancora di porsi alla ricerca dei «segni dei tempi»: 

                                                 
154 M. HEIDEGGER, Essere e tempo..., 190. 
155 Alludiamo qui al concetto di circolo ermeneutico, elaborato da Heidegger nel celebre paragrafo 32 di 
“Essere e tempo” e poi ripreso da Gadamer:  la possibilità di conoscere «è afferrata in modo genuino solo 
se l’interpretazione ha compreso che il suo compito primo, durevole e ultimo, è quello di non lasciarsi 
mai imporre pre-disponibilità, pre-veggenza e pre-cognizione dal caso o dalle opinioni comuni, ma di 
farle emergere dalle cose stesse, garantendosi così la scientificità del proprio tema», ibid., 195. 
Ricordiamo poi le osservazioni di Valadier (cfr. supra, cap. III, § 3.2.1.6, nota 162) in merito 
all’impossibilità di riconoscere statuto di ‘segno’ ad un evento senza che una previa interpretazione della 
realtà sia già in opera, per cui è necessario prendere coscienza «des postulats de son interprétation et donc 
de la relativité de sa lecture», P. VALADIER, Signes des temps, signes de Dieu?..., 267. 
156 Il tema dell’ascolto è evocato frequentemente in teologia pastorale, come abbiamo visto nel corso della 
ricognizione del primo capitolo; in proposito cfr. p. es. il dossier A.A. V.V., L’ascolto nella pastorale, in 
«Orientamenti pastorali» 8(2007), 6-75, di cui fanno parte i contributi di Bressan e Tommasi citati supra, 
cap. VI, § 6.2.1, nota 141; § 6.2.2, nota 146. 
157 Nella sua riflessione sull’azione, Blondel afferma che non si pensa che dopo aver agito, agendo e per 
agire: la prassi non è solo frutto di un progetto, ma condizione di possibilità del pensare stesso, il quale 
trova poi  in essa il proprio inveramento. L’esito, il motivo del pensare diviene poi a sua volta movente 
per un nuovo agire che tende a quella meta che il disallineamento tra le forze da cui è stato originato e la 
loro concretizzazione puntuale gli fanno sentire sempre presente e sempre ulteriore: cfr. M. BLONDEL, 
L’azione…, 204.  
158 Per un accenno all’indispensabie articolazione di teologia e scienze umane, cfr. più avanti. 
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siamo chiamati solo a considerare i «fenomeni del tempo», le loro dinamiche, la loro 

struttura.  

Il momento del giudicare consiste, in questo primo passo, in un movimento 

riflessivo, un ritorno ad intra, nell’attenta considerazione di come i fenomeni rilevati 

agiscano sulle modalità concrete di vivere nella comunità ecclesiale, di come incidano 

sull’attuale prassi pastorale e di come l’influenzino e la trasformino, sulla traccia di 

quanto espresso già in Gaudium et spes: «la Chiesa, avendo una struttura sociale 

visibile, che è appunto segno della sua unità in Cristo, può essere arricchita, e lo è 

effettivamente, dallo sviluppo della vita sociale umana [...]. Anzi, la Chiesa confessa 

che molto giovamento le è venuto e le può perfino venire dall’opposizione di quanti la 

avversano o la perseguitano» (GS 44).    

Tale atto di giudicare prende forma nell’esperienza vissuta ed è più complesso 

rispetto al semplice verificare razionalmente la corrispondenza tra un dato e un asserto: 

si tratta di operare una prima sintesi che, promuovendo la presa di coscienza dell’intimo 

legame tra eventi esterni e fatti interni alla Chiesa, intesa come soggetto agente nella 

storia, arricchisce di significato quanto considerato fino a quel momento159.     

 

6.2.2.2 Secondo passo: discernimento pratico 

Il secondo passo del ‘cercare’ costituisce il momento centrale, nel quale si 

realizza il discernimento pratico dei «segni dei tempi».  

Si tratterà di mettere in circolo la prassi considerata e il riferimento normativo, 

aprendosi alla voce della trascendenza che ci raggiunge attraverso la Parola e la 

tradizione della Chiesa. 

Concretamente, l’azione del vedere è riassumibile nell’assunzione globale di 

quanto acquisito nel primo passo di apertura alla prassi, che sarà però avvicinato con 

uno sguardo ulteriore, orientato dal criterio normativo della fede.  

Viene così introdotta l’azione del giudicare, che rappresenta il cuore del 

percorso metodologico e che assume i caratteri del discernimento: una «lettura 
                                                 
159 Per la relazione dinamica tra fatti interni, di coscienza, e fatti esterni, intesi come aspetti particolari del 
determinismo universale, relazione che è all’origine di ogni fenomeno, cfr. M. BLONDEL, L’azione..., 191-
193. 
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cristologica della realtà alla luce dello Spirito»160. Concretamente si tratterà di verificare 

se, nelle situazioni date e alla luce della rivelazione, si manifestino i «segni dei 

tempi»161: si cercheranno le aperture di fede, si cercherà di riconoscere i kairoi che 

rendono possibile o invocano l’annuncio.  

