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OLTRE LA RAZIONALITA SCIENTIFICA
CONTRIBUTO AL DIALOGO FRA SCIENZA E FEDE

Marina Alfano* — Rosolino Buccheri**

«Eccoci qui, tu ed io, e spero
che 1l terzo fra di noi sia il Cristo»
Acelredo di Rievaulx!

1. Premessa

Le aperture determinate dalla meccanica quantistica, dalla termodinamica
dei sistemi aperti e dalla teoria della complessita, se, da una parte, sono le
principali nutrici della profonda crisi che sta investendo il pensiero scientifico
— ripercuotendosi, di rimbalzo, sull’uomo contemporaneo, che ne ¢ disorien-
tato —, dall’altra, lasciano intravedere le potenzialita del pensiero controlate-
rale nel riequilibrare gli eccessi estrovertenti della razionalita scientifica, nel
risanarne le ferite apportate e nel consentirne il rilancio grazie alla linfa di una
razionalita del tutto nuova e “piu allargata”, forsanche perché riconnessa alla
sua piu antica fibra, capace di sostenerne 1’impatto di un “rotolamento” verso
il suo “piu profondo centro”.

Il presente contributo — nella duplice prospettiva di una musicista e di un
fisico (esprimenti di fatto due opposte polarita di conoscenza) — ambisce a
delineare lo schema di un “pensiero complesso” che sondi anche con 1’udito
—laddove lo sguardo si ritragga esausto o appagato — una razionalita maggior-
mente rispondente alla complessita dell’essere umano: una razionalita, non

“ Pianista e titolare della Cattedra di Bibliotecario presso il Conservatorio Statale di Musica “Giro-
lamo Frescobaldi” di Ferrara.

** Dirigente di Ricerca del CNR in Astrofisica e Fisica Cosmica presso I’Istituto per le Tecnologie
Didattiche del CNR e I’Istituto di Astrofisica Spaziale e Fisica Cosmica; associato al Centro Interdiparti-
mentale di Tecnologie della Conoscenza dell’Universita di Palermo.

' AELREDO DI RIEVAULX, L ‘amicizia spirituale, a cura di G. Zuanazzi, Citta Nuova, Roma 1997, 68.
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solo sostanziata dall’empirismo e dalla logica-matematica, ma anche dalle
altre possibilita dell’essere e del cogitare (finora eluse dalla scienza), la cui
demonizzazione condiziona anche il pensiero teologico e quello filosofico a
logiche e a derivazioni tecnologiche non sempre efficaci che, omnipervasive,
influenzano e dirigono la societa in tutte le sue articolazioni. La nostra ricerca
— che ha il suo nucleo nella rivisitazione del concetto di “endofisica™ — ¢ giu-
stificata dalle piu recenti acquisizioni scientifiche ma anche fortificata dalla
consapevolezza che una scienza che voglia osare il “non illecito salto” verso
un nuovo paradigma di pensiero deve cogliere I’opportunita di svincolarsi
da quei presupposti che, pur caratterizzandola fin dai suoi inizi (in partico-
lare I’ostinata ricerca dell’obiettivita assoluta), sono possibili solo dalla pro-
spettiva di un mondo osservato dall’esterno, paradossalmente confutata dalla
scienza stessa.

E proprio nello svincolo da queste rigidita che possono essere eviden-
ziate alcune importanti connessioni tra la scienza, la filosofia e la teologia,
atte a riportare nella carreggiata del presente il “tempo fuori di sesto” della
relazione fra i loro interpreti, contribuendo cosi all’attuale dialogo fra la
scienza e la fede, fondamentale per I’uomo, attraversato da entrambe le
istanze.

E importante sottolineare come un tale “pensiero complesso”, fondato
sull’armonizzazione del sistema umano nella integralita dei suoi elementi co-
stitutivi, non possa avvalersi di una prospettiva esclusivamente scientifica,
ma necessiti del fondamentale apporto — culturale, simbolico, artistico, imma-
ginativo — della polarita di pensiero opposta, ma non oppositiva, nella piena
consapevolezza, anche esperienziale, che appovia € principalmente TOAgHOG
e non la falsa pace dell’ignavia e dell’indifferenza che presuppone il disco-
noscimento delle differenze. Differenze che ineludibilmente emergono ogni
qualvolta si instaura, come in questo caso, un dialogo fra elementi in tensiva
e dolorosa contrapposizione: un faustum proelium®, quindi, che converge in
una coerente ricomposizione di consonanze e concordanze in un’area limi-
nare a entrambi 1 poli della relazione ed ¢ percio impredicibile dalle singole
prospettive.

2 Una fisica “dall’interno”, in contrapposizione alla fisica “dall’esterno” che caratterizza la fisica
classica.

3 Per il faustum proelium, si rinvia alla Lettera XI di Pavel Aleksandrovi¢ Florenskij sul tema de
“L’amicizia” in P.A. FLoRENSKW, La colonna e il fondamento della verita. Saggio di teodicea ortodossa in
dodici lettere, a cura di N. Valentini, San Paolo, Cinisello Balsamo 2010, 405-470.
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2. Come il realismo scientifico ha scoperto i propri limiti

La fisica newtoniana ¢ fondata sul “realismo scientifico™, una linea di
pensiero di matrice dualista che raffigura un mondo fatto, da un lato, di og-
getti e relazioni dalle proprieta intrinseche, e, dall’altro, di osservatori che si
suppone siano in grado — per mezzo di appropriati esperimenti — di identifi-
care queste proprieta senza modificarle’. Questa trascuranza del processo di
condizionamento reciproco fra soggetto osservatore e oggetto osservato ha
permesso una enorme facilitazione nella stesura delle equazioni matematiche
descriventi i fenomeni naturali, consentendo la formulazione di semplici ed
eleganti teorie, senza le quali non sarebbero state possibili le fondamentali
conquiste della scienza e della tecnologia e le loro significative ricadute in
tutti 1 settori del vivere civile. Conquiste che hanno consolidato nel tempo la
fede nella “razionalita scientifica” (fino a farla considerare dal positivismo
come unica razionalita possibile), con la conseguente convinzione, pit volte
affiorata, che il fine di una rappresentazione del tutto obiettiva della realta,
prescindendo da ogni possibile influenza soggettiva, fosse “quasi” raggiunto®.
Si trattava, evidentemente, di una semplicistica sopravvalutazione che venne
presto demolita con le indagini del microcosmo le quali, a cavallo fra la fine
del XIX e I’inizio del XX secolo, videro I’emergere di una fisica attestante la
reciproca influenza fra 'uomo e la natura. Uno stravolgimento concettuale,
questo, enfatizzato alcuni decenni dopo dai risultati delle ricerche sulla auto-
organizzazione dei sistemi lontani dall’equilibrio termodinamico, condotti da
Ilya Prigogine, che testimoniano come la stabilita e la sopravvivenza di ogni
sistema vivente, e pertanto anche dell’'uomo, dipenda dallo scambio virtuoso
di informazione ed energia stabilito con I’ambiente.

Gli ultimi avanzamenti della fisica ci hanno trasmesso una visione del
mondo che non si accorda con il senso comune radicato da secoli, proponen-

4 Cf. M. Aval (ed.), Il realismo scientifico di Evandro Agazzi. Atti del convegno di studi, Urbino, 17
novembre 2006, Montefeltro, Urbino 2009 [edizione speciale di Isonomial.

5 Cf. A. EINSTEIN - B. PopoLsky - N. RoseN, Can Quantum-Mechanical Description of Physical Real-
ity Be Considered Complete?, in Physical Review 47 (1935) 777-780. Questa rappresentazione comporta
— oltre all’illusorieta del fluire del tempo — la paradossale nozione di Block Universe (ovvero, I’immagine
di un universo quadri-dimensionale, statico, osservabile dall’esterno nella sua totalita spaziotemporale) e
I’altrettanto paradossale ricerca di una “Teoria del Tutto” che definisca esaustivamente le proprieta e le
interconnessioni di tutti i fenomeni.

