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Premessa

Ringrazio il Consiglio Pastorale Diocesano per l’invito rivoltomi. Confesso di non essere persona particolarmente competente nella conoscenza della vita delle generazioni intermedie, anche se ho avuto occasione di riflettere su questo tema, in prospettiva antropologica, quando ho tenuto, qualche anno fa e per qualche anno il corso di “Educazione degli adulti” nella Facoltà di Scienze della Formazione presso l’Università Cattolica del S. Cuore di Brescia. Ho forse più competenza nella patologia dell’età adulta, dell’età di mezzo che non nella fisiologia della stessa, in quanto la frequentazione nei problemi afferenti i “servizi alla persona” tocca, il più delle volte,  molte delle attuali fragilità, soprattutto immateriali ed esistenziali. Rimando a qualche riflessione in proposito
.

In questa prospettiva voglio segnalare il percorso, anche metodologico, del mio intervento: dopo una breve introduzione, tesa ad istruire l’oggetto della riflessione, con riferimento a qualche ricerca generale in proposito, tratterò dell’età di mezzo, raccogliendo in tre fasi, una sorta di ricognizione fenomenologica ed antropologica del problema (cap. I); a partire dallo scenario socioculturale postmoderno cercherò di fare una disamina della dialettica tra desiderio e bisogno e della transizione dal bisogno al desiderio nell’età di mezzo, quale luogo privilegiato per una ricomprensione antropologica ed autoriflessiva della “generazione intermedia” (cap. II), per arrivare ad individuare, almeno con qualche paradigma metodologico, le sfide da tenere presenti, in ordine ad un corretto approccio pastorale, capace di intercettare il vissuto proprio delle persone che appartengono alle “generazioni di mezzo” (cap. III)
Introduzione
La bella testimonianza, tratta dall’intervento di L. ALICI al 4° Convegno Ecclesiale Nazionale di Verona e riportata nella Traccia di lavoro, predisposta  dalla Commissione del Consiglio Pastorale Diocesano, rappresenta molto bene, quasi in chiave tipologica e topologica,  il vissuto di chi attraversa la vita delle generazioni intermedie. Si tratta di persone che coprono l’arco di età, indicativamente, che va dai 30 ai 55 anni: le prime sono nate alla fine degli anni della cosiddetta stagione sessantottina; le seconde sono nate negli anni del Concilio Vaticano II: tutte in tempo per respirare l’aria, ormai, della condizione socioculturale postmoderna. Solo per cenni voglio riferirmi a qualche indagine sociologica, per rintracciare possibili indicazioni, anche se ancora generali, in riferimento sia all’età di mezzo che al profilo del proprio vissuto religioso. 

Le ricerche specifiche dell’ISTAT sono spesso riferite alla condizione familiare e al suo divenire morfologico e situazionale. 

Il Rapporto CENSIS 2010, nel delineare una società appiattita e ad alta soggettività, descrive, in maniera molto puntuale, la condizione adulta come incapace di individuare un dispositivo di fondo che disciplini comportamenti, atteggiamenti, valori, affranta da una diffusa ed inquietante sregolazione pulsionale, che genera un egoismo autoreferenziale  e narcisistico. La strategia del rinforzo continuato dell’offerta è uno strumento invincibile per non dare spazio al desiderio: tornare a desiderare è la virtù civile necessaria per riattivare la dinamica di una società troppo appagata ed appiattita
. 

Il Rapporto Italia 2012 dell’EURISPES individua, anche in quel 76,5% che si autodichiarano, in qualche modo, credenti,  una deriva di “religione fai da te”: un credere senza appartenenza. Come è noto il rapporto, da anni, fa riferimento a sei dicotomie: vita - morte; essere - avere; giustizia - ingiustizia; ragionevole - irragionevole; genitori - figli; sostenibile - insostenibile. Il primo Rapporto dell’Osservatorio permanente  sulle famiglie dell’EURISPES
 , laddove analizza il nesso famiglia-religione, afferma che:“ Viviamo in un’epoca di profondi mutamenti, in un mondo in cui il più grave smarrimento deriva dal non riuscire a percepire un orientamento chiaro e lineare che aiuti ad affrontare le situazioni che si presentano di volta in volta nella vita di tutti i giorni. All’interno di tale contesto il cammino degli uomini verso la fede non è più quello di qualche decennio fa. Oggi, infatti, si assiste ad un nuovo fenomeno, quello, cioè, della religione fai-da-te, che continua ad interessare molte persone ma che non incide sulle scelte e sugli orientamenti culturali, politici e sociali: un credere senza appartenenza. Cambia, quindi, il modo di rapportarsi alla fede da parte degli italiani che, tuttavia, continuano ad esprimere il loro bisogno di religiosità aggrappandosi ad importanti principi guida che permettono loro di non smarrirsi in un mondo in rapida evoluzione come il nostro”. 

Lo studio di GARELLI
 riconosce una buona partecipazione degli italiani alla religione, anche se cresce una soggettivizzazione dell’esperienza cristiana (con una sorta, anche qui,  di “religione fai da te”). L’Italia continua a rimanere un paese cattolico, ma con molte ambivalenze: le tematiche escatologiche sono le più nebulose; il sacramento più abbandonato è la confessione. La fiducia nella Chiesa è ancora alta (64%); permane un grande apprezzamento per la parrocchia, che resta pur sempre un buon centro di riferimento per la vita; sorprendente è, invece, il basso livello di consenso di cui godono gli ecclesiastici, a cominciare dai vescovi, la cui credibilità è ridotta al 31%, per giungere al 37-40% del clero. Viene così affermandosi una religiosità cattolica dai molti volti, contrassegnata da una  grande mobilità e aperta alla recezione di nuove esperienze: una delle caratteristiche fondamentali del vissuto religioso attuale è proprio l’aderenza all’esperienza più che al credo. Permane però una religiosità che non rinuncia a mantenere un contatto vitale con la tradizione cattolica, recepita attraverso il contesto ambientale e familiare e che trova ancora nell’istituzione ecclesiale un punto di riferimento importante, sia pure vissuto in modo talvolta parziale e selettivo. Si conferma la logica di una scelta personale e di un utilizzo privatistico della stessa esperienza religiosa. Questo vale, in particolare, anche e soprattutto per le generazioni intermedie. 
Così il lavoro di SEGATTI- BRUNELLI
  (nell’Annale del Il Regno 2010 – Chiesa in Italia), che esaminando quattro dimensioni della vita (comportamentale, spirituale, identitaria e culturale, istituzionale), mentre individua un 27,7% di persone che frequentano la messa domenicale, segnala che i nati prima del 1945 raccolgono, con il 44%,  un 16% in più della media e quelli nati dal 1981 al 1992, con il 12%, un 15% in meno della media (percentuale sempre crescente, con il decrescere dell’età). Tra gli intervistati, credono in Dio il 50,2%. Pregano Dio spesso il 42,6%; talvolta il 31,3%.“Di fronte a un quadro che segnala un cambio di modello, sia in termini quantitativi (i cattolici cessano di essere una maggioranza) sia in termini qualitativi (il cattolicesimo italiano si fa più diversificato ed evanescente) il futuro dell’Italia religiosa si profila come quello di un paese che da cattolico diviene genericamente cristiano”
.

CANOBBIO
 ipotizza, pur constatando molteplici esperienze di ritorno del sacro e della ricerca religiosa, una deriva nel paganesimo (in una forma dotta e in una popolare). Per quanto attiene alla seconda, si consolida una concezione ed una pratica utilitaristica della religione: ciascuno sembra scegliersi (o creare) la propria divinità a seconda dei bisogni (un bisogno di salvezza intesa come terapia e un bisogno di avere la propria divinità vicina).

Interessante, anche se non si possono non riconoscere molti profili di problematicità, è la riflessione di F. PALAZZOLI
.
CAP. I. La situazione di vita delle generazioni intermedie: ricognizione fenomenologica ed ermeneutica, nel tempo della postmodernità
L’analisi più specifica e mirata dell’età di mezzo, come più sopra identificata e rubricata, ha conosciuto stagioni differenziate, che pur nella necessaria semplificazione, possiamo raggruppare in tre fasi.

Una prima fase (sino alla metà del secolo scorso) vede assente la  ricerca e lo studio dell’età di mezzo. Le scienze umane, in particolare la psicologia, si interessano quasi esclusivamente dell’infanzia e dell’adolescenza: paradigmatica è la vicenda della ricerca psicoanalitica. Anche la pedagogia è, per definizione, l’educazione del bambino
.
La seconda fase incontra dapprima gli studi longitudinali delle età della vita (così come per la famiglia si studia l’arco esistenziale, alla ricerca dei compiti di sviluppo relazionale ed organizzativo). Tra i classici si ricordano gli studi di GUARDINI e di ERIKSON
. Il primo sottolinea, nell’età adulta, la crisi legata all’esperienza, la crisi del limite per arrivare all’uomo lucidamente consapevole di sé. Erikson, come è noto, individua otto fasi o cicli della vita
. Il settimo è relativo, appunto, all’età adulta, significata dal principio di “generatività” (intesa anche come procreatività, produttività e creatività); vi si oppone la stagnazione e la preoccupazione esclusiva di sé, accompagnata dall’autoritarismo. La virtù emergente di questa stagione della vita resta il prendersi cura dell’altro.

Prima di evocare qualche studio specifico sulle generazioni di mezzo, mi piace ricordare come qualche autore abbia notato che nella vita di molti artisti il periodo tra i 35-40 anni costituisce una fase critica: a volte interviene la morte (MOZART, RAFFAELLO, CHOPIN, RIMBUAD); accade un inaridimento della creatività (ROSSINI, attivissimo sino ai 40 anni, si chiude,  da allora fino alla morte, avvenuta a 74 anni, in un sostanziale mutismo); emerge il  genio in GAUGUIN, che lascia il lavoro in banca a 33 anni e a 39 diventa già un celebre pittore; avviene una cambiamento radicale del modo di lavorare e dello stile (DONATELLO, GOETHE). Voglio aggiungere anche la segnalazione di un simpatico e riflessivo romanzo su “L’età di mezzo”
. La OATES tratteggia con incisiva partecipazione la vita della società ricca di New York, offrendo al lettore molteplici spunti di riflessione. Adam è uno scultore di grande successo. Come molti altri suoi amici è solito trascorrere le vacanze presso Salthill, una cittadina balneare sull’Hudson. È  un posto tranquillo che però, sotto un’apparenza di “vita semplice”, nasconde complessi meccanismi di convivenza.  
Circondati da un paesaggio idilliaco che fa risaltare le loro doti, Adam e i suoi amici si ritrovano piacevolmente ormai da lungo tempo, avendo formato una sorta di “società” delle vacanze.  Tutto muta drammaticamente quando lo scultore muore all’improvviso, annegando nel tentativo di salvare una bambina caduta in mare. Questo lutto costringe ognuno ad interrogarsi sulla propria vita, accettando, con rammarico e con smarrimento, l’avvicinarsi della vecchiaia. Tutti gli amici di Adam, in un modo o nell’altro, finiscono per rimanere profondamente scossi dalla sua morte: trasformati intimamente e spinti a riconsiderare la propria esistenza, costretti a fare i conti con la propria età: “l’età di mezzo”
.

Accanto agli studi di GUARDINI e di ERIKSON troviamo, in successione diversi lavori sulle generazioni intermedie, di cui si segnalano quelli ritenuti più significativi: 
GAUTHIER
 analizza la crisi dell’età di mezzo, nella quale si agitano molte domande, che spesso segnano l’insorgere di fatiche, anche di tipo esistenziale. Quale percorso deve compiere la persona dell’età di mezzo per contrastare la sua crisi? Gauthier suggerisce tre itinerari: (a) ascoltare le nostre paure, riconoscendole: esse provengono spesso dalla nostra “ombra” (come le chiama Jung) e sono la parte indesiderata di noi; (b) riscoprire la nostra identità profonda, facendo emergere i nostri desideri più intensi. Il desiderio è la parte più costitutiva della persona. L’uomo, afferma S. Bernardo, è un “essere del desiderio”. C’è una parte superficiale della mente che si esprime in bisogni ripetitivi e di copertura ed una profonda, che cerca sostanzialmente “l’altro”; (c) accettare la debolezza come risorsa. La crisi di mezza età può divenire l’occasione per trovare il senso profondo della vita. Occorre passare dai bisogni dell’io narcisistico ai desideri dell’io profondo (comunicare, relazionarsi, amare).