L’incontro con tali segni, come abbiamo visto, è un’esperienza che provoca e, 

attraverso la meraviglia, coinvolge profondamente la coscienza del soggetto dell’agire, 

consentendo l’emergere dello scarto originario tra desiderio infinito e realizzazione 

sempre situata162.  Così la comunità ecclesiale viene spinta a verificare se e come, in tali 

situazioni, essa viva il proprio essere segno del Veniente, il quale la chiama ancora a 

porre segni nella storia di ogni giorno.  

L’agire conseguente sarà quindi ancora generato dall’interno, a partire dalla 

concretezza della singola persona e della comunità ecclesiale particolare, perchè la 

prima realtà sulla quale ciascuno ha un piccolo, reale potere di cambiamento, non è 

l’altrui ma la propria. 

Si tratta ancora di un agire teoretico e spirituale, guidato cioè dall’intelligenza 

umana e dalla luce della rivelazione, con la forza dello Spirito; si tratta di un agire 

rivolto ad individuare per rimuovere eventuali resistenze e opacità, promuovendo 

l’effettivo incontro con l’apertura e il sorgere della meraviglia, lo scambio 

intersoggettivo che predispone e prepara alla realizzazione di nuove pratiche. 

 

6.2.2.3 Terzo passo: progetto delle pratiche 

Il terzo passo del ‘cercare’ è proteso verso il futuro ed è apertura all’av-vento: 

esso è dedicato al progetto, ad individuare e strutturare pratiche concrete che rispondano 

agli appelli della fede e promuovano l’accoglienza del regno.  

Ancora una volta, l’azione del vedere riprende globalmente quanto si è svelato 

attraverso il discernimento pratico. L’azione del giudicare considera invece quali siano 

                                                 
160 Supra, cap. I, § 1.1.1.2, e anche ibid.,  nota 28. 
161 «Il popolo di Dio [...] cerca di discernere negli avvenimenti, nelle richieste e nelle aspirazioni, cui 
prende parte insieme con gli altri uomini del nostro tempo, quali siano i veri segni della presenza o del 
disegno di Dio», GS 11; per un approfondimento di questo passaggio in riferimento al concetto di 
discernimento, cfr. anche più avanti. 
162 Cfr. supra, cap. II, § 2.1.1. 
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gli ambiti ai quali si ritiene opportuno porre attenzione, le scelte da operare, le pratiche 

da inaugurare, da rinnovare o da consolidare. In questa determinazione conclusiva, il 

giudicare torna ad essere declinato nel suo senso più puntuale, come azione 

discriminante entro parametri dati.  

L’agire, infine, riguarda la dimensione operativa puntuale. È l’appello a 

progettare e realizzare concretamente, davvero, qualche cosa, una piccola cosa, anche 

un solo atto pastorale. Infatti ogni atto pastorale costituisce il momento sintetico nel 

quale convergono più soggetti e si intrecciano più dimensioni.  

In primo luogo le estasi temporali, passato, presente e futuro, trovano nell’atto il 

momento del loro massimo convenire, in quanto ciascun atto è radicato in un passato, 

realizzato nell’istante, proteso verso un futuro che esso intende promuovere e nel 

contempo prepararci ad accogliere.  

In secondo luogo attraverso ogni singolo atto il popolo di Dio, la Chiesa agente, 

si inserisce nella storia, accoglie in se stessa e nei propri atti l’influsso del reale 

accettandone la sovrabbondanza e riconoscendo, sotto l’intreccio dei fenomeni, l’azione 

di forze sempre ulteriori rispetto a quanto atteso e previsto. Ciò che verrà realizzato ne 

porterà sempre le tracce, che saranno tanto più adeguatamente integrate quanto più 

saranno state consapevolmente accolte. 

Agire pastoralmente significa allora ascoltare l’appello che il Signore ci rivolge 

«attraverso la sua parola luminosa» e ascoltare le voci del reale, per porre azioni che 

esprimano la fedeltà a Dio e la fedeltà all’uomo e preparino davvero l’accoglienza del 

regno che viene163. 

 

6.2.2.4 Discernere nella Chiesa   

Abbiamo più volte richiamato, nel corso di questa ricerca, il concetto di 

discernimento. Assumere questa terminologia, riflettendo intorno ai «segni dei tempi», è 

quasi un passaggio obbligato, come mostra l’abbondanza di riferimenti alla categoria 

nelle opere dei pastoralisti e in vari pronunciamenti del magistero, con particolare 

                                                 
163 K. RAHNER, Uditori della parola..., 83. 
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riguardo al concilio, che può essere considerato il protagonista della sua riscoperta164. 