¢ Riferendosi al problema del corpo nero e al risultato della misura della velocita della luce fatta da
Michelson e Morley, Lord Kelvin (al secolo William Thomson) disse, nell’aprile del 1900, che solo due
piccole nubi oscuravano il cielo terso della scienza. Gia nello stesso anno, Max Planck risolse il primo
problema introducendo il “quanto d’azione” che dava I’avvio alla fisica quantistica e, in seguito, Albert
Einstein pubblico le teorie della Relativita Ristretta e della Relativita Generale, sconvolgendo le precedenti
convinzioni sulla luce e sullo spaziotempo.
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doci il verificarsi di fenomeni del tutto incomprensibili agli schemi classici
di pensiero. Ricordiamo, in particolare, che in Meccanica Quantistica (MQ)
lo stato di un sistema fisico isolato viene rappresentato da un vettore 9 in
uno spazio matematico astratto (spazio di Hilbert) dove agiscono degli ope-
ratori non commutativi’ associati alle quantita (chiamate “osservabili”) che di
quel sistema si vogliono misurare. La misura dell’osservabile ¢ rappresentata
dall’applicazione del corrispondente operatore sul vettore di stato . La fun-
zione d’onda 1 che corrisponde al vettore di stato Y obbedisce all’equazione
di Schrodinger che ne definisce deterministicamente 1’evoluzione nel tempo,
mentre il suo modulo quadro \p? fornisce le probabilita di ottenere i valori
numerici che caratterizzano lo stato dell’osservabile al momento e nella con-
dizione fisica in cui la misura ¢ effettuata. All’atto della misura, la funzione
d’onda y, da indice di un insieme di probabilita a priori previste determini-
sticamente, “collassa” nel valore — a priori impredicibile — corrispondente al
risultato ottenuto®. Questo ci dice che non ¢ possibile anticipare il risultato
di una misura, come invece il realismo prevede, ancorché teoricamente; in
altre parole, anche ammesso di conoscere con precisione infinita lo stato di
un sistema, i suoi stati futuri possono solo essere rilevati al momento — e alle
condizioni — in cui ne facciamo la misura’.

Altri disturbi alla concezione classica della realta vengono dal principio
di complementarieta e dal fenomeno dell’entanglement. 11 primo ¢ sostan-
ziato dalla dualita onda-particella, ovvero dalla proprieta della luce e delle
particelle elementari di possedere congiuntamente una precisa localizzazione
e una totale dispersione nello spazio: due proprieta chiaramente incompatibili
dal punto di vista classico ma osservabili separatamente sullo stesso oggetto
per mezzo di opportuni esperimenti'®, L’entanglement, che coinvolge il prin-
cipio di causalita, consiste nel fatto che, in un sistema isolato descritto da un

7 Un’operazione fra due termini si dice commutativa se, invertendo il loro ordine, il risultato
dell’operazione non cambia. L’applicazione successiva di due operatori quantistici non ¢ commutativa
perché dipende dall’ordine con cui questi sono applicati allo stato .

8 Si tratta del cosiddetto “problema della misura”, che ha dato vita a uno dei piu profondi e complessi
dibattiti sulla MQ.

° Per esigenze di semplicita e chiarezza, questi argomenti sono qui riassunti senza distinguere fra
i diversi ma confluenti formalismi della teoria: la meccanica ondulatoria di Schrodinger, la meccanica
matriciale di Heisenberg, 1’algebra di Dirac ecc. Per approfondimenti, cf. G. AULETTA, Foundations and
Interpretation of Quantum Mechanics. In the Light of a Critical-Historical Analysis of the Problems and of
a Synthesis of the Results, with a Foreword by G. Parisi, World Scientific, Singapore et alia 2000, 37-39.

10 Per approfondimenti sulla dualita onda-particella e sulle difficolta interpretative della MQ, cf.
J.M. Jauch, Are Quanta Real? A Galileian Dialogue, Indiana University Press, Bloomington-London 1973
(tr. it. di G. Longo, Sulla realta dei quanti. Un dialogo galileiano, Adelphi, Milano 1996%) e R. BucCHERI,
La Rivoluzione quantistica, in M. Hack - P. BatTagLia - R. BuccHeri, L'idea del tempo, UTET, Torino
2005, 167-189.
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unico stato v separato in due sottosistemi descritti da due distinti stati ¥, e y,,
un’eventuale misura fa rilevare che la memoria della loro interconnessione
iniziale si ¢ conservata. In particolare, se a un certo istante viene invertito il
senso di rotazione (spin) di una particella (separata e allontanata da un’altra
particella alla quale era inizialmente unita in un unico sistema), nello stesso
istante, e per quanto lontana si possa trovare'!, pure 1’altra particella inverte
il suo spin, rivelando la presenza di correlazioni istantanee senza scambio di
informazione che violano il limite ¢ della velocita di ogni trasmissione di se-
gnale, stabilito dalla teoria della relativita, cosi evidenziando il carattere non
locale della realta. E da rilevare che questo fenomeno — immaginato nel 1935
come Gedankenexperiment da Albert Einstein'? per contrastare la meccanica
quantistica — fu confermato teoricamente nel 1964 dal teorema di Bell®® e ve-
rificato sperimentalmente nel 1982 da Alain Aspect e la sua équipe'.

Un ulteriore fenomeno incompatibile con il senso comune riguarda i con-
cetti di vuoto e di antimateria. Nel 1928, Paul Maurice Dirac postulo 1’esi-
stenza di una particella con energia negativa (il positrone o antielettrone)',
dando fiducia a una soluzione dell’equazione (precedentemente non conside-
rata) che descrive un elettrone relativistico: particella che fu effettivamente
trovata nel 1932 da Carl Anderson. Affidandosi a questa intuizione, Dirac
propose di “quantizzare”'® il campo elettromagnetico considerandolo come
un insieme di oscillatori armonici con energia eguale a un multiplo intero
positivo del “quanto” elementare di energia Av (dove v ¢ la frequenza del
campo), ¢ pertanto mai esattamente nulla. Di conseguenza, anche il vuoto,
per il fatto di ospitare i campi elettromagnetici, doveva necessariamente avere
un’energia residua (energia di punto zero)'” data dalla somma delle energie
minime degli oscillatori che costituiscono il campo. Dirac ne concluse che,
fornendo sufficiente energia, si puo estrarre un elettrone dal vuoto lasciando
in esso un “buco” di energia — ad esempio, un positrone —, circostanza che si

! La distanza Ax fra le due particelle potrebbe anche essere maggiore di cAz, dove At ¢ I’intervallo
di tempo fra le due misure e ¢ la velocita della luce (circa 300.000 km/s).

12 Cf. A. EINsTEIN - B. PopoLski - N. RoseN, Can Quantum-Mechanical Description.

13- Cf. J.S. BELL, On the Einstein Podolsky Rosen paradox, in Physics 1 (1964) 195-200.

4 Cf. A. AsPECT - P. GRANGIER - G. ROGER, Experimental Realization of Einstein-Podolsky-Rosen-
Bohm Gedankenexperiment: 4 New Violation of Bell's Inequalities, in Physical Review Letters 49/2 (1982)
91-94.

15 Cf. PAM. Dirac, The Quantum Theory of the Electron, in Proceedings of the Royal Society of
London. Series A 117 (1928) 610-624.

16" Prima dell’avvento della teoria dei quanti, si riteneva che tutte le grandezze fisiche variassero con
continuita.

17 L’energia di punto zero potrebbe, almeno in parte, spiegare ’esistenza dell’energia oscura che
costituisce circa il 70% di tutta ’energia dell’universo, ma la cui esatta natura ¢ ancora oggetto di ricerca.
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verifica sperimentalmente: si tratta della creazione dal vuoto di una coppia
elettrone-positrone la cui energia totale di partenza ¢ zero; da qui il detto che
“il vuoto ¢ pieno” (vacuum is not empty)'®.

Ci sembra, infine, importante (specie per la teologia) sottolineare la carat-
teristica di assenza di tempo che, senza disturbare il concetto di dinamicita, ap-
pare a scale fisiche estremamente piccole (al livello della scala di Planck, circa
10 cm), in particolare all’epoca del Big Bang". Non si tratta, in questo caso,
di un fenomeno osservato (né potrebbe esserlo) e neanche di un esperimento
mentale, bensi di una implicazione delle procedure matematiche astratte —
nello specifico, la geometria non commutativa — che in MQ descrivono con
grande precisione tanti fenomeni sperimentalmente verificabili.