JAQUES, KERNBERG, THOMPSON
 sono tra gli psicologi più acuti nella disamina profonda della crisi delle generazioni intermedie. In particolare Kernberg definisce  il narcisismo fisiologico e patologico di questa età, sottolineando come siano possibili e relativamente facili i rispettivi sconfinamenti. Jaques, riprendendo la tesi junghiana, analizza la crisi a partire dal fantasma e dalla paura della morte, che segna la seconda parte della vita e dunque rimette in discussione il passato e scuote, fin nelle radici, il vissuto del proprio presente. 
MANICARDI
, in un sintetico ed agile libretto, analizza questa fase dell’esistenza che, in parallelo con l’adolescenza, alcuni chiamano “maturescenza”: è momento di bilanci, spesso in rosso, circa la propria vita lavorativa ed affettiva, relazionale, familiare, spirituale e sociale. Egli  suggerisce, nell’età di mezzo, di accettare realisticamente il trascorrere del tempo, i propri limiti, la responsabilità della propria vita passata. Per il credente tutto questo avviene al cospetto di Dio e nella fede del suo amore manifestato in Gesù Cristo. In particolare siamo di fronte a una crisi del desiderio profondo (quello che ha a che fare con il senso stesso della vita e con la vita intima dell’uomo) della persona che domanda un itinerario in cui possa anzitutto riconoscere la propria insoddisfazione, quindi ascoltare le domande che vengono dal  proprio cuore: ascolto che dischiude la possibilità di dare un senso rinnovato alla propria vita. Occorre, ancora, dare nome alle proprie paure, integrando la parte non amata di sé, entrando in contatto con la propria sofferenza profonda. STEIN
 disamina gli itinerari e i percorsi della mezza età, individuando alcune tappe evolutive: si tratta di separazione dall’atteggiamento «adattativo» che ha dominato la prima parte della vita dell’uomo (la persona, «maschera», in senso junghiano) in cui ha cercato di affermare se stesso (il proprio Io cosciente, secondo Jung), trascurando altri aspetti psicologici che si sono così visti rimossi (l’Ombra, sempre secondo Jung). Questa separazione e questa perdita dell’identità precedente situano l’uomo in una condizione di liminalità (dal latino limen, «soglia»), che è caratterizzata dall’incontro con il proprio inconscio, da un senso di identità «in sospeso», da vulnerabilità, insicurezza e senso di morte, che può sfociare in una rinascita. La reintegrazione è il positivo esito di questo percorso in cui una persona crea armonia tra le polarità che la abitano, soprattutto tra le sue parti femminile e maschile, ridà voce a quanto era rimasto nell’ombra nella prima parte della vita, perviene a un pieno sviluppo del Sé compiendo l’itinerario dell’individuazione (sempre in linguaggio junghiano).
GRUN
 affronta la crisi dei 40 anni sotto due profili: il primo è di carattere propriamente spirituale e fa riferimento alle acute intuizioni di un famoso mistico tedesco Giovanni Taulero (1300-1361), il quale, in un suo sermone, descrive con termini di sorprendente attualità la crisi esistenziale di chi, arrivato a metà del cammino della vita, non sa più dove andare. Il secondo profilo, intrecciato col primo, è di ordine psicologico e utilizza le riflessioni di Jung sul compito  che spetta ad ogni persona giunta all’età di mezzo, se vuole trovare una risposta alla domanda sul senso profondo  della vita. Con la finezza che gli è propria, Grun mostra come i 40 anni non sono una stagione di crisi solamente  negativa, ma possono aprire la strada a nuove scelte più maturanti e arricchenti: essi sono, anche spiritualmente,  un autentico “tempo di grazia”.
In questa fase, nella quale emergono gli studi citati
, prende corpo e si struttura, anche in termini di statuizione epistemologica, l’orizzonte allargato della pedagogia: si definisce l’andragogia – educazione degli adulti – proprio perché si ritiene che questo tempo sia attraversato da possibili e ricorrenti crisi, soprattutto laddove vi è una prevaricazione dell’identità professionale e funzionale sull’identità personale. Si articola, poco dopo, anche il sapere riferibile e riferito alla geragogia - educazione degli anziani-, ritenendo questo un tempo di fragilità esistenziale, nel quale è necessario educarsi ad adottare nuovamente la propria vita.
La terza fase intercetta ed intreccia l’età di mezzo con lo scenario socioculturale postmoderno. È la dimensione meno studiata forse (almeno nella correlazione tra indicatori di scenario ed età della vita), quasi che il radicale mutamento antropologico possa interessare solo “gli altri”: come se vedessimo questa scena, dall’esterno, da spettatori. Ma la crisi, come molti sottolineano opportunamente, è entropica e non solo dialettica. La crisi dialettica nasce da un conflitto rilevante che la società, per varie ragioni, non riesce a risolvere, ed ha la caratteristica di contenere dentro di sé i semi del proprio superamento. La crisi entropica o sistemica non contiene i germi del proprio superamento, quindi è una crisi che tende a collassare la società, senza modificarla, senza permettere alla società stessa, all’interno della quale nasce la crisi, di superarla e di evolvere. Dunque la crisi entropica è, essenzialmente, una crisi di senso (che significa non solo “significato”, ma soprattutto direzione, come quando si dice: “il senso del fiume”). Tra i possibili esempi di crisi entropica, il più noto è quello della caduta dell’Impero Romano. L’Impero Romano non cade perché invaso dai barbari, ma perché all’apice del successo i Romani avevano perso il senso del proprio continuare e si erano dati a dissolutezze varie
. Altro esempio di crisi entropica è il passaggio dal feudalesimo alla modernità.
 È stata questa una crisi – nel senso letterale di transizione – veramente di portata epocale. Così come – per arrivare ai giorni nostri – la caduta del muro di Berlino, che molti indicano come l’inizio della postmodernità, segna un’irreversibile crisi antropologica. Un’indagine più compiuta dell’età di mezzo deve fare i conti con le caratteristiche, invasive e pervasive, dello scenario socioculturale postmoderno: fine della metanarrazione, morte di Dio e morte del prossimo, presentismo con la bulimia del presente e l’anoressia del futuro. Cresce così una sorta di “gadgetizzazione perpetua della vita”, nella costante prevaricazione della dimensione pulsionale, centrata sulla fede feticistica nei confronti dell’oggetto marca e/o idolo. Per questo occorre indagare il rapporto “generazioni di mezzo” e scenario socioculturale postmoderno, per disaminare le criticità ed individuare le risorse, che pur restano nel cuore dell’età di mezzo, come “desiderio”, che si fa memoria, ricordo, nostalgia, appello per una vita buona. Sarà questa la prospettiva che cercherò di indicare, anche per una pastorale e una testimonianza cristiana capace di intercettare il vissuto di questa stagione della vita, credendo che l’orizzonte della fede sia capace di dilatare, allargare evocare, significare e compiere il desiderio, quale ermeneutica autentica, anche e forse soprattutto nella postmodernità, del bisogno.
a) Lo scenario socioculturale postmoderno
Si richiamano qui alcuni indicatori dello scenario socioculturale postmoderno, che aiutano a capire come è radicalmente mutato il vissuto delle generazioni di mezzo, frastornate dall’improvviso esplodere delle categorie costitutive ed istitutive della postmodernità. Lo scenario socioculturale postmoderno si definisce come qualcosa di “oltre, dopo, susseguente”, quasi ad ammettere l’impossibilità di una sua precisa definizione. Esso è stato da molti definito, già alla fine dell’ottocento,  come  il tempo della morte di Dio
 ed insieme, oggi,  come il tempo della morte del prossimo
.  Si atrofizza ogni significato trascendent(al)e della vita; si consolidano la distanza dal vicino e la vicinanza dal lontano
. In questo senso il postmoderno si annuncia e si conferma come tempo dell’incredulità nei confronti delle metanarrazioni
. Esso si esibisce – dunque – quasi orfano di luoghi condivisi e da condividere in ordine ai significati del vivere; un tempo nel quale il futuro cambia di segno, passando da promessa a minaccia, dove prevale la bulimia del presente e l’anoressia del futuro. Emergono, dentro le pieghe del tessuto e del vissuto sociale,  le  passioni tristi
, intese non come capacità di lutto e di compassione, bensì come disgregazione, impotenza, fissazione e stagnazione; si consolidano emozioni ferite
; viene a mancare un senso e un orientamento condiviso, nell’ormai irreversibile separazione tra destino dell’individuo e orizzonte della comunità. Cresce irrimediabilmente l’indebolimento dei legami familiari (uomo/donna; marito/moglie) e generazionali (padre-madre/figli). La disaffiliazione, nell’allentamento dei legami familiari e generazionali, struttura sempre più “individui per difetto”. Vi è un ineludibile transizione dalla società della produzione alla società dei consumi
, definita dai non luoghi
, dall’assenza di relazioni, dalla mobilità di linguaggi, dallo smemoramento degli stili di vita. Si consolidano la frammentazione, come parcellizzazione del reale, del tempo e dello spazio e la frammentarietà, come perdita di uno sguardo complessivo e d’insieme, per cui il frammento non può dare ragione del tutto e il tutto non può essere colto nel semplice frammento. Si moltiplicano gli eventi che generano la dilatazione dei possibili e l’eccedenza delle opportunità; si rafforza l’ipertrofia dei mezzi e l’atrofia dei fini. Appartengono sempre più alla logica del vivere quotidiano la spettacolarizzazione della vita, la banalizzazione dei linguaggi,  l’enfasi del “come” (si nasce, si vive, si muore), la disfasia del “dove” e soprattutto l’afasia del “perché”; la crescente cultura che accomuna tutti e tutto nelle tre “o”: obeso (la cultura dell’eccedenza, dell’ipertrofia), osceno (nel senso etimologico dell’essere fuori dalla scena, del mettere in campo personaggi insignificanti), ostaggio (nel senso della schiavitù propria dell’immaginario collettivo). In questa prospettiva le biotecnologie costituiscono la nuova alfabetizzazione dell’umanità. Occorre ormai chiedersi non che cosa potrà fare l’uomo della tecnica, ma che cosa la tecnica farà dell’uomo; il nuovo umanesimo  si riconosce  nell’uomo neuronale, nell’uomo robot,  nell’uomo on line, nell’uomo chimera (con gli incroci biologici), nell’uomo fotocopia (con la clonazione), nell’uomo che non solo vuol potere fare da sé, ma vuol potersi fare da sé; la censura, la rimozione (e la conseguente messa in clandestinità) dei vissuti più profondi: la malattia (evento da cui liberarsi più che evento da liberare), la sofferenza (scomoda compagna di cui l'uomo diventa sempre più silenzioso spettatore impotente), la decadenza non accettata del diventare vecchi (tempo questo considerato dopo la vita e non tempo della vita: il cui fantasma, come ombra, appare sulla scena delle generazioni intermedie) .

b) La soggettualità esposta al rischio dell’individualismo narcisistico e del nichilismo pratico
L’unità esistenziale dell’umano, quale storia di senso e di valore che va dal concepimento della vita al congedo dalla vita (il cui testo sono i legami generazionali e il cui contesto sono i legami sociali) è aggredita, spesso in maniera subdola, in quanto il riduzionismo individualistico della dignità e della degnità umana e le contrazioni negoziali del legame sociale sono la ricorrente tentazione postmoderna dell’umano
. Il postmoderno sta cambiando i volti della stessa fragilità; fatica a rubricarli, spesso non sa dare loro nome e l’ascolto (non solo clinico, psicologico o sociale) si fa audace: ascoltare in silenzio il gemito, appena sussurrato, della vulnerabilità; ascoltare il silenzio di fragilità spesso inedite, inaudite ed indicibili, della mezza età. È come se il postmoderno espropriasse l’esperienza elementare della vita della corporeità, dell’affettività e dell’intenzionalità, oggettualizzandole (un corpo da curare, da abbellire, affetti da alleggerire con psicofarmaci o terapia, un pensiero ridotto alla funzione strumentale); così le relazioni si impoveriscono. È questo il volto più frequente delle generazioni intermedie. Tra i molti profili ermeneutici, mi pare che lo sguardo alle dimensioni costitutive dell’umano possa aiutare la comprensione della crisi dell’età di mezzo. Si tratta di un’oggettualizzazione del corpo, degli affetti e dell’intenzionalità: l’esito è una sorta di schizofrenia narcisistica, come Kernberg ha acutamente osservato.
Il corpo (che non è mai solo korper, bensì leib), essendo oggettualizzato, è esposto a gravi distorsioni. Vi è una corporeità disinvestita (le conseguenti derive alludono ad anoressia, a bulimia, al narcisismo primario e secondario, alle possibili psicosi); aggredita (le conseguenti derive portano a lesioni, ad auto ed eteroaggressività, al tentato suicidio); dominata (espressioni possibili si riferiscono all’eccesso sportivo e agonico, anche nella cura della tonalità corporea, alla chirurgia estetica); feticizzata (espressioni possibili sono: l’estetica ossessiva del corpo, la funzione feticistica della moda, la chirurgia plastica); negata (in tutte le forme abnormi della sublimazione, dell’intellettualizzazione, del moralismo, molto presente nelle persone di media età; tutto ciò avviene quando non è più possibile riconoscere la propria corporeità); sfuocata (che allude alla sofferenza psichica della stanchezza esistenziale e della depressione); dimenticata (quando si riduce l’attenzione e l’investimento alle sole dimensioni affettive ed intenzionali, trascurando il corpo e trascurandosi nella gestione del proprio corpo, vissuto ormai come un peso insopportabile).
Gli affetti, essendo oggettualizzati sono esposti a gravi distorsioni, che raccolgono, come cifra riassuntiva e comprensiva, la transizione dai sentimenti ai ri-sentimenti. Le generazioni di mezzo, sopraffatte spesso dalle difficoltà della vita, segnalano frequenti – talvolta inediti – tratti di rancorosità. Molti atteggiamenti che oggi la vita riserva alle espressioni quotidiane del vivere sono segnati e contrassegnati dalle forme, molto spesso dissimulate, della sofferenza negli affetti: sovraesposta alle intemperie dei sentimenti, che molto rapidamente (e apparentemente senza ragioni plausibili) si trasformano in risentimenti: contro di sé, contro la vita, contro gli altri, contro il tempo, contro Dio. La cifra indubbiamente più significativa, anche rubricando le recenti indagini e testimonianze relative all’età di mezzo, risiede nella “solitudine”: degli affetti e dei sentimenti. I non luoghi, che AUGÉ ci ha abituato a ripensare, dicono di un’esistenza, che corre il  rischio di sentirsi consegnata alle derive dell’insignificanza e dell’abbandono relazionale: per la riduzione dell’identità alle sue cifre funzionali e sociali; quasi che l’identità personale sia solo debitrice del pegno di una “riuscita” sociale, professionale, mediatica. È la cultura nichilista, che celebra quasi esclusivamente la filosofia dell’apparenza. Consumare solitudine porta spesso alle derive della ricerca compulsiva di affettività “ritagliate”, “segmentate”, nei percorsi di un’identità attribuita dalle forme mascherate (e non) della dipendenza (da sostanze, alcol, psicofarmaci e non da sostanze). Per questo si incontrano, nell’età di mezzo, situazioni di grave disperazione, di ritiro comunicazionale, di depressione esistenziale.