Nella costituzione pastorale leggiamo:   

 

«il popolo di Dio, mosso dalla fede con cui crede di essere condotto dallo Spirito del 

Signore che riempie l'universo, cerca di discernere negli avvenimenti, nelle richieste e 

nelle aspirazioni, cui prende parte insieme con gli altri uomini del nostro tempo, quali 

siano i veri segni della presenza o del disegno di Dio. La fede infatti tutto rischiara di 

una luce nuova, e svela le intenzioni di Dio sulla vocazione integrale dell'uomo, 

orientando così lo spirito verso soluzioni pienamente umane» (GS 11).  

 

In questo appello si possono individuare alcune caratteristiche attribuite dai 

padri al discernimento: innanzitutto esso si sviluppa a partire da un principio di base, 

ossia la convinzione che «“ciò” di cui si tratta nell’annuncio del vangelo è già all’opera 

in coloro che, uomini e donne, lo accolgono»165; ciò che è all’opera è la fede che, oltre a 

consentire l’accoglienza dell’annuncio, è principio di interpretazione del reale166. Tale 

processo è orientato da una «triplice attenzione»: agli avvenimenti, ciò che si dà nell’hic 

et nunc, alle richieste, ciò che emerge e che occorre affrontare, alle aspirazioni, a cui 

sembra opportuno indirizzare l’azione167.  

Una piccola analisi linguistica offre ulteriori indicazioni in proposito. Abbiamo 

detto che l’espressione «segni dei tempi» compare esplicitamente una sola volta nella 

costituzione, nell’Expositio introductiva, ossia nella sezione dedicata al momento 

metodologico del vedere che, come abbiamo visto, è strutturata fenomenicamente. 

Ebbene, in tale occasione i padri richiamano alla necessità di scrutare i «segni dei 

tempi», circoscrivendo l’azione di approccio critico al reale nell’ambito immanente. 

Solo al succitato numero 11, che introduce la prima parte di carattere dottrinale e che si 
                                                 
164 Il principale riferimento scritturistico al discernimento si trova nella teologia paolina, in cui l’apostolo 
fa appello al discernere (δοκιμάζειν; cfr. p. es. Rm 12,2;  Gal 6,4; Ef 5,10) per scoprire la volontà di Dio 
nelle concrete situazioni storiche e per conformarvi la vita, impegnando la propria libertà. Il 
discernimento paolino avviene sotto la guida dello Spirito: cfr. A. BARUFFO, voce «Discernimento», in S. 
DE FIORES – T. GOFFI (a cura), Nuovo dizionario di spiritualità..., 419-430. Per i riferimenti teologico-
pratici e conciliari, cfr. supra, capp. I e III.  
165 CH. THEOBALD, Il Concilio Vaticano II di fronte all’ignoto..., 76. 
166 Cfr. ibid.. 
167 Cfr. ibid., 77. 
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riferisce al momento del giudicare, si trova l’appello a discernere i «veri segni della 

presenza e dell’azione di Dio». Viene quindi introdotta una importante distinzione, che 

merita un supplemento di attenzione. 

È possibile inferire, sulla base di quanto approfondito finora, che in questa 

formulazione i padri conciliari si riferiscano alla dimensione kairologica dei «segni dei 

tempi», invitando a discernere gli eventi in cui il kairòs, il tempo della salvezza e della 

decisione, viene dischiuso dall’alto168. A tale scopo non è quindi sufficiente il semplice 

scrutare, o riconoscere: il popolo di Dio viene invitato al discernimento, che costituisce 

«una forma peculiare di conoscenza», la quale non è caratterizzata in senso puramente 

teoretico, ma è legata all’agire personale e comunitario169. Discernere implica infatti il 

mettersi in gioco, impegnarsi direttamente, operando delle scelte che qualificano il 

soggetto che le compie. Inoltre suo criterio fondamentale è la rivelazione, in quanto si 

tratta di discernere le strade e i modi per promuovere l’incarnarsi della volontà di Dio 

nella storia.  

In teologia pratica, infine, ne viene sottolineata particolarmente la dimensione 

comunitaria, poichè «il discernimento compiuto alla luce della rivelazione possiede, alla 

fine, un unico soggetto: la chiesa»170.  

Per questo il processo metodologico che abbiamo qui delineato ha il suo 

momento centrale nel discernimento pratico: si è inteso così veicolare l’intreccio 

profondo e la reciproca implicazione che, in questo agire teoretico, prassico e spirituale, 

si realizza a più livelli, intrasoggettivo personale, intersoggettivo ecclesiale, 

intersoggettivo sociale, trascendente perchè dischiuso, guidato e illuminato dallo Spirito 

e teso all’avvento del regno171.   