Si noti che i risultati ottenuti nell’indagine del microcosmo sono stati
conseguiti con 1’adozione dell’approccio exofisico tipico del realismo: para-
dossalmente, ¢ accaduto che la scienza ha scoperto 1’interazione e ha eviden-
ziato la presenza di fenomeni imprevisti — e inaccettabili dal senso comune
— utilizzando un sistema di procedure fondato sulla loro negazione, come se il
rigoroso uso della ragione avesse in ogni caso trovato la via per la rivelazione
di aspetti “irrazionali” della Natura. Da che cosa scaturisce questo paradosso?
E solo la normale conseguenza dell’approccio gnoseologico adottato dalla
scienza o non si tratta invece — come noi crediamo — della estrinsecazione di
una condizione strutturale della mente che si sostanzia di antinomie perché
essa stessa € “bipolare”? Noi ipotizziamo che il misterioso velo, dietro il quale,
secondo Eraclito, la Natura amerebbe nascondersi, sia contessuto con la mente
che lo osserva, ritenendo che la scienza abbia semplicemente portato alla luce
proprieta della materia che, pur incomprensibili alla sua ragione, sono forse
compatibili con le categorie del pensiero prelogico e fusionale-partecipativo
constatate da Lévy-Bruhl in relazione a una “mentalita primitiva” che affida
la sua espressione a un linguaggio riflettente un grado molto elevato di inte-
grazione corporea e intensita emozionale®, e pertanto pit immediatamente

18 Cf. V. WEIssKoPF, La révolution des quanta, Hachette, Paris 1989 (tr. it. di A. Frigerio, Ip., La
rivoluzione dei quanti. Una nuova era nella storia della fisica, Jaca Book, Milano 1990, 28-31).

19 Michat Heller scrive, nel capitolo Generalizations: from Quantum Mechanics to God del suo Cre-
ative Tension: «[...] ¢ possibile generalizzare il concetto di causalita in modo tale da liberarlo dalla sua con-
nessione con il tempo e la localita. Cio che ancora resta merita il nome di causalita (generalizzata) perché da
origine alla dinamica del sistema. Sembra che 1’essenza della causalita sia un nesso dinamico piuttosto che
la distinzione fra la causa e il suo effetto, e il loro ordine temporale» (M. HELLER, Creative Tension. Essays
on Science and Religion, Templeton Foundation Press, Philadelphia-London 2003, 100-126, 118 [tr. it. di
M. Alfano e R. Buccheri, Ip., Tensione Creativa. Saggi su Scienza e Religione, con una Presentazione di
J.M. Zycinski e una Postfazione di G. Tanzella-Nitti, Akousmata orizzonti dell’ascolto, Ferrara 2012]).

2 Cf. M. ALrano - R. Bucchert, 11 Symbolon tra le Simplegadi di Mito e Logos, in A. AIARDI ET ALII
(edd.), 1l Simbolo nel Mito attraverso gli studi del Novecento, CISM-AMSLA, Ancona 2008, 269-302.
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accessibili alla condizione che caratterizza lo stadio primitivo dell’evoluzione
filo e ontogenetica dell’uomo?'.

11 fatto che il paradosso si riveli al momento in cui I’indagine scientifica
del mondo ¢ condotta a livello atomico ¢ subatomico, dove gli usuali stru-
menti della logica — in particolare, il principio di non contraddizione — non si
adeguano all’ambivalenza di cio che osserviamo, viene a sostegno della nostra
tesi che la prospettiva exofisica ha qui evidenziato sia il suo limite di validita
(insieme a quello della fisica newtoniana, che ne ¢ I’espressione operativa),
sia la limitatezza degli strumenti della logica nel descrivere la realta. Pertanto,
per uscire dallo stallo, bisogna perseguire la ricerca di una “nuova razionalita”
che coincida con I’ampliamento dell’approccio gnoseologico della scienza
sulla base della evidenziata interazione soggetto/oggetto, implicando con cio
la necessaria inclusione delle “logiche” sottese dalla relazionalita.

Con la riscoperta del ruolo interagente dell’osservatore nel processo di
osservazione, venne sentita, gia agli inizi degli anni 80 del secolo scorso,
la necessita di opporre alla exofisica una “endofisica™, ovvero una fisica
che comprendesse 1’interazione esclusa dal realismo scientifico. In questa
nuova prospettiva, lo studio della natura avrebbe dovuto includere organica-
mente 1’uomo stesso come sua parte integrante, proprio per il fatto di essere
un sistema autoorganizzato prodotto dalla natura stessa ma interagente con
I’esterno da cui riceve il necessario nutrimento fisico e informativo.

La costruzione di una endofisica sembrava costituire la possibile chiave
di volta per la formulazione di teorie che avessero pieno significato dal punto
di vista umano e contribuissero alla soluzione dei paradossi proposti dalla
MQ. Purtroppo, la sua costruzione si ¢ rivelata un’impresa impossibile. Le
sofisticate tecniche matematiche in uso, essendo sorte e sviluppate all’interno
del paradigma exofisico di cui sono parte integrante, non sono adeguate allo
scopo®. Questa matematica avulsa dalla relazione, infatti, pur esprimendo la

21 Per un approfondimento, si rimanda a M. ALraNo - R. Buccherl, Temporalita e interazione come

strumento di analisi in una prospettiva endofisica della conoscenza, in M. ALFaNoO - R. BuccHeri (edd.),
Tempo della Fisica e Tempo dell’Uomo. Relativita e Relazionalita, 1SS “Leonardo da Vinci” - Akousmata
orizzonti dell’ascolto, Trapani-Ferrara 2009, 103-133.

22 I termini exophysics e endophysics furono introdotti da David Filkelstein nel 1983; cf. O. ROSSLER,
Endophysics. The World as an Interface. Preface and text selection by P. Weibel, edited by R. Rdssler,
World Scientific, Singapore et alia 1998, 27.

3 «The greatest problem facing any paradigm shift in science is the need for mathematical expres-
sion. It is the case, unfortunately, that mathematics has traditionally been formulated to suit the needs of
exophysics. Quite possible, no true endophysical approach to mathematics can be developed. This would
be the case if the Platonic view of the world of mathematical truth existing independently of the physical
universe were correct» (R. BUCCHERI - G. JAROSZKIEWICZ - M. SANIGA, Endophysics, the Fabric of Time and
the Self-Evolving Universe, in Recent Research Developments in Astronomy and Astrophysics. 1/1, Rese-
arch Signpost, Trivandrum 2003, 609-623, 621).
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capacita dell’'uvomo di modellare la realta, non puo includerlo esplicitamente,
impedendo di fatto un’endofisica operativa. Questa ¢ una delle piu impor-
tanti ragioni del perché 1’appassionato dibattito fra exofisica ed endofisica,
dopo un’intensa esplosione di attivita speculative, si & progressivamente
spento riproponendo, di fatto, 1’exofisica come unico possibile approccio
investigativo.

Sull’onda di queste riflessioni, intendiamo guadagnare una nuova pro-
spettiva che concili I’esigenza di non trascurare 1’interazione — maturata con
il dibattito sull’endofisica — con 1’impossibilita di costruire una matematica
che includa esplicitamente 1’uomo nella sua opera di indagine della natura.
A questo scopo, riteniamo opportuno approfondire il concetto di razionalita,
anche rifacendoci ai diversi orientamenti correnti.

E opinione comune che i teoremi di completezza di Kurt Godel costitui-
scono una delle piu importanti conquiste della scienza in quanto ci parlano
del superamento della pretesa — tipica del neopositivismo logico — dell’auto-
referenzialita dell’impianto logico-matematico e dell’illusione dell’esistenza
di sistemi formali completi, cio¢ capaci di auto-fondarsi prescindendo da in-
terferenze esterne®. Questi teoremi ci dimostrano che la conclusione di ogni
processo logico dipende, oltre che dalle regole utilizzate, anche da assunti da
esso indipendenti, come ad esempio da intuizioni, da esperienza pregressa, da
conoscenza del contesto, o anche da credenze o convinzioni personali. Per-
tanto, ammesso (e non necessariamente concesso) di considerare la razionalita
scientifica come un sistema completo e privo di falle nello sviluppo delle sue
concatenazioni logiche, le sue conclusioni non assicurano la certezza delle
verita conclamate, dal momento che si fondano su principi primi di diversa
natura. La “comprensibilita del mondo” tanto enfatizzata da Albert Einstein
¢ quindi solo parziale, come David Bohm aveva chiaramente intuito con il
conoscibile explicate order ¢ 1’inconoscibile implicate order, stimolando
il dubbio se ¢ veramente possibile raggiungere (anche solo teoricamente)
I’obiettivo della completa oggettivita della conoscenza, da sempre dichiarato
dalla scienza®.

La razionalita viene oggi generalmente identificata con le procedure su
cui ¢ basato il metodo scientifico. Il concetto, d’altra parte, oltre a includere le

2% Cf. E. NaGeL - J.R. NEwMAN, Godels Proof, New York University Press, New York 1958 (tr. it.
di L. Bianchi e S. Cerrito, Ip., La prova di Gédel, con un Saggio di J.Y. Girard, Bollati Boringhieri, Torino
2000).