L’intenzionalità
 essendo anch’essa oggettualizzata (cioè ridotta ai saperi funzionali, produttivi, al limite riferibili alle conoscenze scientifiche e soprattutto tecniche) è soggetta a gravi distorsioni o riduzioni di campo. Vi è un’intenzionalità debole (come se andasse in crisi il sapere sulla propria vita e dunque il sapore della propria età di mezzo, che appare solo nella sua fragilità; non per se stessa, ma perché debole appare il significato della propria vita); obnubilata (o forse, meglio, dovremmo dire oscurata dalle intemperie della crisi, che genera la domanda [“cos’è (stata) la mia vita?”] apparentemente senza risposta; rinnegata (perché quello in cui si è creduto appare senza senso, oggi, vuoi per la delegittimazione sociale dell’assenza di ogni metanarrazione, vuoi perché tornano i dubbi sul credito da riconoscere alla propria fede, dentro i troppi eventi che hanno soggettivamente delegittimato ogni credo); deforme e deformata (dagli eventi esterni ed interiori); ferita (da molteplici accadimenti: le malattie che capitano nella vita; l’essere privati della persona che più si amava; il vedere afflitte e annientate le persone cui si è dedicato affetto per tutta la vita, senza poter più fare nulla per loro; si pensi alla perdita di un figlio, di un fratello, di un genitore; stanca (per il vivere con la propria coscienza il travaglio di una cultura debole e atrofizzata nelle logiche del potere o del più forte, la fatica di un’appartenenza religiosa, che può apparire lontana o talvolta compromessa; il volere e non potere  - di fronte a povertà, malattia e morte -); oscura  (per la disperazione che può accompagnare la colpa inevitabile; l’antitesi di valore e di disvalore, di gioia e di sofferenza). Si tratta di un’intenzionalità che può essere assolutizzata, negata, dissimulata e dunque non accettata; un’intenzionalità che si iscrive nell’apatia intellettuale, nella caduta di interessi, nelle gravi forme di deformazione della realtà, nell’incredulità più totale (“Non credo più a niente”). Cresce nelle persone, come molte ricerche sull’età di mezzo hanno sottolineato, una sorta di nichilismo pratico e di agnosticismo valoriale. Voce particolarmente inquietante, che nasce da una grave distorsione dell’intenzionalità, è certamente il nichilismo postmoderno; sono diverse le forme di acquiescenza: quelle in cui le generazioni intermedie  si difendono (cercando altrove il riferimento e fuggendo il peso del reale della vita e della storia); quelle in cui  si adagiano sul senso del “vuoto esistenziale”, per precipitare, talvolta,  nel nichilismo assoluto della psicosi. Ancora vi può essere un uso difensivo – dunque una fuga – nella religiosità: si può mummificare Dio, lo si può sedurre, idolatrandolo e riducendolo ai propri bisogni, facendone dunque un idolo capace di rispondere alle proprie aspettative; un Dio a propria immagine e somiglianza; a propria misura, privatizzato
. Quando le derive della religiosità segnalano una distorsione dell’intenzionalità pensata e vissuta come fuga si verifica: l’amare Dio senza distaccarsi dal proprio sé; vivere la religiosità come rifugio; pensare Dio come difesa, evadere dalla realtà, vivere schizofrenicamente l’appartenenza religiosa e la vivibilità quotidiana (magari in netto contrasto con il dichiarato); in una parola una religiosità funzionale e non una religiosità personale. Le distorsioni dell’intenzionalità ci consegnano adulti un poco persi, sonnambuli, senza speranza, dove il mondo e la vita sono un incubo, dove il futuro atteso e temuto uccide il presente e il passato; le distorsioni dell’intenzionalità generano uomini senza storia, senza memoria, al “limite di tutto”, senza orizzonti; quasi senza respiro, senz’anima. È questa la condizione che rende fragile il rapporto con sé (identità), il rapporto con la realtà (esperienza), il rapporto con gli altri (relazione interpersonale). Non è in crisi la famiglia: è in crisi il soggetto, che specchiandosi come oggetto, rileva il volto del suo narcisismo (fisiologico o patologico). Le relazioni quindi degenerano nelle forme del possesso e della dipendenza, sino al limite patologico del sadismo e del masochismo. Ma dall’io sommerso nella logica dei bisogni indotti, attribuiti, assegnati (dal mercato) e insegnati (dalla pubblicità) emerge il “desiderio”, quale volto umano del bisogno, quale ricordo, memoria, nostalgia di una metanarrazione non del tutto dimenticata, perché consegnata dalle generazioni precedenti alle attuali generazioni intermedie. Così ci hanno indicato le diverse ricerche più sopra disaminate. 
c) La (ri)scoperta del desiderio
Il postmoderno è vissuto dalle persone dell’età di mezzo come l’enfasi, l’ipertrofia dei bisogni, cui occorre, affannosamente e inderogabilemte, provvedere: per sé e per i propri figli. La logica del bisogno corrisponde alla fede nell’oggetto-feticcio, nell’oggetto-marca, nell’oggetto-idolo. Questo è il paradosso della pulsione (d)al bisogno: essa appare carica di una potenzialità infinita, svincolata da ogni limite; ma è una libertà ferita, senza ali, perché non è in grado di generare alcuna soddisfazione. È una libertà vuota, triste, infelice, solipsistica, rattrappita, disabitata. Ma essa, a ben vedere, custodisce un appello, un anelito, una nostalgia: si chiama desiderio. Infatti l’ingorgo crescente dei “bisogni” (anche quelli indotti ed attribuiti) non soffoca  mai l’apparire del “desiderio” (dal latino de sidera; dalle stelle). Il desiderio attiene al significato e al senso, come direzione; il desiderio non è separato dal bisogno; ne è la narrazione umana, la trans-significazione e la trans-figurazione. Il bisogno dice confine, il desiderio orizzonte. Nell’età di mezzo esso ritorna come memoria, come nostalgia, come attesa di altro, di un altro, di un altrove, di un Altro. Il desiderio, che si differenzia dal bisogno, appare non come l’espressione di una domanda del soggetto, e neppure come la forza attrattiva di una qualche realtà esterna, ma il movimento verso l’accoglienza dell’Altro, che si dà come dono: non da prendere, non da apprendere, non da com-prendere, ma da ascoltare e da ammirare. L’altro che è anche la realtà non è mai un mezzo per raggiungere uno scopo, ma il termine del desiderio stesso, che si appaga nella meraviglia dello sguardo e del godimento: tutto questo non è per vivere, tutto questo è vivere. In questo senso il desiderio si differenzia dal bisogno: il bisogno nasce dalla mancanza e genera conoscenza, la quale privilegia l’oggettualizzazione delle cose; il desiderio le soggettualizza, come sguardo ammirato, come gaudio contemplante, genera ri-conoscenza:. “Il Desiderio è un’aspirazione animata dal desiderabile; nasce a partire dal suo ‘oggetto’, è rivelazione. Invece il bisogno è un vuoto dell’Anima, parte dal soggetto”
. Commenta giustamente, con una puntuale disamina, il FERRETTI, la descrizione del bisogno e la sua differenziazione dal desiderio: “Di conseguenza, mentre il bisogno può per principio essere soddisfatto o comunque tende alla sua soddisfazione, il Desiderio, se è veramente tale, cioè Desiderio non mescolato al bisogno (come invece avviene per la maggior parte dei nostri desideri, compreso l’amore), non può essere soddisfatto né tende alla sua soddisfazione, è ‘perfettamente disinteressato’, anzi, si accresce quanto più si muove verso il Desiderato” 
. Mi piace qui, sinteticamente, rimandando ad altre analisi più approfondite
, citare l’acuta riflessione di un noto psicoanalista lacaniano, Massimo RECALCATI, che ha ripreso i differenziati ritratti del desiderio
, nell’ottica di una ricomprensione antropologica della crisi dell’età di mezzo. Ci appare – questa - una prospettiva utile a decodificare la crisi, a discernere le sfide, ad accogliere il vissuto, in una rinnovata e promettente prospettiva pastorale. Dice RECALCATI: “La parola  “desiderio” non definisce infatti un godimento illimitato, senza legge, erratico, privo di responsabilità, ferocemente compulsivo e sregolato, quanto piuttosto la capacità di lavoro, di impresa, di progetto, di slancio, di creatività, di inibizione, di amore, di scambio, di apertura, di generazione…Non dobbiamo dimenticare che la parola “desiderio” non rinvia solo allo scandalo di una insoddisfazione che si rinnova perennemente, ma anche alla fertilità della generazione, alla soddisfazione del riconoscimento, all’esistenza  di un orizzonte che è speranza, avvenire, frutto, realizzazione, visione, sogno, comunione senza promessa di liberazione, singolarità, dono, possibilità. La parola “desiderio” porta già nel suo etimo la dimensione della veglia e dell’attesa, dell’orizzonte aperto e stellare, dell’avvertimento positivo di una mancanza che sospinge la ricerca
. Il desiderio non può essere confuso con il godimento autistico… Esso insegna che l’ingorgo di oggetti, che l’eccesso adesivo di un godimento senza legge, finisce per generare angoscia, ma questa angoscia – che è davvero il tono affettivo anche collettivo di questa grande crisi dell’economia capitalista – può, se presa dal verso giusto, diventare un fattore di rigenerazione del desiderio. Non è forse nella notte più buia che possiamo riconoscere più facilmente il punto luminoso del desiderio?... La trasmissione del desiderio, infatti, non può che avvenire attraverso un incontro, dunque attraverso un evento, che ha il  carattere della sorpresa, dell’inatteso, del fuori programma. Non è mai l’effetto di una pedagogia strutturata, non è mai il risultato di un addestramento tecnico, non è mai l’esito di una disciplina. Nonostante quello che sostengono i cultori – oggi alla moda – di versioni computerizzate dell’uomo, una trasmissione efficace del desidero sfugge per definizione a ogni programmazione. Il lievito del desiderio si semina solo per contagio, per infezione, per la via accidentata ed imprevedibile della testimonianza… Possiamo provare a fissare questa radice – che accomuna tutte le diverse versioni del desiderio – nell’esperienza dei sentirsi superati.
.
In questa prospettiva bisogno e desiderio non sono e non possono mai essere separati: il desiderio è la trans-significazione del bisogno; ne è in qualche modo la sua metanarrazione. Per usare un’immagine della psicologia della forma, potremmo riferirci  alla famosa “figura ambigua”
, dove i tratti dei profili dei due volti che si fronteggiano sono gli stessi tratti che delimitano i contorni di un vaso; di fronte alla stessa figura avremo chi parla di un vaso e chi parla di volti a seconda di come articolano il rapporto tra figura e sfondo
. Sorge l'errore quando un modo dell’apparire diventa la totalità dell’apparire. Proprio le scienze umane, defilando la figura umana sullo sfondo della natura, non la vedono e non la riconoscono più come persona, ma come cosa.
Avremo modo  di ritornare, successivamente, sul rapporto (dialettica/transizione) tra bisogno e desiderio; in chiave pastorale mi pare utile ricordare che, essendo il desiderio profilo che attiene il significato e la direzione (il senso del fiume), una pastorale anche aggiornata solo sul registro dei bisogni, appare come quella persona, che pensa di correre in auto, continuando ad accelerare “in folle”.
Cap. II.  La dialettica tra desiderio e bisogno e la transizione dal bisogno al desiderio, nella vita delle generazioni intermedie
Le numerose ricerche sull’età di mezzo – segnatamente quelle che si riferiscono alla stagione postmoderna – evidenziano come la persona che abita il tempo della generazione intermedia, pur vivendo immersa nei e sommersa dai bisogni, sia alla ricerca, in maniera aurorale, spesso senza l’aiuto di un’adeguata grammatica e sintassi, del linguaggio del desiderio, che appare come crocevia tra l’amore, la bellezza, la passione, il senso di mancanza e di perdita, i confini (della propria vita) e gli orizzonti (di inediti significati). Il desiderio (si) apre al futuro, ma è anche esperienza di un passato nostalgico. L’incompiutezza è costitutiva del desiderio, tra un non più e un non ancora. Nel desiderio è iscritto un orientamento. Gli antichi
 guardavano alle stelle (sidera, appunto), per orientare la navigazione nel mare infido. In questa prospettiva il verbo con-siderare e de-siderare significa osservare con gli occhi del corpo e cercare con lo sguardo del cuore – in un’attesa promettente e sorprendente - una guida che aiuti ad andare avanti contro la paura dell’ignoto. In questa prospettiva può essere utile, a partire dall’esperienza, raccogliere il profilo di una possibile dialettica tra desiderio e bisogno, per vederne poi la transizione, che può essere dilatata e trans-figurata dall’annuncio cristiano e dalla testimonianza di un’appartenenza, come quella ecclesiale.
a) La dialettica tra desiderio e bisogno
La vita delle generazioni intermedie custodisce come memoria, nostalgia e ricordo frammenti di desiderio: incompiuti, inediti, indicibili e – talvolta  - inattesi. Li ritroviamo negli eventi ordinari e straordinari della vita; talvolta nel linguaggio e nelle scansioni del tempo biografico, quando si fanno annuncio di memoria  e di futuro; dicono l’intimità, la riflessione e il silenzio che questa stagione pure conosce e riconosce. Anche solo per cenni, la dialettica tra desiderio e bisogno ci riconsegna taluni frammenti, che pure si iscrivono nella quotidianità della vita e se non ascoltati, accolti e riconosciuti, rischiano di essere disattesi; anche il desiderio può atrofizzarsi. Volendo rubricare, anche solo sinteticamente, i volti del desiderio, incontriamo nella stagione dell’età di mezzo:  il desiderio (“de sidera”, frammento di stelle e di cielo) e la nostalgia del “bene” (come ciò che propizia una vita degna e promettente); il desiderio di nascere a se stessi e di fare spazio all’altro dentro di sé;  il desiderio di una vita degna, buona, promettente e sorprendente; la ricerca di intimità, come capacità di stare con se stessi; il desiderio di tenerezza, come relazione “senza finalità”; l’etica dei sentimenti contro l’estetica dei ri-sentimenti; il desidero di ascolto come risonanza, di identità non più e non solo relazionale; il desiderio di rivalorizzare il proprio passato, come ricerca non archeologica della propria storia, bensì della propria memoria; di riterritorializzare la propria vita, di fare ordine nella sovrabbondanza e di gerarchizzare inputs, targets, affetti; il desiderio di riscoprire le proprie radici e di abitare il proprio nome; di vivere in profondità il proprio tempo biografico dentro le scansioni di quello storico, anche se dissonante dal rigido scadenzario del tempo sociale; il desiderio di parole che tengano compagnia nella vita: dal benessere al bene, dalla qualità della vita alla vita di qualità; il desiderio dell’ascolto, che si faccia anche risonanza interiore (di sé e dell’altro); che la vista si faccia sempre più sguardo grato e riconoscente; che il tatto sia sempre sorprendente e delicato come una carezza; che l’olfatto possa sempre farsi profumo in ogni stagione dell’esistenza;  che il gusto sia dolcezza del vivere e tenerezza dell’attendere; il desiderio che alla logica mercantile del consegnare effetti (consumi) si possa sostituire la logica relazionale del consegnare affetti (relazioni); il desiderio di scoprire la propria vocazione nel mondo e nella storia, dentro i percorsi della prossimità e non solo della giustizia, della fraternità e non solo della cittadinanza; dei doveri e non solo dei diritti. Ma questi desideri aurorali sono strettamente legati al bisogno. Il bisogno è articolato dall’umano con il desiderio (mangiare è un bisogno, che l’umano trasforma in arte della tavola, in festa, in affetti condivisi; Gesù ne ha fatto l’eucarestia
; ripararsi dal freddo e dalle intemperie è un bisogno, che l’umano trasforma nell’architettura dell’abitare; curarsi è un bisogno legato alla salute (mancata), che l’umano trasforma in desiderio di salvezza). Proprio per questo è necessario analizzare la transizione dal bisogno al desiderio, perché la vita di mezzo lo riconosca, lo promuova, lo dilati e lo confermi, come spazio autentico e vero della vita buona.
b) La transizione dal bisogno al desiderio
Sono molti i profili della transizione (possibile) dal bisogno (evocato) al desiderio (invocato).  Se il bisogno è mancanza,  il desiderio è pienezza di senso, è promessa. Lo spirito di Gesù dilata il bisogno come mancanza verso il desiderio come compimento. L’esaltazione del bisogno (indotto, persino!) è la trappola della felicità postmoderna. La felicità (del desiderio) non è gratificazione; l’ossessione dell’ottimizzazione (mercantile e consumistica) è depressiva e, alla fine, distruttiva. È così che il bisogno fagocita il desiderio, distruggendolo subdolamente, quasi relegandolo nella clandestinità. Per esemplificare l’approccio (anche pastorale) alla logica del  bisogno con la metalogica del desiderio, provo ad esemplificare i molteplici percorsi della (pur sempre possibile, soprattutto nella generazione di mezzo) transizione da bisogno al desiderio.