 

 

                                                 
168 Cfr. supra, cap. V, § 5.1.3.4. 
169 Cfr. R. FISICHELLA, voce «Discernimento», in SEVESO B. – PACOMIO L. (a cura), Enciclopedia di 
pastorale..., 362-373, qui 363. 
170 Ibid., 373. 
171 Una sottolineatura della dimensione spirituale nell’azione teologico-pratica, che si richiama alla regola 
ignaziana, è in H. WINDISCH, Rilevanza e interpretazione del pratico e delle pratiche in teologia 
pastorale, in «Studia Patavina» 59 (2012), 119-129. 
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6.2.2.5  L’interdisciplinarità: una questione aperta 

 Una questione che è ancora oggetto di ampio dibattito è costituita dal rapporto 

tra i dati empirici, le scienze che li rilevano, il sapere teologico: «il pensiero credente è 

già da tempo impegnato a rivedere in profondità le proprie modalità di articolazione, 

con particolare attenzione ai propri approcci al vissuto dell’uomo e all’elaborazione di 

strategie pertinenti di contatto con l’umano nella sua effettività»172. 

Il ripensamento si rende necessario soprattutto in relazione alla temperie 

culturale che ha segnato e segna il contesto storico:  

 

«nel processo di transizione alla modernità, De Certeau – per la verità, non 

diversamente da Habermas – rileva l’egemonia delle scienze dell’uomo, che nella loro – 

si direbbe – “politica espansionistica” tendenzialmente assorbono tutto, tutto riducendo 

a “prodotto”, del proprio processo conoscitivo che in realtà, avendo come oggetto, non 

l’uomo – sempre assente – ma il linguaggio, è propriamente un processo 

ermeneutico»173.  

 

Questo rilievo ha una sua pertinenza specifica per la teologia pratica che, 

particolarmente in ambito francofono e tedesco, ha abbondantemente attinto alle scienze 

umane e ai loro metodi: la virtualità di tale ricorso consiste nella precisione e sensazione 

di solidità che conferiscono, che rappresenta una sorta di rimedio al rischio della 

vaghezza, legata alla pluridimensionalità dell’ambito pastorale.  

Pur riconoscendo, però, la necessità ormai assodata del dialogo con tali saperi, 

occorre vigilare affinchè l’articolazione tra i due tipi di conoscenza sia corretta174. Il  

rischio sempre latente, infatti, è quello di incorrere in una sorta di fallacia naturalistica, 

in un ingenuo trasferimento dei dati empirici in conclusioni teologiche175.  

                                                 
172 B. SEVESO, La pratica della fede..., 781. 
173 G. COLOMBO, La ragione teologica…, 551. 
174 Cfr. quanto rilevato supra, cap. I, § 1.4.3 a proposito della necessità di una lettura spirituale della 
realtà, «per non cadere nella trappola di considerare i dati relativi all’analisi il tutto» (ibid.).  
175 Dedichiamo un brevissimo cenno alla fallacia naturalistica come descritta da Hume, che stigmatizzava 
l’indebito passaggio, soprattutto in filosofia morale, tra l’ordine dell’essere, descrittivo, e l’ordine del 
dover essere, prescrittivo: «in ogni sistema morale in cui finora mi sono imbattuto [...] tutto a un tratto 
scopro con sorpresa che al posto delle abituali copule è e non è incontro solo proposizioni con un deve o 
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La strada verso una reale interdisciplinarità, che non si riduca ad un uso né 

applicativo per la teologia, né ancillare per le scienze umane, è da ricercare all’interno 

di un processo metodologico complesso e pluridimensionale, in cui si realizzi 

l’integrazione tanto tra i diversi saperi che tra più soggetti con le loro specifiche 

competenze176. La teologia conserva un proprio insostituibile ruolo in questa dinamica: 

essa è chiamata a fungere da sentinella sui due versanti, mantenendo aperta la riserva 

critica nei confronti di una latente dittatura del reale e vigilando sull’autentica 

incarnazione del messaggio cristiano nelle pratiche concrete.  

Tuttavia se, come rilevato, le modalità di tale integrazione sono ancora oggetto 

di dibattito, la ricerca intorno alla categoria di «segni dei tempi» offre anche in 

quest’ambito alcuni elementi di cui tener conto. Come abbiamo visto, nella categoria si 

intrecciano dimensioni diverse: l’attenzione ai «segni dei tempi» chiede di «avvicinare 

la Chiesa, il mondo, la storia, attraverso uno sguardo integrato e globale, che non si 

ferma al frammento ma intende cogliere, in ciò che si mostra, un’eco profonda di ciò 

che davvero avviene»177.  