» Perfino David Bohm, grande scienziato e convinto realista, oscura il mito dell’oggettivita assoluta
con la sua geniale mediazione consistente nel postulare due distinti livelli di realta, I’“ordine implicito”
nascosto e I’“ordine esplicito” che le nostre osservazioni possono cogliere; cf. D. Boum, Wholeness and the
Implicate Order, Routledge & Kegan, London et alia 1980.
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tecniche logico-matematiche e sperimentali di cui si serve, comprende anche
le modalita di interpretazione consistenti nella visualizzazione (fondamental-
mente di tipo geometrico) e nel “senso comune”. La “frattura” determinata
dalle contraddizioni incontrate nell’indagare il microcosmo ci fa rendere conto
dei limiti della razionalita scientifica, inevitabilmente legata all’insieme di
questi ingredienti, sviluppatisi nei secoli sperimentando fenomeni osservabili
alle nostre dimensioni. Se pensiamo che, in aggiunta alla necessaria variabilita
intrinseca del senso comune (sia individuale che sociale), anche la struttura lo-
gico-matematica puo avere le sue falle, si possono intuire sia i possibili limiti
della scelta di identificare il concetto di razionalita con il metodo scientifico,
sia i correlati aspetti della realta che potrebbero cosi rimanere nascosti.

La fede nella razionalita scientifica, fortificata dai grandi successi otte-
nuti, ha fatto ritenere a tanti pensatori (credenti e non credenti) che, a partire
dalla comprensione del mondo, si possa comprendere perfino la mente di Dio,
attribuendo con cio anche a Dio lo stesso genere di razionalita*’. Secondo
il teologo e cosmologo Michat Heller (Templeton Prize 2008), «la struttura
dell’Universo ¢ I’implementazione del piano di Dio, e questo piano ¢ fonda-
mentalmente razionale»?®. Tuttavia, precisa Heller, che

«[...] questa razionalita trascende le possibilita della mente umana a un livello
tale da non potere essere dedotta da assiomi auto-evidenti. L’unica strategia rea-
listica ¢ il metodo empirico. [...] Se le strutture teoriche conducono a conclusioni
che si rivelano in accordo con i risultati di altri esperimenti, vi ¢ una buona pro-
babilita che queste strutture approssimino la struttura che costituisce il piano di
Dio della creazione»®,

concludendo con I’asserzione che la «mera esistenza della scienza e i
successi del suo metodo testimoniano del fatto che il mondo “pud essere”
investigato razionalmente. [...] La scienza non ¢ che un tentativo di decifrare

2 11 dibattito senza fine sull’interpretazione della MQ (cf. G. AULETTA, Foundations and Interpreta-
tion of Quantum Mechanics) e sulla possibilita di nuovi risultati che possono essere derivati dalle equazioni
della Relativita Generale, nonché la lunga ricerca, sin qui infruttuosa, sull’unificazione di queste due fon-
damentali teorie, possono lasciar pensare all’esistenza di falle non ancora conosciute.

27 «[...]’idea che domina tutti € che la razionalita responsabile della coerenza di cio che ci circonda
non si trova nel mondo, ma si nasconde dietro di esso» (L. SMoLIN, La vita del Cosmo, Einaudi, Torino
1998, 247 [tr. it. di P.D. Napolitani di Ip., The Life of the Cosmos, Oxford University Press, Oxford 1997]);
«[...] se perverremo a scoprire una teoria completa [...] decreteremmo il trionfo definitivo della ragione
umana, giacché allora conosceremmo la mente di Dio» (S. HAWKING, Dal Big Bang ai Buchi neri. Breve
storia del Tempo, Rizzoli, Milano 1997'¢, 197 [tr. it. di L. Sosio di Ip., 4 Brief History of Time. From the
Big Bang to Black Holes, Bantam, Toronto 1988]).

28 M. HELLER, Creative Tension: cap. 6, Scientific Rationality and Christian Logos, 47-57, 52.

2 Ibidem.
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questo piano»*’. D’altra parte, il teologo e astrofisico Giuseppe Tanzella-Nitti
afferma che

«[...] il metodo scientifico-sperimentale, tradizionalmente inteso, non viene piu
considerato come 1’unica forma rigorosa di razionalita, ma lo si affianca sempre
piu spesso ad altre forme di razionalita: analogica, simbolica, estetica. Vi ¢ una
crescente sensibilita verso forme di conoscenza legate a un sapere non formaliz-
zabile, come la tradizione, la testimonianza, 1’ intuizione o I’empatia»’'.

Affermazioni come questa ci incoraggiano nella nostra ricerca tesa a una
maggiore valorizzazione delle possibilita cognitive della conoscenza contro-
laterale, oggi poco apprezzate ma alle quali I’'uomo da sempre naturalmente
attinge, come ¢ evidente dai capolavori ereditati da grandi artisti, scienziati e
mistici di ogni epoca e di ogni cultura, capaci di cogliere con profonda e sin-
cera introspezione — come anche di comunicarli con grande capacita emotiva
— i principi alla base del nostro vivere.

Un tale ampliamento del concetto di razionalita influirebbe, tuttavia,
anche sulle speculazioni circa la razionalita di Dio che — a prescindere dalla
trascendenza del concetto — non puo essere circoscritta alla sola razionalita di
tipo logico-matematico sulla base delle precedenti considerazioni. Inoltre, la
valorizzazione degli aspetti positivi della conoscenza “irrazionale” richiama
il rispetto dei sentimenti e delle opinioni altrui proprio per la maniera sogget-
tiva, inscindibilmente legata all’appartenenza culturale con cui tali intuizioni
sono espresse, mentre 1’imposizione di certezze interpretative e descrittive,
come anche quella di considerare la razionalita scientifica come [’unica forma
certa di razionalita, rafforza implicitamente 1’accezione negativa del concetto
di relativismo, in cui tutto ¢ giustificabile perché di nulla si ha certezza’.

Sembra accertato che la modalita di conoscenza dell’uomo ai primordi
della evoluzione si basasse su un approccio “effusivo” al reale, di tipo empati-
co-imitativo, a nostro avviso riconducibile alla “coscienza nucleare” descritta
da Antonio Damasio®. A questo sono legate le forme dell’espressione mitica
che universalmente precedono I’avvento di una approccio razionale. In ambito

30 Ivi, cap. 4, A Program for Theology of Science, 29-32, 31.
31 G. TanzeLLa-NitTl, Teologia e scienza. Le ragioni di un dialogo, Paoline, Milano 2003, 16.

32 Cf. R. Boupon, Le relativisme, PUF, Paris 2008 (tr. it. di R. Falcioni, Ip., I/ Relativismo, 11 Mulino,
Bologna 2009).

3 Damasio definisce “coscienza nucleare” questa modalita di conoscenza alla quale seguirebbe, con
I’evoluzione, una “coscienza estesa”; cf. A.R. Damasio, The Feeling of What Happens. Body and Emotion
in the Making of Consciousness, Harcourt Brace, New York 1999 (tr. it. di S. Frediani, Ip., Emozione e
coscienza, Adelphi, Milano 2003%, 105-134, e passim).
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occidentale, queste manifestazioni “prelogiche” furono discusse dai maggiori
filosofi greci e, in tempi piu recenti, sia dai positivisti (come Auguste Comte)
che le hanno avversate e svalutate, sia da quanti (come Giambattista Vico,
Ernst Cassirer e Karl Popper) le hanno invece valorizzate. Popper, in partico-
lare, pensava che alcuni dei piu importanti aspetti dell’atteggiamento mentale
caratterizzanti il mito nella sua accezione piu ampia — come la creativita e I’in-
tuizione — sono fondamentali elementi dello sviluppo del sapere scientifico,
in quanto capaci di definirne le strategie metodologiche**. Invero, il pensiero
di tipo mitico, con le sue potenzialita, puo essere considerato un’importante
forma primaria di conoscenza®, sia per quanto concerne le narrazioni dei po-
poli primitivi o le rappresentazioni fantastiche dell’infanzia, sia in una sua
piu vasta accezione che comprende anche la dipendenza di qualsiasi discorso
apofantico da immagini e nozioni primarie a esso esterne.