Il bisogno dice appagamento, perché risulta essere, per definizione mancanza e pulsione ben definite; l’appagamento è il luogo della saturazione e della compensazione dell’assenza; la transizione nel desiderio evoca ed invoca riconoscimento, che iscrive lo stesso bisogno in un orizzonte di radicalità, di prospettiva intrapersonale ed interpersonale. Il bisogno dice prestazione, che si struttura come il contenuto, la realtà capace di saziare e di compensare l’assenza di un bene, segnalato e pressantemente richiesto dal bisogno; alla pulsione corrisponde la prestazione capace di neutralizzarla; la transizione nel desiderio evoca ed invoca relazione, che si annuncia sempre nel dono e nella donazione (e non nel possesso della o nella dipendenza dalla prestazione); la prestazione chiude la domanda; la relazione apre all’interpellanza. Il bisogno dice pretesa; infatti la pulsione o la mancanza è esigente ed impellente; non sopporta l’ambiguità della risposta, non concede spazio alla possibile libertà (della non risposta); si fa parola esigente ed ultimativa, soprattutto laddove parla il linguaggio dei bisogni primari e/o fisiologici e/o somagenici; la transizione nel desiderio evoca ed invoca attesa, perché conosce la stagione del “differimento”; infatti le ragioni dell’immediato sono spesso deludenti e deprimenti; e il differimento non è solo spaziale o temporale: è qualitativo (diciamo appunto di “attendere un ospite”). Ancora il bisogno, come pretesa, oltre alla dimensione cogente che si contrappone all’attesa (del desiderio), conserva l’orizzonte, in qualche modo, della necessità della risposta (prestazione); lo stesso bisogno non consente, il più delle volte, risposte differenziate; il bisogno, come pretesa è il luogo della necessità; il desiderio evoca ed invoca sorpresa: essa appare come luogo che custodisce strutturalmente l’espressione della libertà e la dimensione dell’inatteso, di un evento che ti prende da sopra ed è al di là, oltre, altrove, altro, Altro. Il bisogno dice giustizia: nella storia personale e sociale la garanzia e la tutela dei bisogni (fondamentali) sono struttura del vivere sociale moderno; la giustizia, evocata dal bisogno, dà nome ai diritti; la transizione nel desiderio evoca ed invoca solidarietà: essa annuncia che il diritto della sola giustizia deperisce, senza l’apporto della gratuità, del dono, del farsi carico dell’altro, non tanto per obbligo di legge e non solo per interesse mercantile: dimensioni legittime per l’ordine della giustizia; c’è un “dovuto” (il bisogno) che si afferma come “voluto” (il desiderio), nella e per la solidarietà
. Il bisogno dice libertà di scelta, oggi assunta a diritto fondamentale e primario; ma il bisogno di libertà di scelta può contenere (e nascondere) un inganno, quando ha la pretesa che le molteplici opportunità di opzione garantiscano la capacità di scelta; la libertà del bisogno è “libertà vigilata”, perché non sempre sa liberare dal bisogno, quando esso è il sintomo di un bisogno più grande (radicale) che annuncia, con una grammatica ed una sintassi spesso sconosciuta alla lingua dello stesso portatore del bisogno, l’avvento del desiderio; per questo la transizione nel desiderio evoca ed invoca scelta di libertà: essa riconosce che la libertà non è solo riferibile al “faccio quello che voglio” (bisogno), ma si esibisce come “voglio quello che faccio” (desiderio). Il bisogno dice uguaglianza, nel significato correlato al diritto, ma anche per quanto attiene la congruità tra esigenza del bisogno ed appropriatezza della risposta; se non sul piano quantitativo, certamente sul piano qualitativo i bisogni sono definiti con norme, sufficientemente consolidate, al punto che esse sono altresì codificate (nelle regole e nelle leggi) e facilitate anche dalle numerose opportunità classificatorie con cui si rubrica il bisogno; il desiderio evoca ed invoca fraternità, che riconosce all’umano quella dimensione di cura per l’unità di senso dello stesso vivere sociale, che appare decisivo in ogni vicenda umana: l’umano-che-è-comune. Il bisogno dice qualità della vita; la frequentazione, anche pubblica, del riferimento alla qualità della vita (intesa nel suo molteplice avvicendarsi: ambientale, relazionale, sociale, le condizioni dell’aria, dell’acqua, del cibo ecc.) ne esplicita l’importanza attribuita ad un bisogno, vissuto come impellente ed irrinunciabile, soprattutto quando ci si proietta a riflettere sul futuro del pianeta; la condivisa persuasione dell’importanza di garantire all’umanità una buona (o almeno sufficiente) qualità della vita, fa di essa ormai una sorta di bisogno, ritenuto così importante, da iscriverlo nell’elenco dei cosiddetti bisogni primari e dunque dei diritti umani universali. La transizione nel desiderio evoca ed invoca una vita di qualità, perché assegna alla libertà, liberata dalle ideologie, ma orfana di metanarrazione, il compito di determinare quale sia la qualità da riconoscere, da ricercare, da propiziare per la propria vita buona. Il bisogno dice sguardo al passato: indubbiamente i bisogni sono una categoria storica; la consuetudine li raccoglie, li definisce, li articola ed anche per questo assumono talvolta il volto dei bisogni indotti o attribuiti e diventano autoreferenziali; e ancora, è spesso l’esperienza storica che li quantifica e li qualifica, introducendo il possibile rischio di una duplice deriva: l’atrofia o l’ipertrofia (si pensi al bisogno del cibo, che può generare la sindrome anoressica e, contestualmente, la sindrome bulimica). Anche per questo, se  si vuol riconoscere al bisogno la categoria antropologica del valore, appare necessario correlare il bisogno, categorizzato dal passato, rubricato nel presente, alle attese del futuro. Il desiderio evoca ed invoca il volto del futuro. Infatti  il bisogno declinato al futuro è sconosciuto; solo il desiderio apre lo sguardo al futuro, perché è pegno della promessa ed è segno della sorpresa. Il futuro appare degno, apprezzabile, meritevole di attenzione; la sua intenzionalità non sta racchiusa nelle categorie settoriali del bisogno, ma chiede di affidare al futuro la dimensione del desiderare umano, che appare affidabile solo se consegnato alla speranza; la speranza è voce che chiama (d)al futuro, perché il passato e il presente sono (stati) e dunque non (si) attendono più. Il bisogno dice confine e nella logica definitoria e classificatoria del limite e della distinzione, che dà origine all’esigibilità del diritto, occorre strutturare ambiti e referenze. La difficoltà di stabilire confini genera conflitti (sia a livello intrapersonale che interpersonale). Anche i bisogni conoscono l’aggressività e la rancorosità degli affetti e dei sentimenti. Aprire (e aprirsi agli) orizzonti è compito del desiderio, che evoca ed invoca orizzonti, che trasfigurano il limite proprio del bisogno ed allargano i confini al buono, al vero, al bello, al giusto, al grazioso e all’espressivo. Il bisogno dice parola: un linguaggio codificato e noto, nella letteratura definitoria e classificatoria dei bisogni; il bisogno chiede di avere un nome, chiede di essere ascoltato; il bisogno, anche se immateriale – e per questo, talvolta, inedito ed inaudito – si fa parola, per potersi esibire come domanda. La somma dei bisogni si è elaborata in un discorso, che approda in una (o più) teoria(e). Abbondano le teorie sui bisogni, che da esse vengono ordinati, classificati, se possibile gerarchizzati. La parola dei bisogni resta sempre incompiuta quando si fa parola del soggetto portatore di bisogno. Il bisogno si soggettualizza, si personalizza e si storicizza: si fa parabola, cioè parola narrata. La transizione nel desiderio evoca ed invoca la parabola. L’allusione semantica suggerisce che v’è una parola irrepetibile, unica, innovativa e creativa, anche laddove recita la parte dei bisogni. E quando il testo dei bisogni si intreccia in un con-testo plurimo, complesso e frammentato, la storia si personalizza ulteriormente. Esige di farsi narrazione: tempo e racconto definiscono ogni parabola, luogo istruttivo, se ascoltato, che non sopporta generalizzazioni e universalismi sterili. Il bisogno dice assenza; infatti per sua definizione il bisogno si dà laddove manca, è assente un qualche bene utile o necessario alla vita. La pressione è il sintomo dell’assenza. La compensazione che, come si è visto, appaga, resta fino al presentarsi di un altro bisogno o al ripetersi dello stesso. La logica  del negativo e del positivo presiede all’economia dei bisogni. Il bisogno radicale evoca sempre una mancanza difficile da riempire regionalmente. Infatti è la logica del desiderio, che evoca ed invoca presenza: le dimensioni costitutive ed istitutive del desiderio, che è sempre riferito e riferibile alla persona, nella sua storia, nel suo essere “radicalmente” in relazione, invocano ed evocano “presenza” (etimologicamente “essere davanti, di fronte”): le cose sono lì; le persone sono “presenti”; offerte allo sguardo, al silenzio, all’ascolto, alla parola. La presenza dice l’apertura incondizionata dell’essere umano all’altro essere umano, la cui presenza, appunto, lo costituisce: presenza dice essere dell’altro, per l’altro, nell’altro, con l’altro. Il bisogno dice compimento immediato; il desiderio evoca un compimento differito. Se può incontrare anche l’incompiutezza strutturale del desiderio (nella sua valenza trascendentale) dice positivamente come i paradigmi costitutivi ed istitutivi del desiderio esprimano l’intenzionalità dell’attesa e l’imprevedibilità della sorpresa; il differimento appare come la condizione dello stesso compiersi, anche e soprattutto laddove esso struttura legami (si pensi alla compiutezza sempre incompiuta dell’essere padre o madre, figlio o figlia). Il bisogno dice conoscenza: un termine ricorrente, quando si pretende di fare un’analisi approfondita dei bisogni; ma come l’appagamento compie il bisogno, ma non il desiderio, così la conoscenza non esaurisce l’ordine affettivo ed intenzionale della persona; la relazionalità costitutiva del desiderio evoca ed invoca ri-conoscenza: quale risposta grata e gratuita al volto dell’altro, che si (ri)affaccia sulla vicenda esistenziale umana di chi lo incontra; in una reciprocità, anche quando l’asimmetria tra donatore e  ricevente appare segnata dalle condizioni di fragilità: non c’è incontro umano (educativo o terapeutico) che non si lasci raggiungere, dal profondo del silenzio della sofferenza e del dolore, dalla fatica esistenziale: di una qualunque sofferenza fisica o psichica o esistenziale. Il bisogno istruisce (dà strumenti); il desiderio insegna (lascia una traccia dentro). Gli strumenti sanano i tempi della vita, gli insegnamenti salvano la vita dall’erosione distruttiva del tempo. Il bisogno dice immanenza: il desiderio evoca ed invoca (auto)trascendenza. I due profili sono strettamente interconnessi; l’esperienza dei bisogni (nel volto dell’esperienza esteriore della corporeità ed interiore dell’affettività) rinvia, immediatamente all’orizzonte trascendentale della coscienza (nel rimando all’altro da sé) e alla trascendenza, come luogo, anzitutto dell’autotrascendenza, dentro i percorsi della memoria (agostiniana) e della singolarità (kierkegaardiana).