Questa considerazione viene espressa in modo pregnante da Sander, che afferma 

che in Gaudium et spes la categoria costituisce l’elemento chiave, senza il quale non 

sarebbe stato possibile nessun solido collegamento tra antropologia e sociologia178. 

Lavorare, in teologia pratica, assumendo quindi l’attenzione ai  «segni dei tempi» come 

                                                                                                                                               
un non deve; si tratta di un cambiamento impercettibile, ma che tuttavia ha una sua grande importanza 
[...]: è necessario [...] che allo stesso tempo si dia una ragione per ciò che sembra del tutto inconcepibile, 
ovvero che questa nuova relazione possa costituire una deduzione da altre relazioni da essa 
completamente differenti», D. HUME, Opere filosofiche, I, Laterza, Bari 1987, 496-497. 
176 In ambito scientifico i limiti della fallacia naturalistica hanno portato al superamento fattuale e 
definitivo, ad inizio novecento, del ciclo empirico-teoretico: «si trattava di un percorso che muoveva 
dall’esperienza fattuale (positivisticamente: i fatti «puri e nudi», scevri di teorie), per giungere poi ad 
elaborarne una minima teoria critica [...]. [Il ciclo empirico-teoretico] si rivelò ben presto ad essi stessi 
improponibile, in quanto rimaneva aperto e irrisolto il problema di come passare – scientificamente come 
l’impresa scientifica esigeva – dal piano empirico al piano teoretico», R. TOMMASI, L’ascolto della realtà 
e la questione del metodo in teologia pastorale..., 18; nonostante questo, la tentazione del passaggio 
diretto e immediato dal rilievo dei dati alle conclusioni pratiche è ancora diffusa. 
177 Cfr. supra, cap. V. 
178 Cfr. H. J. SANDER, Gaudium et spes, in HThK, 832, in cui l’autore afferma anche: «ohne die 
Anerkennung der Zeichen der Zeit als Kristallisationskerne einer pastoralen Ortsbestimmung kann jedoch 
keine tragfähige Verbindung von Anthropologie un Soziologie geleistet werden». 
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strutturale potrebbe forse contribuire anche all’individuazione di modalità adeguate a 

perseguire un’autentica interdisciplinarità. 

A questo proposito, possiamo ricordare quanto avvenuto durante i lavori della 

sottocommissione per i «segni dei tempi». Nonostante fosse ancora prematuro parlare, 

in ambito magisteriale, di un rapporto dialogico con le scienze umane, i protagonisti del 

concilio hanno cercato il confronto con persone esperte dei più diversi ambiti, per 

mettere insieme le voci e giungere ad un reale discernimento: pur nella fatica e nelle 

differenze il cammino non si è mai discostato dal desiderio e dallo sforzo di muoversi 

nella prospettiva della fede in Dio e nell’uomo. Anche in questo campo, quindi, il 

concilio rappresente una scuola preziosa. 

 

6.3 CONCLUSIONE: PERCHÈ CERCARE?  
 

Al termine del cammino nel ‘cercare’ è finalmente possibile rispondere in modo 

critico alla domanda più importante, che riguarda il movente dell’azione intrapresa.  

Il percorso è iniziato da una ricognizione fenomenica all’interno del panorama 

teologico-pratico, prevalentemente italiano179. Grazie al prolungato confronto con le 

esperienze di teologi che hanno approfondito la disciplina e variamente affrontato la 

questione metodologica, è stato possibile consolidare l’attenzione intorno ad alcuni 

elementi nodali, il cui studio è sembrato ancora opportuno180: l’evoluzione del rapporto 

teoria-prassi attraverso l’emergere della categoria del ‘pratico’, l’assunzione critica delle 

coordinate metodologiche classiche, la forte sottolineatura delle dimensioni ecclesiale e 

storica, imprescindibili anche in teologia pratica, costituiscono gli elementi strutturali 

impliciti intorno ai quali si è poi precisata la ricerca.  

Anche la scelta di focalizzare l’attenzione intorno ai «segni dei tempi» è stata 

confermata nella propria validità: è stato possibile infatti rilevare come, nelle opere dei 

pastoralisti italiani e non solo, siano ricorrenti i riferimenti al sintagma e ne è stata 

quindi indagata la genesi, che ha portato a considerare la ricchezza e la fecondità 
                                                 
179 Cfr. supra, cap. I.  
180 Cfr. supra, cap. II. 
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dell’evento conciliare. Interesse e curiosità, da principio indeterminati, si sono via via 

trasformati in una rinnovata consapevolezza. Il prolungato confronto con la categoria ne 

ha rivelato infatti un inatteso carattere paradossale. La riflessione che sembrava 

strutturarsi intorno al riconoscimento di segni, singoli elementi apparentemente 

delimitati, ha evidenziato invece il loro ruolo chiave nel dilatare lo sguardo, conducendo 

ad abbracciare soggetti, dimensioni e temi vasti e diversificati.  