Con I’evoluzione, le necessita della comunicazione hanno prodotto il
linguaggio orale — inizialmente di tipo mimetico-poetico (e pertanto ancora
afferente alla coscienza effusivo-partecipativa tipica del mito) e poi di tipo
dialettico (la cui struttura “a domanda e risposta” gia costituisce una diffe-
renziazione fra i comunicanti) — finendo per sfociare nella scrittura che, scio-
gliendo i vincoli spaziotemporali tra I’emittente e il ricevente del “discorso”,
rende meno pregnante la possibilita di una risonanza empatica®®. Si ¢ quindi
via via affinata e precisata una “coscienza estesa”’, culminando cosi nella
moderna razionalita che utilizza metodologie e categorie di tipo logico ed
empirico, oggi identificate con gli strumenti gnoseologici della scienza. Nel
contempo, pur avendo perduto la sua primordiale priorita conoscitiva ed es-
sendo oggigiorno sottovalutata, se non considerata addirittura con dispregio
al confronto con la modalita “razionale”, la modalita “irrazionale” mantiene

3 A proposito del problema del falsificazionismo come criterio di scientificita, Popper scrisse che
«[...] daun punto di vista storico, tutte — o quasi tutte — le teorie scientifiche derivano dai miti, e che un mito
puo contenere importanti anticipazioni delle teorie scientifiche» (K.R. Popper, Congetture e confutazioni.
Lo sviluppo della conoscenza scientifica, 11 Mulino, Bologna 1972, 69 [tr. it. di G. Pancaldi di Ip., Conjec-
tures and Refutations. The Growth of Scientific Knowledge, Routledge & Kegan, London 1969]).

3 Cf. R. BuccHERrT - M. BuccHerl, Le antiche cosmogonie e la moderna cosmologia. 1l mito come
forma primaria di conoscenza, in G. RomaGNoLI - S. Sconocchia (edd.), Aspetti e Forme del Mito. La
sacralita, Anteprima, Palermo 2005, 11-28.

3¢ Cf. W.J. ONG, Oralita e scrittura. Le tecnologie della parola, 11 Mulino, Bologna 1986, 23-28 (tr.
it. di A. Calanchi e R. Loretelli di Ip., Orality and Literacy. The Technologizing of the Word, Routledge &
Kegan, London 1982).

37 «In altre parole, la coscienza estesa ¢ la preziosa conseguenza di due contributi abilitanti. In primo
luogo, la capacita di imparare e quindi di conservare la registrazione di miriadi di esperienze, precedente-
mente conosciute grazie alle facolta della coscienza nucleare. In secondo luogo, la capacita di riattivare tali
registrazioni in modo tale che anch’esse, in quanto oggetti, possono generare un “senso di sé che conosce”
ed essere quindi conosciute» (A.R. Damasio, Emozione e coscienza, 239-240).
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un’attiva e ineludibile presenza nelle attivita cognitive umane, supplendo per-
sino 1’altra, quando necessario.

Come suggerito dalle esplorazioni psicoanalitiche del secolo scorso,
un’enorme quantitd di immagini emotive e dati esperienziali acquisiti
dall’uomo nel corso della sua storia relazionale (sia filo che ontogenetica) ¢
immagazzinata nell’inconscio e disponibile all’utilizzo nei tempi e nei modi
opportuni®®. Circostanza, questa, che spesso ci permette di “intuire” non
sempre consapevolmente (e, in ogni caso, senza alcuna analisi “razionale”)
la soluzione di urgenti problemi vitali non conseguibile con gli ordinari stru-
menti logici. La soluzione effettiva puo dipendere dalla logica che governa le
informazioni “pescate” nell’inconscio. Se, come ipotizzato da Ignacio Matte
Blanco, si tratta di informazioni rimosse che conservano la forma asimme-
trica, lineare, antecedentemente strutturatasi nello stato di coscienza, queste
vengono coerentemente integrate nel processo logico innescato dal problema,
consentendone la soluzione. Se invece le informazioni recuperate seguivano
percorsi non lineari, 1’eventuale soluzione prodottasi non ¢ descrivibile pro-
prio per I’intraducibilita delle stesse informazioni al piu semplice codice lo-
gico-lineare. Quanto detto, ci autorizza a ipotizzare come, per una compren-
sione di aspetti piu profondi della realta, ci si possa anche avvalere di percorsi
alternativi a quelli della razionalita scientifica, alla tassativa condizione, pero,
di non trascurare il serio pericolo, per la ragione umana, intrinseco in questa
(sia pur istantanea) “azione di contatto” con il “mondo altro”. Infatti, ogni
prodotto risultante da questa “contaminazione”, € conseguentemente comu-
nicato, va preso cum grano salis, per la sua inevitabile dipendenza da valu-
tazioni interpretative e da descrizioni mediante forme e contenuti linguistici
necessariamente soggettivi. Si tratta di capire, se possibile, quando esso sia il
frutto di una manifestazione sublime di tipo artistico o meditativo (e quindi
esempio luminoso di tali potenzialita), oppure delirio ascrivibile a paranoia, di
competenza della psichiatria e definibile, secondo James Hillman, come falsa
credenza®. L’unica constatazione che la scienza puo fare, a tale proposito, ¢

3% Secondo la bi-logica di Matte Blanco, il sistema che governa I’inconscio profondo (quindi la parte
non rimossa, prevalente all’inizio della storia filo- ed onto-genetica dell’'uomo), avverrebbe secondo il “prin-
cipio di generalizzazione” e il “principio di simmetria”, principi fortemente caratterizzanti 1’indifferenziato
e la relazione, mentre, probabilmente, la parte rimossa manterrebbe la forma asimmetrica e lineare del
discorso apofantico dello stato cosciente. Questo sistema verrebbe conservato nell’eventuale affioramento
alla coscienza; cf. I. MATTE BLaNco, The Unconscious and Infinite Sets. An Essay in Bi-logic, Duckworth,
London 1975 (tr. it. di P. Bria, Ip., L inconscio come insiemi infiniti. Saggio sulla bi-logica, nuova edizione
a cura di P. Bria. Prefazione di R. Bodei, Einaudi, Torino 2000); inoltre, cf. L. FIGA-TaLamMANCA DORE, La
logica dell’inconscio. Introduzione all’opera di Ignacio Matte Blanco, Studium, Roma 1978.

39 Cf. J. HiLLmaAN, Sulla paranoia, in Ip., La vana fuga dagli dei, Adelphi, Milano 1991, 11-88, 18 (tr.
it. del saggio di Ip., On paranoia, in Eranos Jahrbuch, 54 [1985]).
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quella di non poter possedere, fra i suoi strumenti, un criterio di reale verifica-
bilita che permetta di distinguere fra le due alternative.

Due possibilita del pensiero, quindi, costituenti una bi-logica (per usare
la terminologia di Matte Blanco), a nostro avviso, governata dalla specifica
conformazione del cervello umano con due emisferi cerebrali collaboranti ma
caratterizzati da una parziale specializzazione, per essere — come asserisce
Elkhonon Goldberg — il destro piu attivo nell’infanzia onto e filo-genetica
dell’uomo (quando ¢ ancora privo di modelli e schemi) e il sinistro piu attivo
nell’eta adulta (quando utilizza sistematicamente 1 modelli di una logica li-
neare gia acquisiti)*®. Due modalita, entrambe accessibili ma irriducibili ’'una
all’altra, rispetto alle quali, dalla nostra prospettiva, dobbiamo e possiamo
intervenire sugli eccessi di confidenza sia nella razionalita scientifica (per via
delle sue debolezze) sia nelle facolta prelogiche (per il rischio di una errata
valutazione dei suoi contributi), per evitare la produzione di effetti di amplifi-
cazione che potrebbero compromettere I’evoluzione della societa, quando po-
trebbero invece scoprirsi (o riscoprirsi) percorsi di loro “armonizzazione™'.

>

3. Un armonico contrasto a favore del “Terzo’

Coerentemente con il programma tracciato, ci avventuriamo tra le Sim-
plegadi in movimento dell’agire e ’essere agiti — dell’essere Prometeo o 1’es-
sere Orfeo —, per guadagnare piu fluenti prospettive su una possibile armoniz-
zazione dei processi lineari e non lineari del pensiero attraverso un potenziale
associativo-esperienziale di carattere simbolico e musicale. Lutilizzo di questi
“saperi non formalizzabili” ¢ qui volto a un’analisi delle forze in gioco nel
“contrasto armonico”, al fine di una descrizione della configurazione del sog-
getto umano stesso, stretto nella morsa di una dualita costitutiva, e percio be-
nefica e necessaria, per quanto altamente tensiva e foriera di una inquietudine
che perd lo espone al rischio della ciclotimia, fino al disturbo bipolare. Pit che
di una contrapposizione fra due universi culturali, si tratterebbe di un conflitto
connaturato a ogni mente, forsanche il suo principale fattore dinamogeno. Dal

40" Cf. E. GOLDBERG, /I paradosso della saggezza. Come la mente diventa piu forte quando il cervello
invecchia, Ponte alle Grazie, Milano 2005, 186 (tr. it. di R. Voi di Ip., The Wisdom Paradox. How Your Mind
Can Grow Stronger as Your Brain Grows Older, Gotham, New York 2005).