Il (troppo) lungo elenco è orientato ad evidenziare la logica umana della transizione: il bisogno nella vita transita o tende a transitare nel desiderio, che si fa poi orizzonte regolatore della stessa risposta al bisogno. Si intuisce come l’evento cristiano (parola, sacramento, testimonianza) possa essere luogo alto del desiderare umano; come se il cristianesimo sapesse e potesse  dare parola, volto, voce, nome alla quotidiana ed elementare esistenza. Esso chiede paradigmi ermeneutici (non tanto strumentazioni programmatorie ed organizzative) e, semmai, indicazioni di metodo (nel senso etimologico della strada che attraversa (dal greco meta-odòs). Vorrei riassumere con un logo sintetico la descrizione della transizione. Mi riferisco all’esperienza umana dell’e-vento: è ciò che ci raggiunge da fuori; è ciò che viene da fuori (che può essere anche l’intimo dell’umano): l’evento ha sempre il volto del bisogno (l’evento malattia chiede guarigione). Il desiderio mi sospinge a  diventare prossimo dell’e-vento; mi fa avvicinare, perché esso mi riguarda, mi tocca da vicino, mi sconvolge. Quando l’evento (bisogno) si fa av-vento (desiderio), esso mi appartiene e scopro che ciò che avviene mi è conveniente: non posso capire l’evento se non attraverso la transizione dell’av-vento. Così l’avvento trasforma l’evento in avvenimento, che evoca, a sua volta l’ad-ventura, l’avventura (le cose che verranno). L’avvento è sempre annuncio di futuro; e il futuro si fa sempre promessa e sorpresa. Ci domandiamo: quali sono gli eventi fondamentali dell’età di mezzo? Sono il luoghi dell’esperienza elementare della vita: la famiglia, i figli, la festa, il compleanno, gli inviti, la malattia ecc.. Lo aveva ben capito il Convegno Ecclesiale di Verona, quando ha assunto come spazio di riflessione, per gli ambiti, i luoghi della vita: gli affetti, la tradizione, il lavoro e la festa, la fragilità e la cittadinanza.
 Se qualcuno mi chiede che cosa possiamo fare, dal punto di vista pastorale, non saprei rispondere compiutamente. Si tratta di intercettare, di dilatare, di promuovere, di sospingere il bisogno verso il territorio dei desideri.
Cap. III 
Un approccio pastorale, capace di intercettare il vissuto delle persone che vivono le sfide delle generazioni intermedie
Il vissuto delle generazioni di mezzo, come abbiamo visto, è attraversato dalla dialettica e dalla transizione – in una sorta di reciprocità – tra bisogno e desiderio. Ci domandiamo: “Quali sfide ci vengono da questa età? Quali le domande, talvolta inespresse, di bisogni che balbettano la lingua del desiderio”?  Se questa è la prospettiva, risulta di indubitabile evidenza che non si tratta di affidarsi a programmazioni, progettazioni a tavolino, direttive e neppure a linee guida specifiche. Si tratta, al contrario, di vivere esperienze arricchenti e capaci di suscitare il desiderio. In questa linea, mi limito – non essendo competente in materia – ad indicare qualche criterio dell’agire pastorale (inteso come paradigma ermeneutico della dialettica e della transizione) e a suggerire qualche percorso metodologico (nel significato appunto di strada o di percorso). 
Cercando di alludere ad un logo capace di orientare il criterio, voglio riferirmi a Mt. 10, 7. “Strada facendo, curate i malati ed annunciate  che il regno è vicino”.  Assumo l’essere sulla strada come il riconoscere l’oggi dello scenario socioculturale postmoderno; il curare i malati, come risposta al bisogno; annunciare il vangelo, come espressione del desiderio di significare quel bisogno, di dargli nome e volto. È l’orizzonte della fede, cui consegue l’intenzionalità dell’agire (la transizione dal facere all’agere), in una prospettiva educativa, come i Vescovi italiani ci indicano per il decennio in corso.
a) L’orizzonte del credere
La fede, come dono ed insieme scelta della libertà, di fidarsi ed affidarsi, come fece Abramo, appare oggi dimensione decisiva. La fede è lo sguardo di Dio sulla vita; la fede è abbandono della vita in Dio; la fede è accogliere ciò che avviene come ciò che è sommamente conveniente per la mia vita. Ricordando il passaggio agostiniano
 relativamente alla dialettica tra fides quae e fides qua, peraltro ripresa anche da Tommaso
, possiamo dire che  - forse – nella diaspora dello scenario socioculturale postmoderno occorre partire dalla fides qua per giungere alla fides quae (mentre l’epoca moderna più agevolmente operava la dialettica tra fides quae e fides qua). Per cogliere la radicalità della sfida, in ordine alla capacità della fede di dilatare il desiderio dell’umano, mi pare opportuno fare cenno a qualche testo di Benedetto XVI. Assume primaria importanza l’Anno della fede (che inizierà l’11.10.2012 per concludersi il 24.11.2013)
, con la contestuale  celebrazione del Sinodo dei vescovi “La nuova evangelizzazione per la trasmissione della fede cristiana”
. Ricorda il Papa che “attraversare quella porta comporta immettersi in un cammino che dura tutta la vita”. A Lisbona nel 2010 il Papa ha affermato che “Spesso ci preoccupiamo affannosamente delle conseguenze sociali, culturali e politiche della fede, dando per scontato che questa fede ci sia, ciò che purtroppo è sempre meno realista. Si è messa una fiducia forse eccessiva nelle strutture e nei programmi ecclesiali, nella distribuzione di poteri e funzioni; ma cosa accadrà se il sale diventa insipido? Affinché ciò non accada, bisogna annunziare di nuovo con vigore e gioia l’evento della morte e risurrezione di Cristo, cuore del cristianesimo, fulcro e sostegno della nostra fede, leva potente delle nostre certezze, vento impetuoso che spazza via qualsiasi paura e indecisione, qualsiasi dubbio e calcolo umano. La risurrezione di Cristo ci assicura che nessuna potenza avversa potrà mai distruggere la Chiesa. Quindi la nostra fede ha fondamento, ma c’é bisogno che questa fede diventi vita in ognuno di noi. C’è dunque un vasto sforzo capillare da compiere affinché ogni cristiano si trasformi in un testimone in grado di rendere conto a tutti e sempre della speranza che lo anima (cfr 1Pt 3,15): soltanto Cristo può soddisfare pienamente i profondi aneliti di ogni cuore umano e dare risposte ai suoi interrogativi più inquietanti circa la sofferenza, l’ingiustizia e il male, sulla morte e la vita nell’Aldilà. Mantenete viva la dimensione profetica, senza bavagli, nello scenario del mondo attuale, perché «la parola di Dio non è incatenata!» (2Tm 2,9). Le persone invocano la Buona Novella di Gesù Cristo, che dona senso alle loro vite e salvaguarda la loro dignità. In qualità di primi evangelizzatori, vi sarà utile conoscere e comprendere i diversi fattori sociali e culturali, valutare le carenze spirituali e programmare efficacemente le risorse pastorali; decisivo, però, è riuscire ad inculcare in ogni agente evangelizzatore un vero ardore di santità, consapevoli che il risultato deriva soprattutto dall’unione con Cristo e dall’azione del suo Spirito. Infatti, quando, nel sentire di molti, la fede cattolica non è più patrimonio comune della società e, spesso, si vede come un seme insidiato e offuscato da «divinità» e signori di questo mondo, molto difficilmente essa potrà toccare i cuori mediante semplici discorsi o richiami morali e meno ancora attraverso generici richiami ai valori cristiani. Il richiamo coraggioso e integrale ai principi è essenziale e indispensabile; tuttavia il semplice enunciato del messaggio non arriva fino in fondo al cuore della persona, non tocca la sua libertà, non cambia la vita. Ciò che affascina è soprattutto l’incontro con persone credenti che, mediante la loro fede, attirano verso la grazia di Cristo, rendendo testimonianza di Lui. Mi vengono in mente queste parole del Papa Giovanni Paolo II: «La Chiesa ha bisogno soprattutto di grandi correnti, movimenti e testimonianze di santità fra i “christifideles” perché è dalla santità che nasce ogni autentico rinnovamento della Chiesa, ogni arricchimento dell’intelligenza della fede e della sequela cristiana, una ri-attualizzazione vitale e feconda del cristianesimo nell’incontro con i bisogni degli uomini, una rinnovata forma di presenza nel cuore dell’esistenza umana e della cultura delle nazioni»
 .
Messori
 ci ricorda le parole del Papa: <Se la Chiesa è in crisi è perché è in crisi la fede degli uomini di Chiesa. Gerarchia non esclusa. Giunse a dirmi, una volta: “Al punto in cui siamo, lo confesso: la fede, quella piena, quella che non esita, mi sembra essersi fatta così rara che, incontrandola, mi stupisce di più che l’incredulità”>. Si tratta dunque della fede annunciata e confessata, celebrata e pregata, testimoniata: infatti non c’è prossimità senza Dio, perché non c’è Dio senza prossimità. Ci ricorda Agostino: occorre mettersi in cammino per trovare Colui che non cercheremmo se non ci fosse già venuto incontro. È la prospettiva della fede capace di esprimere il desiderio ultimo e profondo dell’uomo, perché (ri)significa e trasfigura ogni bisogno dell’uomo. Voglio evocare ancora qualche passaggio dello splendido discorso di Benedetto XVI all’aeroporto di  Friburgo (25.9.2011). “Gesù nel Vangelo riprende questo tema fondamentale della predicazione profetica. Racconta la parabola dei due figli che sono invitati dal padre a lavorare nella vigna. Il primo figlio rispose: «Non ne ho voglia»; ma poi, pentitosi, ci andò (Mt 21,29). L’altro, invece, disse al padre: «Sì, signore», ma non andò (Mt21,30). Alla domanda di Gesù, chi dei due abbia compiuto la volontà del padre, gli ascoltatori rispondono: <Il primo> (Mt 21,31). Il messaggio della parabola è chiaro: non contano le parole, ma l’agire, le azioni di conversione e di fede. Gesù rivolge questo messaggio ai sommi sacerdoti e agli anziani del popolo, cioè agli esperti di religione nel popolo di Israele. Essi, prima, dicono sì alla volontà di Dio. Ma la loro religiosità diventa routine, e Dio non li inquieta più. Per questo avvertono il messaggio di Giovanni Battista e il messaggio di Gesù come un disturbo. Così, il Signore conclude la sua parabola con parole drastiche: <I pubblicani e le prostitute vi passano avanti nel regno di Dio. Giovanni infatti venne a voi sulla via della giustizia, e non gli avete creduto; i pubblicani e le prostitute invece gli hanno creduto. Voi, al contrario, avete visto queste cose, ma poi non vi siete nemmeno pentiti così da credergli> (Mt21,31-32). Tradotta nel linguaggio del nostro tempo, l’affermazione potrebbe suonare più o meno così: agnostici, che a motivo della questione su Dio non trovano pace; persone che soffrono a causa dei nostri peccati e hanno desiderio di un cuore puro, sono più vicini al Regno di Dio di quanto lo siano i fedeli di routine, che nella Chiesa vedono ormai soltanto l’apparato, senza che il loro cuore sia toccato dalla fede. Così, la parola di Gesù deve far riflettere, anzi, deve scuotere tutti noi”.  Sempre nella stessa giornata il Papa ha ricordato: “Nello sviluppo storico della Chiesa si manifesta, però, anche una tendenza contraria: quella cioè di una Chiesa soddisfatta di se stessa, che si accomoda in questo mondo, è autosufficiente e si adatta ai criteri del mondo. Non di rado dà così all’organizzazione e all’istituzionalizzazione un’importanza maggiore che non alla sua chiamata all’essere aperta verso Dio e ad un aprire il mondo verso il prossimo…Non si tratta qui di trovare una nuova tattica per rilanciare la Chiesa. Si tratta piuttosto di deporre tutto ciò che è soltanto tattica e di cercare la piena sincerità, che non trascura né reprime alcunché della verità del nostro oggi, ma realizza la fede pienamente nell’oggi vivendola, appunto, totalmente nella sobrietà dell’oggi, portandola alla sua piena identità, togliendo da essa ciò che solo apparentemente è fede, ma in verità è convenzione ed abitudine”
. Potremmo concludere con le parole dell’Apostolo: “Sono stato trovato da quelli che non mi cercavano, mi sono manifestato a quelli che non chiedevano di me” (Rom. 10,20). Riflettendo sulla fede, come luogo compiuto del desiderio, ci viene da concludere che il tempo degli aggiustamenti organizzativi e degli espedienti comunicativi è davvero esaurito. La fede o c’è o non c’è niente! Ha scritto un teologo che “bisogna volare alto e lavorare raso terra”. Ogni parola cristiana deve dunque misurarsi ed esporsi alla prova del suo riferimento di realtà: è fede come desiderio che si misura con la fattualità del bisogno. Infatti la fede che è viva, si dona; così come una fede che si dona, vive. È l’appello della e alla testimonianza, quella che ci sospinge verso la grazia degli inizi; essa ci chiede, ad un tempo, di verificare il nostro agire, personale e comunitario.
b) L’intenzionalità dell’agire