Questa categoria, quindi, rappresenta una sorta di sfida, la provocazione ad 

uscire dal recinto sicuro delle nostre precomprensioni181:  

 

«quando si abbandona il positivismo per collocarsi in un “mondo” divenuto opaco e in 

un “reale” concepito ormai come “velato”, l’atto di interpretazione può essere percepito 

nella sua struttura circolare: esso implica necessariamente l’interprete e si manifesta 

come “evento”, inevitabilmente legato a un luogo, mentre il “reale” e la “verità” si 

trasformano in “orizzonte”»182. 

 

L’agire teologico-pratico nella prospettiva dei «segni dei tempi» mostra la 

virtualità di collocare la Chiesa agente in tale orizzonte aperto, contribuendo a 

trasformarla. Due coordinate fondamentali giustificano questa affermazione recisa, e 

costituiscono forse gli elementi principali del movente della ricerca.  

Perchè cercare? 

 

6.3.1 Cercare per discernere qol demama daqqa: la profezia 

 

«Qol demama daqqa»183: la voce di un sottile silenzio. In fondo è a questo che 

possiamo ricondurre la lettura dei «segni dei tempi». Quale altra voce può essere 

attribuita all’apertura, in cui abbiamo identificato il nucleo della categoria? Apertura, 

                                                 
181 Cfr. G. RUGGIERI, Fede e storia..., 105. 
182 CH. THEOBALD, La recezione del Vaticano II..., 618. 
183 1Re 19,12b: «Dopo il fuoco ci fu qol demama daqqa [la voce di un sottile silenzio]», M. MASSON, 
Elia. L’appello del silenzio, EDB, Bologna 1993, 13; per un approfondimento sul significato di demama 
cfr. anche ibid., 111; la parabola spirituale del profeta Elia descritta nel testo è molto interessante: ne 
delinea la trasformazione da eroe solitario pieno di fede, e di superbia, ad uomo contemplativo, che si 
pone nelle mani di Dio ed accoglie da Lui l’invito ad esserne voce nella storia. 
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possibilità di accoglienza, voce di Dio nella storia che, come insegna la scrittura, non si 

manifesta nel tuono o nel vento impetuoso, ma in un appello velato, che invoca il nostro 

ascolto profetico.  

La profezia è stata identificata fin dal concilio come carattere indispensabile a 

cui far ricorso per un’autentica lettura dei «segni dei tempi»: se ne evocava 

prevalentemente la funzione diagnostica, come elemento per riconoscere, tra gli 

innumerevoli avvenimenti della storia, le realtà più significative. E’ successivamente 

emersa in vario modo la coscienza che l’aspetto diagnostico non ne esaurisce il ruolo 

chiave: più radicalmente, essere profetici implica accogliere l’iniziativa di Dio che si 

intreccia con la nostra libertà e, in atteggiamento di duplice ascolto, di Dio e del reale, 

imparare a guardare alla storia presente cogliendone la promessa e l’apertura verso il 

futuro, per offrire una parola capace di provocare e preparare all’avvento del regno184. 

Concretizzare questa dimensione all’interno del lavoro teologico-pratico non è 

facile anche perchè, come è stato ricordato, chi si accinge ad operare la lettura dei 

«segni dei tempi», di norma, è il teologo, che non immediatamente è anche un profeta: 

questo suo importante ruolo non diviene spontaneamente vivo e reale; il suo incarnarsi 

non è scontato, né automatico185.  

Tuttavia questa obiezione, lungo il cammino, è stata superata. È vero, la lettura 

teologico-pratica dei «segni dei tempi» è opera del teologo, ma non del teologo 

impegnato in una azione marginale, né del teologo da solo.  

Se i «segni dei tempi» non sono più intesi come una serie di fenomeni puntuali 

ma come indicatori di senso da scoprire dentro la storia, spazi per l’annuncio nel nostro 

oggi che fungono da catalizzatori tra passato e futuro, non serve più solo riconoscerli 

ma discernerli, in comunione affettuosa con le aspirazioni dei nostri popoli e come 

espressione della voce profetica delle nostre comunità.  