41 Parlando di “ragioni del cuore”, che la ragione non conosce, ma anche di “ragioni della ragione”
che le ragioni del cuore non conoscono, Matte Blanco ci dice che ognuno di noi ¢ un essere umano inte-
grale, composto da cuore e intelletto, che non deve sentire senza pensare e pensare senza sentire. Che il
nostro pensiero ¢ in grado di “immergersi” nelle ragioni del cuore e, anche senza capirle, senza abbracciarle
a pieno, di navigare e nuotare in esse; cf. P. Bria - F. ONEroso (edd.), La bi-logica fra mito e letteratura.
Saggi sul pensiero di Ignacio Matte Blanco, Franco Angeli, Milano 2004.
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momento che appovia ¢ essenzialmente una tecnica per il mantenimento di
relazioni ordinate in situazioni di mutamento, riteniamo piu che opportuno
I’intervento della musica in quanto arte maestra nella gestione delle opposi-
zioni polari — poiché non ne evita ma ne esalta le dissonanze, riproducendone
tutte le possibili sfaccettature e coloriture armoniche —, tanto pit in conside-
razione dell’ipotesi che entrambe, la musica e le antinomie, emergano dalla
dualita delle strutture cerebrali. Possibilita, questa, su cui si sta orientando
parte della ricerca in ambito neurofisiologico — Antonio Damasio e Oliver
Sacks in testa —, incominciandosi a intravedere nella musica la chiave per la
comprensione del funzionamento del cervello.

Fin dai primordi, la dicotomia fra gli opposti ¢ la piu radicata forma strut-
turale della coscienza umana. Il fatto che questa si sia comunicata per mezzo
del linguaggio simbolico preverbale, prima ancora che si maturassero dei
modelli razionali veicolabili tramite un linguaggio apofantico, rivela come la
“dualita” non sia stata “pensata” dall’'uomo, bensi come il percorso evolutivo
dell’essere umano sia stato “pensato” — nel senso di “performato” — da essa,
essendo gli stessi correlati neurali della coscienza a essere improntati su una
dualita di fondo in quanto strutture affioranti da un evento originario, adattate
cio¢ alla ricezione di un cosmo che ¢ lui stesso espressione di un gioco di
antitesi irriducibili che si manifesta a tutti i livelli di realta. D’altra parte, in
ogni separazione fra opposti, si sottende sempre un terzo elemento connettivo,
la cui piena funzionalita ¢ vitale per la stabilita e 1’evoluzione del sistema.
Questo ¢ anche il caso degli emisferi cerebrali interrelati da molteplici e dense
vie nervose deputate al reciproco scambio di informazioni. Analogamente agli
altri organi, anche questo complesso di formazioni commissurali interemisfe-
riche ¢ variamente attivabile, potendo, ad esempio, “prediligere” una delle
due polarita a scapito dell’altra (stabilita mono-prospettica), oppure oscillare
fra 1 due estremi (instabilita pluri-prospettica). Il musicista, non foss’altro che
per il “condizionamento” a un uso simultaneo dei due emisferi indotto dalla
stessa pratica strumentale, non sottovaluta alcuna delle due polarita, né le vive
alternativamente, ma tende a metterne in risonanza la “faglia” che le separa,
cogliendo — simultaneamente — sia il A0yog, dato dalla stabilita dell’una, sia
il Tabog, dato dell’oscillazione dell’altra*?. Egli, anziché pendolare fra gli
estremi, ne accende 1’istantaneita della connessione, per poter essere par-
tecipe di entrambi nella simultaneita stabile e palpitante della viva fiamma

4 Rinviamo alla nostra analisi di una ardita navigatio nell’'universo controlaterale, recentemente
compiuta dal fisico Fernando de Felice, in cui emergono una dinamica e una poetica della scienza in dis-
cordia concors con 'impostazione galileiana tassativamente (ma non “tassianamente™) “ariostesca” M.
ALFANO - R. BuccHeRl, Postfazione, in F. DE FELICE, Arabeschi, Akousmata orizzonti dell’ascolto, Ferrara
2010, 225-260.
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di una candela. Sul piano paradigmatico, non si tratta che di radicalizzare
le opposizioni per impiantarvi saldamente dei “perni” (piroli) che possano
sostenere la tensione di una corda musicale che, collegando i poli, ne misuri
e ne “suoni” la distanza, perfezionandone “poi” I’accordatura con un dispo-
sitivo di regolazione fine (tiracantino). Cosi facendo, si potrebbe usufruire
dell’irriducibilita delle antinomie, scoprendo il misterioso passaggio dal “di-
screto” della pulsazione pendolare al possibile “continuo” della loro sincro-
nica correlazione. Continuo, comunque, “logicamente patetico” e fortemente
responsabilizzante.

Premessa ineludibile a questo percorso, di cui possiamo qui solo trat-
teggiarne lo schema, ¢ lo spostamento della discussione dal dominio della
vista a quello dell’udito. Conseguenza prima, ¢ I’inquadramento della proble-
matica sullo sfondo del complesso funzionamento dell’orecchio. Guadagno
immediato ¢ la possibilita di una concreta e dimostrabile base per le connesse
argomentazioni. Vantaggio a piu lungo termine ¢ una pragmatica e altrettanto
concreta soluzione di alcuni problemi ascrivibili a una sorta di deficit della
capacita di ascolto che incombono sul presente ¢ minacciano il futuro. Il ri-
sultato piu prezioso, pero, ¢ la possibilita di una comprensione — attraverso
I’analogia del processo oscillatorio — della perfetta “logicita” della “stretta”
via evangelica di una “crescita per diminuzione”.

Con le risorse dell’ascolto, ad esempio, si potrebbe rispondere all’appello
“all’allargamento degli orizzonti della razionalita” — da parte di Sua Santita
Benedetto XVI — con un’operazione di svuotamento interiore che “consenta”
a una “razionalitd nuova” non piu in opposizione all’azione di Cristo Logos
ma capace di cogliere — con una “partecipazione senza sforzo”, e fin nella piu
intima fibra corporale — tutte le infinite sfumature dell’esistente, convertendo
la preghiera intenzionale nello jubilo alleluiatico che puo prorompere solo
dall’anima incendiata dall’amore e dal fervore estatico, «quando la voce non
sa quello che fa»*, o trabocca «di canto gioioso e irresistibilen*.

La speranza che sia proprio il labirinto dell’orecchio quello in cui si cela
il Minotauro da affrontare si fonda sulla considerazione che, a fronte della
babele delle concorrenziali visioni del mondo che si contendono un sempre
opinabile primato, una sola sarebbe la “migliore possibile udizione”: quella
corrispondente all’ottimale e comprovabile funzionamento dell’organo udi-
tivo, ossia quella in cui lo scarto tra lo spettro delle frequenze potenzialmente
udibili e di quelle effettivamente udite sia ridotto al minimo umanamente pos-
sibile rispetto al filtraggio riduttivo e distorcente delle “curve di ascolto” che

4 Come riferisce Martin Buber ne La leggenda del Baal-shem.
4 Come testimonia il mistico Richard Rolle ne L’incendio d’amore.
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ognuno di noi si ritaglia in modo assolutamente “creativo” nel corso della
propria esistenza, contrapponendosi, per negazione, alla pienezza dell’infinita
gamma delle coloriture del reale. Curve di ascolto, queste, che, fungendo da
bande passanti limitative rispetto alla totalita delle stimolazioni sonore pro-
venienti dall’esterno, costituiscono la base psicoacustica degli elementi auto-
identificativi della “personalita”, determinando la “linea di confine” tra s¢ e
il mondo, necessaria ma progressivamente affinabile, per I’ottimizzazione del
reciproco flusso informativo.

Sulla base di questa premessa, pud spiegarsi come pure il musicista,
nell’alternativa tra I’essere Prometeo o 1’essere Orfeo, non debba necessaria-
mente propendere per la figura prototipica dei musici incarnata dall’aedo trace
—di cui si dice fosse ministro, o forsanche figlio, di Apollo* —, 1a cui lira fu un
dono delle Muse e il cui potere incantatorio e seducente sul mondo animato e
persino inanimato si tramanda dipendesse non tanto dalla sua contiguita con
la sapienza apollinea quanto piuttosto dalle sue oscure e avviluppanti connes-
sioni con la sfera misterica e travolgente dei culti dionisiaci, tanto da poter
riversare, nella parola poetica di Apollo, I’estasi e la follia ingenerata dall’in-
dicibile e contraddittoria totalita di Dioniso.