La verità del discorso sulla fede è pur sempre custodita nell’evento originario e sorprendente che lo ha generato e nella storia successiva che da quell’evento è scaturita: la parabola della narrazione (che si fa testimonianza, come riferimento della parola all’evento e dell’evento alla parola) legittima e fonda il discorso dell’umana esperienza. Allora è necessario ed urgente rivisitare l’agire pastorale, spesso (sovrac)carico di attività, di impegni, di programmi, di scadenze, di strategie. Forse occorre “semplificare” i luoghi di una presenza e gli spazi dell’incontro; forse ci è chiesto di passare dal fare (facere) all’agire (agere), intendendo quest’ultima dimensione come orizzonte sapienziale del nostro fare. La percezione della realtà e l’apprezzamento del senso (che l’esistere dispiega) sono componenti coessenziali dell’unità originaria della coscienza; l’agere esprime la dimensione del divenire, come facoltà (intenzionale ed intenzionata) anticipatrice della coscienza (luogo ermeneutico del possibile). La libertà non può volere semplicemente quello che c’è (questo è l’orizzonte del facere); vuole ciò che è possibile; e del possibile (non di un tutto indeterminato) vuole ciò che appare, per sé, carico di significato (agere): è il significato, ermeneuticamente attribuito al fatto, che rende possibile l’agito. Il facere dice relazione tra il dato e il possibile (indeterminato o determinato solo in ordine all’alternatività del dato); l’agere si profila come conferimento di valore (di senso) al suo intenzionale disporsi rispetto al dato reso possibile al soggetto dal senso che gli viene riconosciuto o accordato. Luogo della possibilità storica non è la predeterminazione dell’essere, ma il dispiegarsi storico dell’esistere: la parola celebrata non può che essere testimoniata. Ce lo ricorda il card. Martini nel discorso di Mileto (28.5.2002): “Volendo da parte mia individuare alcuni rischi che corre il nostro presbiterio, li riassumerei così. Dobbiamo guardarci anzitutto da un certo rischio di autoreferenzialità e di autosufficienza. Siamo una Diocesi grande, con una storia gloriosa, viviamo in un contesto che ha tante possibilità materiali e culturali. Il rischio è di rinchiuderci su noi stessi, di non guardare con attenzione a esperimenti, cammini, aperture e grazie che lo Spirito diffonde altrove e che possono vivificare anche il nostro cammino. In particolare nella lettera pastorale ‘Tre racconti dello Spirito’ ho invitato a considerare con attenzione le tante ricchezze di spiritualità di ieri e di oggi presenti nella Chiesa e anche alcuni valori contenuti nei nuovi movimenti, non per imitarli pedissequamente o per adottarli necessariamente in toto, ma per riflettere sulle vie concrete con cui lo Spirito ci muove, ci stimola, ci precede. Una forma particolarmente pericolosa di questa autosufficienza è l'attivismo, che deriva dal voler arrivare a tutto: quel ‘faccio tutto io’ che talora ci viene attribuito con un pizzico di umorismo e che è il rovescio della medaglia del non voler stare mai con le mani in mano. Ne intravedo tre conseguenze negative: il rischio di lasciar sfocare la centralità della preghiera; quello di dimenticare il bisogno estremo che abbiamo di pause contemplative, come ho detto fin dalla prima lettera pastorale su ‘La dimensione contemplativa della vita’; quello di far fatica a collaborare, a dare spazio ai collaboratori, preti, diaconi, consacrati, laici, caricandosi così di pesi che a un certo punto divengono eccessivi. Dobbiamo poi riflettere seriamente sul fatto che siamo anche noi, come tutti i fedeli, immersi in una atmosfera di mondanità, di consumismo, di frivolezza, di sensualità che rischia continuamente di contagiarci, se non ci contrapponiamo con una coraggiosa austerità di vita e con una rigorosa disciplina dei sensi. Vale pure per noi la parola di Gesù: <Se il tuo occhio destro ti è occasione di scandalo, cavalo e gettalo via da te> (Mt 5,29). Spesso non si tratterà dell'occhio o della mano, ma di qualche cosa di molto più semplice, come dello zapping del televisore”.

Il facere dice cose, attività, programmi, organizzazione; l’agere dice senso, intenzionalità, valore, significato. Tutto ciò chiede spazi di autoriflessione, di autentico discernimento, di ascolto della parola, dentro le numerose opportunità che la nostra chiesa ci offre: scuole della parola, lectio divina, gruppi di ascolto, gruppi familiari. Ricorda ancora Martini in un recente libretto che “Non bisogna pensare che la pastorale diocesana parta solo dalla Curia”
.
c) La sfida dell’educare
Un ulteriore criterio dell’agire pastorale è l’evidenza e la rilevanza dell’intenzionalità educativa. Ce lo ricordano i Vescovi Italiani nelle indicazioni programmatiche del decennio
. Educare è anticipare (accompagnare, supportare, orientare) il senso promettente e sorprendente della vita. In ordine alle sfide che le generazioni di mezzo ci pongono, con i loro vissuti, ritengo opportuno assumere una sorta di verifica del nostra agire pastorale. “Le parole di Papa Benedetto XVI elencano i motivi per cui è naturale che l’evangelizzazione e l’iniziazione alla fede siano accompagnate da un’azione educativa, che la Chiesa svolge come servizio al mondo. Questo compito, oggi siamo chiamati a realizzarlo in un momento e in un contesto culturale in cui ogni forma di azione educativa appare più difficoltosa e critica, al punto che lo stesso Papa parla di <emergenza educativa>”
. “L’obiettivo di tutto questo impegno educativo della Chiesa è facilmente identificabile. Si tratta di lavorare alla costruzione di quella che Papa Benedetto XVI definisce una <ecologia della persona>”.
 Visto che i ragazzi postmoderni, in questa sorta di analfabetismo di ritorno (nella logica di un pensiero telecomandato), perdono ogni anno il significato di molte parole (nell’ordine verbi, aggettivi e nomi), mi piace suggerire, proprio per questo, in una prospettiva autenticamente educativa, una serie di verbi ausiliari dell’educare. Li voglio assumere come criterio di verifica del nostro agire pastorale, coma spazio autoriflessivo dei nostri incontri, delle nostre commissioni,  del consiglio pastorale parrocchiale e o di comunità pastorale. Sinteticamente li enumero, accostando quasi suggestivamente alcune provocazioni, utili anche a chi, nella generazione di mezzo, sente la nostalgia, nella geografia delle molte parole, ridotte a bisogno, di ricercare il desiderio di parole che tengano compagnia nella vita: ascoltare (lasciar parlare; far parlare; abitare il proprio silenzio; lasciarsi abitare dal silenzio dell’altro;  scoprire il tempo della e nella parola; saper ascoltare il e in silenzio; vivere l’ascolto come tempo donato e non perduto; interrompere la propria frase per…; voler capire; farsi conoscere più che voler conoscere; parlare di sé, al di fuori dei luoghi comuni; non avere paura delle pause di silenzio; centrare la comunicazione sul “tu”; saper rispondere alla <e riformulare la> parola dell’altro; essere attenti alle emozioni; scegliere un proprio dialogo; saper offrire parole che tengono compagnia nella vita);  accogliere (saper essere “con”, “per”, “in”; ospitare la corporeità; percepire l’affettività; riconoscere l’intenzionalità; accettare e accettarsi come identità; vivere la realtà come esperienza; riconoscere l’altro come volto; assumere l’altro; at-tendere, com-prendere, sor-prendere, ri-prendere l’altro; intra-prendere la strada con l’altro); accorgersi (stare accanto, avvicinandosi, al cuore dell’altro; scoprire empatia e simpatia; rivisitare gli eventi, partendo dalle ragioni del cuore; capire, anche senza bisogno di usare parole, il vissuto dell’altro; prevenire il dolore e la sofferenza, stando accanto; prendere coscienza dei bisogni inediti, indicibili, dell’altro; dare volto, voce e parola a tutto ciò che è inesprimibile, dell’altro e nell’altro; intuire, con anticipo, gli eventi e il loro significato; saper discernere, partendo dalle attese dell’altro; capacità di correggere e correggersi, facendosi prossimo all’altro; sguardo attento al desiderio e non solo al bisogno); attendere (vivere il senso del tempo; saper scoprire le proprie radici; vivere il passato e accogliere il futuro; scoprire la dimensione della sorpresa; vivere in e la libertà <dai condizionamenti>; credere nella profezia del dono; propiziare la promessa di una vita degna, comunque; essere presenza per l’altro; riconoscere <non solo conoscere> l’altro <e non le cose>; rispondere all’altro <come rinnovo di un pegno e di un im-pegno>; vivere la propria interiorità; credere alla intimità <dell’altro>; saper valorizzare il desiderio; scoprire l’<avvento> della e nella propria vita; credere che ogni persona <ritorna>; dunque saper attendere con nostalgia, che é la sofferenza del e per il ritorno); aggregare (saper camminare verso, incontro, con, insieme…; saper camminare per un ideale condiviso; credere alla comunità <aggregazione di persone> e non solo alla società <aggregazione di individui>; valorizzare sempre il positivo che é in tutti; cogliere ciò che unisce; utilizzare gli effetti moltiplicatori; suggerire itinerari per ogni cammino; saper abitare i confini del gruppo; avere attenzione alle zone di margine; presidiare i territori di frontiera; concorrere, che é sempre più difficile del correre); accompagnare (tenersi per mano; guardarsi nel volto; avvicinarsi, ma non troppo; saper stare davanti, senza nascondere la meta; scoprire l’arte del seguire; fare la strada insieme; spezzare e condividere il pane <compagnia da “cum pane”>; riconoscere, e non solo conoscere, l’altro; far risuonare, dentro, il canto dell’altro; saper danzare la vita; imparare a darsi la mano; scoprire il passo, il ritmo, il tempo dell’altro; promuovere, valorizzare e propiziare il cammino; indicare e suggerire la strada; imparare a non sostituirsi all’altro); ammirare (saper guardare con occhi trasparenti; stupire e stupirsi; lasciarsi sorprendere; essere capaci di meraviglia, più che di meraviglie; cogliere con stupore il desiderio, e non solo il bisogno, della libertà; scoprire ciò che inedito; saper ascoltare anche l’inaudito; dare parola a ciò che appare indicibile; saper comprendere e non solo spiegare; ricercare il perché e non solo il come; accertare i significati e non solo i fatti; scoprire le meraviglie dell’esistenza  nell’utopia del quotidiano; saper passare dalle regioni della meraviglia alle ragioni dello stupore; lasciarsi interpellare dai doni che l’altro sempre  esibisce); ammonire (fare memoria a sé del valore dell’altro; fare memoria all’altro del proprio valore; far pensare alla propria vocazione; avvertire la presenza dell’altro; stare accanto, vicino ai pensieri e ai desideri dell’altro <ad-moneo, da mens>; esortare a camminare, radicati nella speranza; consigliare ciò che propizia il bene; ascoltare il canto che sboccia dalle labbra all’aurora; cantare con l’altro la danza della vita; far risuonare nell’altro l’eco della sua canzone; accompagnare il ritmo dei passi dell’altro; suggerire ciò che appare inedito eppure sussurrato; guardare con simpatia l’epifania del volto dell’altro; scrutare il cuore, per ricordarsi della misericordia; parlare al cuore, per dire riconoscenza alla bontà dell’amore); animare (offrire stimoli alle regioni del vivere; offrire speranza alle ragioni del vivere; far vivere; far ri-vivere; aiutare a con-vivere con (qualunque situazione difficile..); saper amare e far amare la convivialità; dare respiro a tutta la vita e alla vita di tutti; esprimere riconoscenza per avere vita e vita in grande abbondanza; aprire il cuore al soffio della genialità e dell’inventiva; saper ascoltare il sussurro del vento <dal greco: ànemos, il soffio> o dell’anima anche se non si sa da dove viene; dare un’anima alle vicende quotidiane; vivere la festa, come un dono; dare senso alla vita che finisce; dare voce al tempo, sempre uguale a se stesso, della cronicità; dare parola a coloro che si sentono muti di fronte alla vita); annunciare (far risuonare buone notizie; comunicare il silenzio della foresta che cresce e non il frastuono dell’albero che cade; potere e volere dire la vita: come sorpresa e come promessa; e-vocare il senso nascosto delle proprie radici e della propria storia, con tenerezza; in-vocare l’avvento della fraternità; pro-vocare segni di prossimità; con-vocare alla mensa della riconoscenza e della gratitudine; propiziare il perdono; comunicare <cum munus> prossimità, custodendo i confini <cum moenia>; credere alla notizia di tutto ciò che è positivo; rendere ragione alla speranza dell’annuncio di cose buone; prendersi cura della parola dell’altro; rendere testimonianza alla Parola, non solo alle parole). 
Dai paradigmi o criteri dell’agire pastorale, capaci di intercettare il vissuto delle generazioni di mezzo, possiamo passare ad individuare qualche itinerario di metodo
. Lo facciamo assumendo due parole, che tornano ad animare il VII Incontro Mondiale delle famiglie: festa e famiglia. Seguendo la logica della dialettica e della transizione tra bisogno e desiderio, mi piace, metodologicamente assumere l’etimologia della parola festa e delle parole che accompagnano e definiscono il divenire familiare (fidanzamento, sposo, figlio), persuaso che la parola è carica di storia: nasce dal bisogno, ma la cultura la trasforma (e dunque essa si ritrova compiutamente solo) nel desiderio.