Essi infatti provocano l’ascolto, l’apertura, chiedono di rinforzare le relazioni 

interpersonali, di lasciarsi guidare dalla rivelazione, invocando la luce dello Spirito; 

                                                 
184 Cfr. supra, cap. II, § 2.2. 
185 Cfr. supra, cap. III, § 3.2.4.1. 
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l’azione del ‘cercare’ promuove quindi, dal lato umano, le condizioni per la 

realizzazione della promessa che Pietro faceva riecheggiare a Pentecoste:  

 

«Accade invece quello che predisse il profeta Gioele: negli ultimi giorni, dice il 

Signore, Io effonderò il mio Spirito sopra ogni persona; i vostri figli e le vostre figlie 

profeteranno, i vostri giovani avranno visioni e i vostri anziani faranno dei sogni. E 

anche sui miei servi e sulle mie serve in quei giorni effonderò il mio Spirito ed 

essi profeteranno» (At 2,16-18).   
   

La dimensione profetica si rivela così essere non tanto e non solo un carattere 

previo al discernimento, ma il grazioso effetto di un agire mosso dall’istinto della 

carità186: per manifestarsi, infatti,  «il profetico ha bisogno del pastorale»187. 

Il concilio, che è stato un eminente «segno dei tempi», ha incarnato in misura 

somma la rinnovata appropriazione della dimensione profetica da parte della Chiesa: 

«una Chiesa forte della profezia sarà sempre in grado di scoprire le insondabili vie che 

lo Spirito le apre, perchè la sua missione evangelizzatrice possa incontrare tutti»188. 

 

6.3.2 Cercare insieme: la dimensione sinodale 

 

Un dato incontrovertibile, emerso in questo percorso, è rappresentato dalla 

centralità della dimensione interpersonale nell’agire teologico-pratico, che è 

peculiarmente ecclesiale: è l’esercizio consapevole del proprio essere soggetto da parte 

del popolo santo di Dio, che non si esaurisce nell’interazione delle persone, ma implica 

la dimensione trascendente ed è riassumibile nel concetto di comunione189. 

                                                 
186 Cfr. supra, cap. III, § 3.2.4.1. 
187 Y. CONGAR, Vera e falsa riforma nella Chiesa, Jaca Book, Milano 19942, 197. 
188 R. FISICHELLA, Gesù di Nazaret: profezia del Padre, San Paolo, Milano 2000, 266-267.  
189 Cfr. supra, cap. II, § 2.1.3. 
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Porre la categoria di «segni dei tempi» al centro dell’azione di ricerca significa 

promuovere il concretizzarsi della comunione in sinodalità, declinata però in senso più 

ampio del consueto190.   

Una delle espressioni genetiche di questa dimensione viene individuata nel 

concilio di Gerusalemme, «una prassi nella quale la decisione storica più importante per 

tutto il futuro del cristianesimo, quella di ammettere nella chiesa i pagani senza doverli 

“ebraizzare”, fu presa attraverso un’ampia discussione che coinvolse la comunità di 

Antiochia, quella di Gerusalemme, il gruppo degli apostoli e i loro collaboratori, i 

presbiteri»191. Questo bisogno di riunirsi, di confrontarsi, di discutere per assumere delle 

decisioni ha trovato espressione lungo tutta la vita della Chiesa e, nel Vaticano II, una 

importante codificazione sia concreta che formale192.  

Se, a livello di pronunciamenti, si trattava ancora di un convenire riservato alla 

componente gerarchica, le prassi concrete dell’assise, i contatti con gli ambienti 

ecumenici, l’evolversi della ministerialità dentro la Chiesa, lo sviluppo storico-sociale 

successivo, ne hanno ampliato il significato, coinvolgendo tutto il popolo di Dio in 

un’idea di sinodalità diffusa, che «entro i limiti delle situazioni umane mantiene aperta 

l’accoglienza reciproca fra le diverse posizioni e riattiva il consenso della fede»193. 

Porre i «segni dei tempi» al centro della riflessione dilata ulteriormente lo 

sguardo. L’analisi teologica si compie ponendosi in ascolto del reale, del contingente, di 

ciò che la storia offre alla Chiesa, la quale si rivolge a tutti gli uomini, perchè «la 
                                                 