Negletto, quindi, 1’orfico retaggio dei culti sciamanici propri della men-
talita primitiva, puo constatarsi, pero, che neppure nell’antipodico e cosi di-
staccato Prometeo ¢ riconoscibile quella congenita irrequictudine di cui la
musica ¢ espressione ma anche terapia (come attestato dallo storico rapporto
tra “melanconia e musica”). E questo, per il fondamentale motivo che, nutren-
dosi la musica di tempo e vivendo del-e-nel presente, la diffrazione temporale
configurata dal sistema Prometeo/Epimeteo, ovvero “colui che vede prima” e
“colui che vede dopo”, manca in pieno proprio il presente che si frappone tra
passato e futuro e di cui necessita, invece, come base del suo slancio Elpis,
la Speranza, percio impedita nel movimento e imprigionata nel fondo della
giara, come il mito ha puntualmente registrato.

Mancando entrambi di qualcosa, 1’'uno della “razionalita”, 1’altro della
“relazionalita”, per il carattere anfibio e mediatore della musica, specializ-
zata nel transito delle informazioni fra gli estremi polari della mente umana,
non possiamo che optare, quindi, per I’accoglienza del sistema oppositivo
in toto, il quale, dalla notte dei tempi, costringe noi esseri umani a una
oscillazione tra la coazione a un controllo “prometeico” sulla natura, da

4 «Da Apollo giunse poi il sonatore di lire, padre dei canti, Orfeo molto lodato» (PiNDARO, Pitiche
4, 176-177), e «[...] voi espierete I’odioso oltraggio di aver ucciso Orfeo, il caro figlio di Apollo» (Scoli
a Pindaro, 313A) in G. CoLLi, La sapienza greca 1, Adelphi, Milano 19902, 120-121 e 206-207; cf. anche
i, 37.
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asservire efficacemente ai nostri scopi, e 1’opposta disposizione a un im-
possessamento, sia pure transitorio, di natura “orfica” che, espropriando il
soggetto dal controllo di sé, non puo essere apportatore di vera conoscenza.
Di cio ci informa Platone, in particolare nello /one, indicandoci con cristal-
lina chiarezza i pericoli del fraintendimento tra I’oralita dialettica e 1’oralita
mimetico-poetica: la prima, che ¢ il presupposto del logos filosofico — per
la sua struttura a domanda e risposta (implicante percio una relazione fra
esseri razionali) —, ha una dynamis propulsiva e aumentativa del sapere, la
seconda — di carattere iterativo e conservativo e basata sui miti e le imma-
gini — & precipua di poeti e rapsodi che non svolgono per scienza, bensi per
invasamento e divina ispirazione la propria attivita (ma verrebbe da dire,
passivita!), dal momento che, come afferma Socrate: «Finché rimane in pos-
sesso delle sue facolta, nessun uomo sa poetare o vaticinare»*. Condizione
“fuori di senno”, questa, che spezza anche la circolarita ermeneutica che si
instaura fra gli uomini, esponendoli a un periglioso, diseducativo e antiso-
ciale commercio con le entita extra-umane, ovvero i fantasmi affioranti dal
sonno della sua ragione e nutriti dalle componenti pit oscure della psiche.
Ma ¢ talmente irretente questo straordinario complesso di forze per 'uomo,
quando questi non persegue la via della ragione, da essere comparato da So-
crate a un corpo attrattore simile a “Eraclea”, ovvero un potente “magnete”
capace di collegare, come in una catena di anelli, progressivamente, le Muse
con 1 poeti, quindi i rapsodi e, infine, gli spettatori.

Se da una parte, con Orfeo, la capacita imitativo-partecipativa al reale,
sul piano delle piu sottili coloriture qualitative, si afferma a scapito della co-
scienza di sé, nello slancio prometeico della scienza, il principio di identita,
che ¢ a fondamento di un /ogos capace di operare una misura del quantitativo
— anzi!, che domina il mondo proprio in ragione della sua capacita di misu-
rarlo — si distingue ¢ si instaura attraverso una sottrazione alla partecipazione
al vivente, al fine di pervenire a una conoscenza il piu possibile oggettiva e
limpidamente lineare. Il superamento dei limiti di entrambe le posizioni po-
trebbe consistere in una terza forma di conoscenza che, attraverso la media-
zione tra gli estremi della “relazionalita non razionale” del mito con la “ra-
zionalita non relazionale” della scienza, possa affermare la possibilita di una
“razionalita relazionale” in cui la ragione si sviluppi di stretto concerto con
I’istanza a una compartecipazione empatica al reale. Una concordia discors
fra mito e scienza, percio, come generatrice di quella tipologia di conoscenza
di cui i Greci seppero intuire il varco d’accesso con la consegna, attraverso
il Fedro platonico, di un modello gnoseologico massimamente evoluto (tanto

4 Jone, 534 B.
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da essersi solo episodicamente instaurato nelle personalita piu geniali e in-
novative), in grado di gestire la spaccatura attraverso la quale giungono al
sapiente, capace di non farsene incantare, le voci delle Muse figurate dal canto
delle cicale che accompagnano, con le loro alte ma indeterminate frequenze,
questo straordinario dialogo. Lo stesso Socrate infatti, che nello /one poneva
in guardia ['uomo dai pericoli del raptus poetico spossessante della coscienza,
nel Fedro perfeziona il sistema, temperandolo con la “giusta misura” di una
accoglienza del pOOog — favorevole e non contraria allo sviluppo del Aoyog —,
attraverso un difficile ma possibile equilibrio di forze affidate all’egida della
ragione.

A questo perfezionato sistema, che gli Antichi, presaghi dell’imminente
Rivelazione, ci hanno consegnato, mancava solo I’impredicibile “scandalo”
evangelico che annunciasse come ['ulteriore sviluppo del logos dipenda dal
“libero” movimento diminutivo di sé, che € tutt’uno con I’afflato donativo
della caritas.

4. Accordo per una “Terza Navigazione ™"

Alla luce di queste convergenti riflessioni, e tenendo conto delle estensive
discussioni avute sul tema dell’endofisica nel corso dei tre incontri internazio-
nali svoltisi a Palermo (1999), Tatranska Lomnica (2002) e Bielefeld (2005)*,
intendiamo rivitalizzare il dibattito sull’esigenza di un cambio di prospettiva,
anche alla luce della raggiunta consapevolezza che un reale salto concettuale al
di fuori dei propri inevitabili schemi culturali e psicologici ¢ possibile soltanto
mettendo in seria discussione i propri convincimenti per raggiungere, anche a
costo di un duro e doloroso confronto personale, una pitt ampia e comprensiva
visione. La presente proposta di rivisitazione della prospettiva endofisica ne
¢ il risultato. Essa si sottrae alla necessita di produrre un nuovo, improbabile,
sistema matematico dove lo sperimentatore sia incluso nelle formule, ed ¢
fondata sull’accettazione del dato antropologico che agli albori della civilta
la conoscenza si basasse sul processo di risonanza co-oscillatoria che il corpo

4711 concetto di “terza navigazione” ¢ stato proposto da Giovanni Reale in riferimento al Lignum
Crucis agostiniano quale mezzo per ’attraversamento del “mare di questo secolo”: cf. AGosTINO, Amore
Assoluto e ‘Terza Navigazione’, a cura di G. Reale, Bompiani, Milano 2000, 5-72.

# T risultati di queste discussioni si trovano nei seguenti volumi: R. Buccnert - V. Dr GesU - M.
SANIGA (eds.), Studies on the Structure of Time. From Physics to Psycho(patho)logy, Kluwer Academic-
Plenum Publishers, New York et alia, 2000; R. BuccHERI - M. SaNiGA - W. M. STUCKEY (eds.), The Nature
of Time: Geometry, Physics and Perception, Kluwer Academic, Dordrecht-Boston-London 2003; R. Buc-
CHERI - A.C. ELITZUR - M. SaniGa (eds.), Endophysics, Time, Quantum and the Subjective, World Scientific,
Singapore et alia 2005.
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umano instaura con I’ambiente, in quanto effetto di un ascolto di cui I’intero
organismo si fa amplificatore trasmettendosi all’emergente coscienza del fu-
turo osservatore. Tenuto conto di queste peculiarita del corpo umano e del suo
cervello, diviene prioritaria la necessita di comprendere come perseguire un
responsabile recupero delle caratteristiche percettive di tipo empatico-imita-
tivo che sono andate via via riducendosi con il secolare esercizio della razio-
nalita, in modo da favorire un nuovo equilibrio tra le complementari capacita
dell’essere umano.

Pertanto, ferma restando la ricerca di sempre piu sicuri strumenti concet-
tuali di indagine scientifica, rimane il compito di favorire il riconoscimento di
quelle facolta e conoscenze nascoste, connesse con la storia e i valori fondanti
dell’'umanita. Queste acquisizioni, contenute nell’inconscio collettivo, sono
le sole — nell’ambito delle possibilita umane — che possono indicare le giuste
strategie di comportamento che, messe in opera dalla razionalita consapevole,
governino le azioni degli uomini in una cornice etica di benessere generale
costruita sui Valori della partecipazione e del reciproco sostegno.