d) La festa
La domenica è il giorno del Signore (dies sive deus, dicevano gli antichi): è tempo (non solo spazio) dedicato al Signore; ma è anche il tempo che il Signore dedica a noi (nell’Eucarestia). Giova, per questo, andare all’etimologia della parola festa; è, in qualche modo, intrigante, allusiva e suggestiva ad un tempo: festa, da festiào/estiào: “accogliere presso il focolare domestico, con ospitalità, l’altro” (estìa è il focolare); festa custodisce anche la radice di thes-estai, che significa “pregare, invocare”; la radice pha(s) evoca il verbo splendere; dunque festa come “giorno splendente, lieto, radioso”. Si può descrivere la festa e le sue implicanze (spesso rimosse e censurate) e le sue interpretazioni arbitrarie e funzionali solo al feriale, come riposo da efficientamento o come prolungamento effervescente di un consumo “altro”. È la festa, simbolicamente nella (e della) domenica e di ogni altro momento in cui si sosta e si resta insieme, guardandosi nel volto e tenendosi per mano, a dare nome ad una rinnovata antropologia della festa stessa. La festa appare spesso, nell’immaginario collettivo e nel pensiero corrente, anche degli intellettuali, come “tempo per riposare”, per far diventare efficiente e produttivo il tempo feriale.  In verità nella tradizione giudaico-cristiana il settimo giorno rappresenta un passaggio fondamentale del tempo settimanale: non è l’ozio per il neg-ozio. Al contrario è il neg-ozio (feriale) per l’ozio (festivo). La festa e la feria si possono anche proiettare sulle categorie spazio-tempo. Lo spazio è di ciascuno (io non posso occupare il tuo spazio); il tempo è di tutti (siamo qui, insieme nello stesso tempo, ma in uno spazio diverso: ciascuno nel suo). Mentre ciascuno occupa il suo posto e una persona parla, tutti – nello stesso tempo – ascoltano. Il tempo è di tutti: ecco il senso della con-temporaneità. Infatti noi tutti diciamo: possedere, occupare, abitare lo spazio; al contrario affermiamo di condividere, vivere, dimorare il tempo. Lo spazio feriale invoca il tempo festivo. In questa prospettiva: “Il tempo è l’eternità che si infrange nello spazio come un raggio di luce nello specchio dell’acqua”; “il giorno di festa è lo spirito sotto forma di tempo”; “il tempo è il dono che Dio fa allo spazio”. C’è una grande parola, consegnataci dai profeti che dice: “Il giorno del Signore è più importante della casa del Signore”.  Ci avviciniamo così al grande significato della transizione (dal feriale al festivo e dal festivo al feriale): si tratta di un esodo dal feriale per la terra promessa del festivo. In questa prospettiva le parole della festa sono l’ermeneutica delle parole della feria. Nella realtà, spesso, feriale e festivo si intrecciano, si separano, si rincorrono, si riuniscono e si ricompongono: neg-ozio (e il suo valore strumentale, funzionale, come utile) e ozio (e il suo valore espressivo, come gratuito); labora et ora (nel senso del dare, costruire, produrre e del fermarsi, riflettere, pregare); provare per credere (è la dimensione del mercato, della produzione dei beni) e credere per provare (è la dimensione della relazione, della prossimità della gratitudine relazionale). La festa come riscoperta della “fede” (fiducia, fedeltà, confidenza, affidamento); assicurare e rassicurare (una dimensione vuole garantire il rischio del futuro; l’altra è sperare nella sorpresa e nella promessa del domani). La festa come riscoperta della “speranza”; lavoro/profitto/guadagno e gratuito/espressivo/oblativo: la storia dei tre spaccapietre medievali, che alla domanda del perché faticavano tanto, rispondevano: “per poter mangiare” (il primo); “per dar da mangiare alla mia famiglia” (il secondo); “perché costruisco cattedrali con le mie piccole pietre” (il terzo). La festa come riscoperta del dono, della gratuità, della “carità”. Il gratuito non significa gratis; evoca il bello e il buono, l’espressivo e il creativo di ogni agire umano. Per questo i 43 martiri di Abitene potevano affermare, prima di morire nel 303 d.C.: “Sine dominico non possumus”.
e) La famiglia

Le parole sulla famiglia (ieri ed oggi) sono sterminate. La fenomenologia della famiglia chiede però di interrogare,  a partire dal vissuto esperienziale e dalla storia del suo apparire, il vero – spesso dissimulato – divenire familiare. Esso si articola negli stadi evolutivi dell’incontro tra un uomo e una donna, che si riconoscono nella reciprocità del loro amarsi. Agli inizi sta un incontro, che se si consolida, nel riconoscimento della reciprocità accolta, propizia il cammino del “fidarsi” (l’uno/a dell’altra/o)  e dell’“affidarsi” (l’uno/a all’altra/o): non si chiama(va) questo il tempo del “fidanzamento”? Potremmo dire la stagione della fede. Del resto il fidanzamento, generando e propiziando fedeltà, porta a scambiare, come segno e simbolo dell’impegno, appunto, la fede (nuziale). La fede ha certamente un futuro; chiama il futuro; ma quando la fede è futuro, allora si fa promessa.  Il secondo stadio evolutivo genera dunque la “promessa” di coloro che, davanti alla comunità, si consegnano fedeltà: nella promessa la fedeltà è il futuro della coppia. Per questo giova ricordare come “sposo/a” venga dal verbo latino spondeo, che significa, appunto, “prometto”
. È questa la stagione della speranza. Il matrimonio, dunque, appare come una vera e propria “speranza affidabile”, perché (af)fonda la promessa sul fidarsi e sull’affidarsi. Vi è, infine, il tempo in cui il rapporto di genere si fa agito (gener-azione) e la famiglia si arricchisce del dono dei figli. La logica del donare e del donarsi è espressione conseguente del fidarsi/affidarsi e del prometter-e/si (fedeltà). La promessa affidabile ri-genera il rapporto: dall’essere ri-generati sgorga la possibilità vera di “generare”, che è credito nel futuro, è pegno di speranza vera. Se la fede è futuro, i figli ne sono la testimonianza diretta (essi vivranno anche dopo i genitori). È questa la stagione del compimento. La stagione dell’amore si fa traboccante e dunque esso si fa “terzo”: nei figli o in coloro cui si fa dono – in ogni forma di paternità e maternità – della propria vita; potremmo dire: la stagione della carità. Allora il rapporto famiglia e dono dice un cammino, un processo, un itinerario. La rivisitazione del divenire familiare, nella riscoperta della grammatica e della sintassi della sua esperienza, anche solo fenomenologicamente rubricata, suggerisce come la visione “familiare” della realtà sappia dare nome all’umano, riconoscendolo e valorizzandolo, in qualche modo dandogli compimento. Mi piace annotare qui  la grammatica e la sintassi originaria del lessico familiare, quello che consegna relazionalità al cucciolo d’uomo: “per piacere” – così si insegna al piccolo, perché possa chiedere - ; “grazie”  - così impara a corrispondere, quando il piccolo riceve un dono. La gratuità originaria sta nel fatto che il cucciolo apprende come ciò che papà e mamma fanno per lui non è azione assunta per dovere, ma compito agito per piacere; e alla fine non c’è né prezzo, né costo, bensì gratitudine e riconoscenza: impara il linguaggio dell’eucarestia domenicale. Sempre alludendo alla semantica familiare, mi piace ricordare il significato di “nozze”: l’etimo richiama, dal latino, le nuptiae. Il verbo nubeo evoca dunque nubes, le nuvole: perché? Anticamente la sposa era tolta dal velo, era svelata dalla nube: si compie l’identità. Torna alla mente la pagina della metanarrazione degli inizi: perché l’uomo è fatto ad immagine e somiglianza di Dio: “maschio e femmina li creò”: sta qui nel parallelismo chiastico progressivo di Gen. 1, 26 la somiglianza dell’uomo con Dio: il suo essere maschile e femminile; la nube, le nuptiae lo svelano. 
Conclusione
Infine, mi piace qui evocare nuovamente  l’esperienza del Convegno della Chiesa Italiana a Verona, nel quale si è riaffermato come la testimonianza cristiana e del cristiano possa dare nome all’umano: della vita affettiva, della tradizione e della consegna valoriale, del lavoro e della festa, della fragilità e della cittadinanza: testimonianza (come rendere ragione del presente dell’umano), speranza (come rendere ragione del futuro dell’umano), a partire dalla relazionalità nella e della famiglia. Senza enfasi alcuna, mi pare però di poter dire che il vissuto dell’età di mezzo possa essere intercettato dai criteri e dalle indicazioni di metodo suggerite, ricordando che la memoria e la nostalgia del desiderio abitano ancora il cuore della generazione intermedia: sono spesso gli eventi della vita ad evocarlo. Penso altresì che la dimensione del credere, autoriflessivamente attraversata dall’agire intenzionale e dalla prospettiva educativa, verificata dentro il percorso dei verbi ausiliari, la rivisitazione della festa e della famiglia con le originarie parole che le hanno istituite e costituite possano essere annuncio di un futuro promettente: speranza affidabile per una vita buona. Per questo vorrei consegnare alle parole del già evocato A. MANZONI la nostalgia di questa età di mezzo, proprio nel momento dell’addio: “Chi dava a voi tanta giocondità è per tutto: e non turba mai la gioia de’ suoi figli, se non per prepararne loro una più certa e più grande” 
.
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� C .M MOZZANICA,  Pedagogia della/e fragilità, La Scuola Brescia 2005 e C. M. MOZZANICA. Prendersi cura di tutta la vita e della vita di tutti. Itinerari socioeducativi e percorsi normativi,   Monti Saronno 2010


� Può essere interessante raccogliere qualche dato (inatteso anche per il CENSIS) da un recentissimo Rapporto sui valori: per il 65,4% degli italiani la famiglia è il primo e più importante valore; l’82% crede in una sfera trascendente o spirituale. Il 66% si dichiara credente (il 16% osservante); sono valori guida moralità e onestà (55,5%); rispetto per gli altri (53,5%9; solidarietà (33,5%).