190 Cfr. R. BATTOCCHIO – S. NOCETI (a cura), Chiesa e sinodalità..., cit.. 
191 S. DIANICH, voce «Sinodalità», in BARBAGLIO G. – BOF G. – DIANICH S., Teologia..., 1522-1531, qui 
1223; l’episodio è narrato in At 15,1ss.. 
192 Ricordiamo il decreto sulla missione pastorale dei Vescovi nella Chiesa, Christus Dominus, in cui al n. 
36 leggiamo:  «fin dai primi secoli della Chiesa, i vescovi preposti a Chiese particolari, in unione di 
fraterna carità e mossi da amoroso impegno per l'universa missione affidata agli apostoli, unirono i loro 
sforzi ed i loro intenti per promuovere il bene comune e quello delle singole Chiese. A tale scopo furono 
istituiti sia sinodi, sia concili provinciali, sia finalmente concili plenari, nei quali i vescovi decisero norme 
comuni da adottare nell'insegnamento delle verità della fede e nel regolare la disciplina ecclesiastica. Ora 
questo santo Sinodo ecumenico, desidera vivamente che la veneranda istituzione dei sinodi e dei concili 
riprenda nuovo vigore, al fine di provvedere più adeguatamente e più efficacemente all'incremento della 
fede ed alla tutela della disciplina nelle varie Chiese, secondo le mutate circostanze dei tempi», CONCILIO 
VATICANO II, Decr. Christus Dominus, 28 ottobre 1965, in Enchiridion Vaticanum 1, EDB, Bologna 
198513, 573-701. La decisa posizione dei padri conciliari non ha trovato, finora, piena attuazione nella 
vita della Chiesa. 
193B. SEVESO, La pratica della fede..., 641; cfr. anche H. LEGRAND, Verso un nuovo volto di chiesa, in 
«Studia Patavina» 59 (2012), 341-369, in partic. 355-356. 
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comunità dei cristiani si sente realmente e intimamente solidale con il genere umano e 

con la sua storia» (GS 1). 

Questo non implica un annullamento delle differenze, né un appiattimento della 

Chiesa sul secolo. Il radicamento nella communio, infatti, ne preserva la dimensione 

trascendente, mantiene vivo il legame con l’origine soprannaturale, rende attenti a 

rispettare la riserva evangelica che, come è stato rilevato, impedisce di sovrapporre le 

nostre umane decisioni con la volontà di Dio194.   

Tuttavia la provocazione all’apertura, generata dall’incontro con l’altrui 

apertura, instaura un dinamismo che consente di superare le giustapposizioni 

reciproche: porsi accanto a qualcuno per un tratto di strada, agire con e per l’altro in 

prospettiva del regno, promuove nella Chiesa consapevolezza ed autocoscienza195.  

L’azione teologico-pratica quindi, assumendo la categoria di «segni dei tempi» 

nel suo significato sostanziale, può forse generare un circolo virtuoso, ricco di 

implicazioni teologicamente e pastoralmente importanti.  

Ciò che conta, comunque, è che si agisca concretamente per affinare l’attenzione 

alle situazioni di ‘scarto’, a quei dinamismi aperturali individuali e sociali nei quali 

vediamo farsi strada la possibilità che il messaggio sia ascoltato, e non solo sentito, che 

possa posarsi e non scivolare sulle coscienze, nella fiduciosa e paziente speranza che, 

dopo una coscienziosa semina e una solerte opera di irrigazione, magari a nostra 

insaputa e lontano dal nostro controllo, Qualcuno faccia crescere196. 

 
 

«Consolati, tu non mi cercheresti, se non mi avessi già trovato»197. 

                                                 
194 «La categoria della sinodalità, ricompresa in maniera adeguata alla luce della doppia concentrazione, 
impedisce di omologare la Chiesa al mondo e alle strutture organizzative sociali, anche se non può essere 
compresa al di fuori dei processi comunicativi sociali», A. TONIOLO, La polarità Chiesa-mondo..., 708; 
cfr. anche ID., Processi comunicativi e partecipativi nella Chiesa locale: prospettiva teologico-pastorale, 
in R. BATTOCCHIO – S. NOCETI (a cura), Chiesa e sinodalità..., 163-179. 
195 La coscienza della fecondità, e della necessità, de confronto con le posizioni più diverse è ben espressa 
nella costituzione pastorale: «oggi soprattutto, che i cambiamenti sono così rapidi e tanto vari i modi di 
pensare, la Chiesa ha bisogno particolare dell'apporto di coloro che, vivendo nel mondo, ne conoscono le 
diverse istituzioni e discipline e ne capiscono la mentalità, si tratti di credenti o di non credenti», GS 44. 
196 «Io ho piantato, Apollo ha irrigato, ma è Dio che ha fatto crescere», 1Cor 3,6. 
197 B. PASCAL, Pensieri. Scommessa su Dio, Demetra, Bussolengo (Vr) 1995, 111 (Brunschwicg 553). 
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Al termine di questo lavoro, desidero ringraziare quanti lo hanno reso possibile. 
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co-relatori, prof. Giampietro Ziviani e prof. Bruno Seveso. 

Rinnovo la mia profonda gratitudine al prof. Roberto Tommasi, e ringrazio i docenti 

che mi hanno accompagnato im questo lungo percorso di studi. 
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persone della biblioteca, dell’ufficio stampa, della segreteria, con una menzione 
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Benedici il Signore, anima mia, 

quanto è in me benedica il Suo santo nome. 
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