� Vedi in http://www.eurispes.it/index.php?option=com_content&view=article&id=2577:osservatorio-permanente-sulle-famiglie&Itemid=559


� F. GARELLI, Religione all'italiana. L'anima del paese messa a nudo, � HYPERLINK "http://it.wikipedia.org/wiki/Il_Mulino" \o "Il Mulino" �il Mulino� Bologna 2011


� G. BRUNELLI, P. SEGATTI Italia: da cattolica a genericamente cristiana, Annuale 2010 Il Regno Bologna 2011


� Id, p. 87


� G. CANOBBIO G.,  La rinascita del paganesimo, Morcelliana Brescia 2011


� F. PALAZZOLI, Eclissi del Dio Unico, Il Saggiatore Milano 2012. In verità si dovrebbe parlare più di tramonto che non di eclissi, in quanto il Palazzoli evoca la dissoluzione del monoteismo e il dissolvimento del Dio unico. Ma come muore il teismo? Muore di morte naturale; non c’è nessuno che lo uccide; si sta spegnendo poco a poco nelle coscienze, mediante una lenta e progressiva agonia. Non è un rovesciamento che parte dalla dimensione teoretica: si rispecchiano piuttosto le inquietudini dell’esistenza quotidiana. Tra le due opzioni conseguenti l’ateismo (nichilismo e panteismo) il Palazzoli rischia di orientarsi verso il panteismo.


� Infatti essa  si interessa del bambino e dell’adolescente (che è il participio presente del verbo adolesco); non dell’adulto (che, appunto è participio passato di adolesco!). Solo più tardi fioriranno, accanto alla pedagogia, l’andragogia (educazione degli adulti) e la geragogia (educazione degli anziani)


� R. GUARDINI, Le età della vita, Vita e Pensiero Milano 1954 e E. H. ERIKSON, I cicli della vita, Armando Editore Roma 1984


� Più tardi ERIKSON elaborerà anche una riflessione sul “nono stadio” relativo all’età senile avanzata                    


� JOYCE CAROL OATES, L’età di mezzo, Mondadori Milano 2009


� Senza poter approfondire le scansioni del romanzo, appare comunque incisiva e significativa la riflessione della OATES. Si tratta di pensare a  quando non si è più giovani, ma neppure ancora vecchi; quando si naviga a vista, con pochi punti di riferimento. Spesso soli: senza più le spalle protette da nessuno, ma non ancora pienamente consapevoli della propria solitudine; magari in coppia, ma privi di entusiasmo, accompagnati unicamente dalle consuetudini di anni. Un poco spenti, scarichi, privati di troppe illusioni; fisicamente irriconoscibili: capelli quasi grigi, fisico appesantito; immagini sbiadite del passato, quando la strada da percorrere appariva sterminata e le proprie forze erano integre. L'età di mezzo: un'età ingrata, forse perché prelude al periodo della vecchiaia; una terra di nessuno, dove nessuno, in realtà, desidera avventurarsi; dove i bilanci diventano gli unici compagni di un viaggio che volge al termine; dove le speranze sono sempre più esigue. E dove, guardandosi intorno, ci si accorge di essere ”circondati” da troppe assenze! Adam aveva tanti amici ed ognuno, a suo modo, si trova ad elaborare soggettivamente la sua scomparsa.  Ma tutti, indistintamente, ne emergono trasformati, irriconoscibili; hanno preso coscienza della propria vulnerabilità, della precarietà delle loro esistenze; sono consapevoli di essersi illusi: hanno cercato di nascondere a loro stessi il vuoto che dilagava tra una miriade di impegni fittizi, cercando di trattenere la giovinezza, sforzandosi di trovare la propria identità, scavalcando tutte le ipocrisie imposte dalla società;  circondati da falsi idoli, hanno voluto credere di essere invincibili, mentre invece le loro certezze erano castelli di carta, che, travolti da un avvenimento imprevisto, sono crollati senza speranza. 


� J. GAUTHIER, La crisi dei 40 anni. L’età delle scelte definitive, LDC Torino 2001


� E. JAQUES, O. F. KERNBERG, C. M. THOMPSON, L’età di mezzo, Bollati Boringhieri Torino 1993


� L. MANICARDI, La crisi dell’età di mezzo, Qiqajon, Bose 2009


� M. STEIN, Nel mezzo della vita, Moretti & Vitali, Bergamo 2004


� A. GRUN, 40 anni. Età di crisi o tempo di grazia?, Messaggero Padova 2002


� Sul piano generale, mette conto di ricordare i seguenti studi:


 R. HUODE, Les temps de la vie. Le développement psychosocial de l’adulte, Gaetan Morin, Montreal-Paris 1999


M. P. FARREL, S. D. ROSENBERG, Men at Midlife, Auburnr, Boston 1981


T. APTER, Secret Paths. Women in the New Midlife, W. W. Norton & Comany, New York-London 1995


Per la verità ci sono altri studi specifici, riferiti al mondo sacerdotale e religioso. Tra i molti, senza analizzarli, se ne citano almeno tre, ritenuti di un qualche interesse per la nostra riflessione:


G. RONZONI, (a cura di), Ardere, non bruciarsi. Studio sul burn-out del clero diocesano, Edizioni Il Messaggero Padova 2008. In questo testo è lo stesso Manicardi ad analizzare la crisi dell’età di mezzo del sacerdote e del religioso.


P. MAGNA, A. PAZZAGLI, La crisi dell’età di mezzo: il periodo della menopausa nella donna, in Tredimensioni 4 (2007), pp.  162-173


G. FERRARI, Religiosi e formazione permanente, Ed. Dehoniane Bologna 1998 (tutto il capitolo V è dedicato alla crisi dell’età di mezzo)


Per un approccio pastorale alla crisi dell’età di mezzo, si veda:


P.M. ZULEHNER , Teologia pastorale, III. Passaggi. Pastorale delle fasi della vita, Queriniana Brescia 1992


� Sarà BENEDETTO a salvare l’Europa con la prospettiva dell’ora et labora.


� Sarà FRANCESCO ad affermare che per combattere la miseria e la distruzione, allora dilaganti, ci vuole la povertà.


� F. NIETZSCHE, La gaia scienza,  Newton Compton Roma 2008; peraltro M. Buber nel 1953 aveva già parlato dell’eclissi di Dio. Vedi M. BUBER, L’eclissi di Dio: considerazioni sul rapporto tra religione e filosofia, Comunità, Milano 1961


� L. ZOIA, La morte del prossimo,  Einaudi Torino  2009


� Quasi emblematicamente e simbolicamente, ad un tempo, la sera in cui è morta Eluana E. e si è conclusa la vicenda del Grande Fratello, abbiamo assistito a questa vicinanza (solo mediatica) del (dal) lontano: un dramma che si fa spettacolo, il primo; uno spettacolo che si fa dramma, il secondo.


� J. F. LYOTARD, La condizione postmoderna,  Feltrinelli Milano 1981; per quanto riguarda il nostra tema si veda il testo di 	P. A. SEQUERI, Contro gli idoli postmoderni, Lindau Torino 2011


� M. BENASYAG,  G. SCHMIT, L’epoca delle passioni tristi, Feltrinelli Milano 2004


� E. BORGNA, Le emozioni ferite, Feltrinelli Milano 2009


� Ricordo, tra i molti, due testi di Z. BAUMAN, Consumo, dunque sono, Laterza Bari 2008  e  Homo consumens. Lo sciame inquieto dei consumatori e la miseria degli esclusi, Erickson, Trento 2007


� M. AUGE’, Non luoghi. Introduzione ad una Antropologia della Surmodernità, Eleuthera Milano 1996


� Subdola, invisibile e ingannatrice, come la moneta falsa: essa è tanto più falsa quanto più s’avvicina a quella vera; è dunque difficilmente riconoscibile: per questo Sequeri la identifica negli idoli postmoderni.


� Uso questo termine, ripreso da Husserl, per dire il pensiero, l’anima, l’intelligenza, il cuore, lo spirito…


� Come molte ricerche, anche da noi evocate, confermano.


� E. LEVINAS, (tr. it.) Totalità e Infinito. Saggio sull’esteriorità, Jaca Book Milano 1990, p. 62


� G. FERRETTI, L’intenzionalità metafisica del desiderio in Emmanuel Lévinas in  C. CIANCIO, (a cura di) Metafisica del desiderio,  Vita e Pensiero Milano 2003, p. 314. Resta sempre di utile lettura, per l’approfondimento il breve testo di P. PRINI, Il paradosso di Icaro. La dialettica del bisogno e del desiderio, Armando Roma 1976


� C. M. MOZZANICA, Dalla logica del bisogno alla metalogica dl desiderio in Pedagogia della/e fragilità, La Scuola Brescia 2005, pp.118-167


� M. RECALCATI, I ritratti del desiderio,Raffaello Cortina Editore Milano 2012


� Nel De Bello Gallico di Giulio Cesare i desiderantes erano i soldati che aspettavano sotto le stelle i compagni che non erano ancora tornati dal campo si battaglia.. Il “de” privativo indica l’impossibilità di seguire la rotta segnalata dalle stelle, ma anche l’avvertimento positivo della mancanza di ciò che è necessario alla vita, l’attesa e la ricerca della propria stella.


� M. RECALCATI,  I ritratti del desiderio, o.c. pp. 16-21 (passim)


� Si tratta di quella immagine della psicologia percettiva, dove appaiono prima i contorni di un vaso e successivamente, fissando a lungo l’immagine,  il profilo di due volti. È quella figura in cui i tratti dei profili di due volti che si fronteggiano sono gli stessi tratti che delimitano i contorni di un vaso. La figura viene vista nell’uno o nell’altro senso a secondo di come viene articolato il rapporto tra sfondo e figura.


� I contorni del vaso rappresentano il bisogno, il profilo dei due volti evoca il desiderio.


� Infatti dagli antichi Greci il desiderio era chiamato Himeros ed era pensato quale figlio della dea Afrodite, fratello di Eros – lo slancio amoroso – e di Pothos – il rimpianto nostalgico -. Rimando alla singolare riflessione di D. PULIGA, La mancanza di stelle,  in P. CIARDELLA – M. GRONCHI, Le passioni, Ed. Paoline Milano 2008


� Mi piace qui ricordare il passaggio di Lc 22, 14-16 “Desiderio desideravi hoc pascha manducare vobiscum, amtequam patiar”: ho tanto desiderato mangiare questa pasqua con voi, prima della mia passione…. In greco desiderio è epithumìa (thumìa è il profumo, l’incenso e thumòs è l’anima , la volontà, il pensiero, i sentimenti)


� Si veda anche l’attuale riflessione sulle condizioni depauperate del vivere civile, in P. P. DONATI, I beni relazionali: che cosa sono, a che cosa servono, Bollati Boringhieri, Torino 2011


� In chiave esemplificativa, rimando al testo di  A. SCOLA, Vivere da grandi, Marcianum Press Venezia 2011


� In DeTrinitate 13, 25


� Summa Theologiae IIa IIae, q. 2 ad 2


� Cf il Motu proprio di Benedetto XVI  “La porta della fede”, Libreria Editrice Vaticana Roma 2011


� Vedi  Sinodo dei vescovi – XIII Assemblea Generale ordinaria “La nuova Evangelizzazione per la trasmissione della fede cristiana” Lineamenta, Libreria Editrice Vaticana, Roma 2011


� Salone delle Conferenze della Casa Nossa Senhora do Carmo  - Fátima Giovedì, 13 maggio 2010


� Il Corriere della sera, 13.2.2012


� Konzerthaus di Freiburg im Breisgau Domenica, 25 settembre 2011, passim


� C. M. MARTINI, Perché il sale non perda il sapore, Edizioni Dehoniane Bologna, Centro ambrosiano, Milano –Bologna  2003,  pp. 308-301


� C. M. MARTINI, Il Vescovo, Rosenberg & Sellier, Torino, p. 73


� Educare alla vita buona del vangelo - Orientamenti pastorali dell'Episcopato italiano per il decennio 2010-2020 


� Sinodo dei vescovi – XIII Assemblea Generale ordinaria “La nuova Evangelizzazione per la trasmissione della fede cristiana”, Lineamenta, Libreria Editrice Vaticana, Roma 2011, p. 82


� Id., p. 85 


� Che significa strada, oltre, dentro. Viene da chiedersi: quali tra le tre strade, che incontriamo nel Vangelo, abitano il vissuto dell’età di mezzo? Quella che scende da Gerusalemme a Gerico, dove lo sfortunato è derubato anche della sua identità (Lc. 10, 12-17)? Quella dei due di Emmaus, che non riconoscono il Signore quando è presente; lo riconoscono nell’assenza (Lc 24, 13-34; Mc 16, 12-13)? O la strada dei Magi, che seguendo  la stella (il desiderio) che camminava davanti a loro, trovarono Gesù? (Mt. 2,10). Il testo di Matteo recita Videntes autem stellam, gavisi sunt gaudio magno (contemplando la stella, essi furono pieni di grandissima gioia)


� Con l’attenzione a ricordare che occorre mettere le parole in un regime di pane ed acqua, perché non si corrompano e non ci corrompano. L’uso della parola usura la parola.





� In questo senso il romanzo del Manzoni - I promessi sposi - appare una sorta di tautologia o, forse meglio, di un rafforzativo di quella originaria promessa che è il matrimonio.


� A. MANZONI, I promessi sposi, BUR Milano 1988, cap. VIII, p. 264
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