L approccio gnoseologico qui proposto, che si fonda sul dinamismo della
“oscillazione polare” del “concreto vivente™ — ripreso ma non sufficiente-
mente sviluppato, per sua stessa ammissione, da Romano Guardini —, si ali-
menta della valorizzazione della conflittuale inquietudine del cuore umano,
causato dalla nostalgia di Dio, anziché della sua rimozione attraverso uno svi-
luppo unilaterale della coscienza, divenendo capace di accogliere e utilizzare
il differenziale di carica determinato dalle antitetiche possibilita dell’essere.
A tal fine, bisognerebbe, a nostro convinto avviso, “settare” nuovamente il si-
stema (come si dice nel gergo informatico), andando a ripescare quella moda-
lita di conoscenza prelogica, sintetica e ad alto contenuto artistico-simbolico
che possa generare 1’energia tensiva sufficiente per alimentare — attraverso il
contrasto oppositivo — I’innesco di quelle scintille ad altissima tensione su cui
si ¢ sempre basata la creativita umana. Si tratterebbe, in definitiva, di ripri-
stinare un “Cortile dei Gentili” nell’interiorita della propria coscienza, come
spazio di incondizionata ospitalita dell’alterita antropologica, compresa anche
la dimensione mitica dei popoli non ancora rassegnati alla nostra autodefini-
tasi opera “civilizzatrice”, ma anche dell’infanzia dell’uomo che necessita di
una dimensione fiabesca, entrambe libere dalla coazione alla “misura” che
caratterizza la razionalita scientifica.

4 “Concreto-vivente”, che Papa Benedetto X VI ha definito, in riferimento al concetto di oscillazi-
one polare di Romano Guardini, come «l’unita dell’apparentemente contrapposto, poiché il logos e ’a-
logon si uniscono in esso»; cf. S. ZucaL, Ratzinger e Guardini, un incontro decisivo, in Vita e Pensiero 4
(2008) 4-5.
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Cosi come Cristo ¢ il mediatore tra lo “spazio non misurabile” del Cortile
dei Gentili e lo “spazio misurato” del Tempio, una valorizzazione del conti-
nente percettivo rappresentato dalla componente prelogica (storicamente affe-
rente alla cultura mitica) da parte dell’'universo controlaterale della razionalita
scientifica, permetterebbe alla religione di essere finalmente il loro amoroso
“Et”, potendo cosi attendere, attraverso la sua funzione di “ponte modulante”,
a quella correzione delle disfunzioni uditive di cui tanto necessita la contem-
poraneita che ovunque soffre, forse proprio perché non s’offre. La riemersione
alla coscienza di questo universo € ancora piu pressante per due fondamentali
motivi; in primo luogo, per togliere agli spacciatori di sostanze psicotropiche,
predoni delle anime, il “deserto” sotto i piedi, perché — come dice Kurt Hiibner
nel suo saggio Die Wahrheit des Mythos — «il sempre crescente “disincanto”
scientifico del mondo suscita allo stesso tempo 1’impressione angosciosa del
deserto e della mancanza»*’; in secondo luogo, per la necessita di collocare nel
giusto posto la dimensione mitica della coscienza, al fine di non fare appiattire
su di essa quella della fede.

Riferendoci alla celeberrima rappresentazione, nella Fides et ratio, di
una fede e di una ragione come delle due ali con le quali lo spirito umano
s’innalza verso la contemplazione della Verita, ci chiediamo — anche alla
luce delle emergenze della crisi internazionale, vieppiu amplificata dalla
globalizzazione — se la fides non possa imprimere alla sua ala un colpo tale
da farla passare di grado dal ruolo di arto a quello di auriga, affinché le “due
culture” — da essa fatte convergere, per empatico contagio, nella stretta via
della caritas — possano trarre dal loro “differenziale di carica” il coraggio
e I’energia sufficiente per la possibile arditezza della fondazione di “una
scienza ‘semplicemente’ cristiana”. Osiamo sostenere, in definitiva, che “sa-
rebbe bello il rischio™' che la cristianita tutta si impegnasse nell’elabora-
zione di una epistemologia scientifica coerentemente intessuta con i fili di
una razionalita sensibile al dato qualitativo, consenziente al pathos caritativo
e performata al logos partecipativo, ovvero disposta a comunicare non solo
i risultati della ricerca ma anche i suoi frutti, mettendoli a disposizione di
tutti e, in particolare, dei sempre piu poveri e dei sempre piu oppressi della
Terra, conformemente al dettame evangelico che la indirizzerebbe in dire-
zione opposta a quel percorso “aumentativo” di cui la scienza ¢ prometeica
espressione, dal momento che si fonda su quel distanziamento tra soggetto e
oggetto che, in nome dei miti della neutralita e della oggettivita, la pone in

0 K. HUBNER, Die Wahrheit des Mythos, Beck, Miinchen 1985; tr. it. di P. Capriolo, Ip., La verita del
mito, Feltrinelli, Milano 1990, 11.
S«[...] perché il rischio ¢ bello» (PLATONE, Fedone, 114 D).
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salvo dal disagio della interrelazione, dal tormento della coscienza e dalla
responsabilita sociale della condivisione.
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Summary

The scientific achievements of the last century have triggered a “crisis”
that challenges long-standing trust in scientific thought and reveals the po-
tential of contralateral thought in counterbalancing the excesses of scientific
rationality, thus healing its wounds and allowing its revitalization. The au-
thors, a musician and a physicist, represent two opposite cultures and aim to
outline a new rationality founded not only on empiricism and mathematics,
but also on emphatic-participative thought. In addition to nourishing an op-
pression toward those who practice it, and to conditioning both theological
and philosophical thought toward logics and technological derivations (which
are not always effective), the demonization of this kind of thinking inhibits the
mediatorial role of faith.
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DAL TURBAMENTO INTERIORE STOICO
ALLE TENTAZIONI CRISTIANE:
TEORIE COGNITIVISTE E NEOCOGNITIVISTE
SU EMOZIONI E VIZI CAPITALI

Maria Benedetta Selene Zorzi*

Est profecto animi medicina philosophia'

Le emozioni sono un grande dono: sono i toni e i colori della nostra vita.
Sono pero anche un arcipelago slegato, come note senza spartito: arrivano fu-
gaci, passano presto e spesso ci lasciano in balia di scelte insensate, arrivando
a disgregarci I’animo profondamente?.

C’¢ chi ritiene che le emozioni disturbino la nostra vita spirituale, chi
invece recrimina di non “sentire niente” una volta entrata in una comunita
religiosa o intrapreso un cammino spirituale. “Riesco a pregare solo quando
provo quell’emozione”. “Ripeto formule sterili a memoria, senza trasporto”.
Chi crede che possa pregare solo quando ¢ “nella piena del sentimento”,
chi invece ritiene che pregare voglia dire eliminare tutto il proprio mondo
affettivo.

Oggi le persone, giustamente stufe di riti impersonali, cercano un’espe-
rienza religiosa che coinvolga anche emotivamente. La cercano pero spesso in
modi staccati dall’esperienza cristiana. Se il Papa Benedetto XVI alla GMG
del 2005 affermava che “non bisogna screditare tutto”, bisogna anche ricono-
scere che si tratta a volte di esperienze alienanti (come le forme di preghiera
emozionale spesso legate alla New Age o quelle di tipo miracolistico).

* Professore Incaricato di Teologia spirituale, Facolta di Teologia, PUL.

' CICERONE, Tusc., 111, 6.

2 «L’emozionalismo ha spesso effetti disastrosi sulla verita delle relazioni», CONFERENZA EPISCOPALE
ItaLIANA - COMITATO PREPARATORIO DEL IV CONVEGNO ECCLESIALE NAZIONALE, Testimoni di Gesu Risorto,
speranza del mondo. Traccia di riflessione in preparazione al Convegno Ecclesiale di Verona 16-20 ottobre
2006, Milano 2005, 47; cf. L.M. PINkus, La vita emotiva nelle persone consacrate. Accordi e spunti per un
clavicembalo ben temperato!, in SEGRETERIE USMI E CISM — CENTRO DI CULTURA E SPIRITUALITA CALABRIA-
NA, L arcipelago delle emozioni nella vita consacrata. Per una cultura dell affettivita e della tenerezza. Atti
del Convegno, Centro di Cultura e Spiritualita Calabriana, Verona 2002, 51-72.
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La millenaria tradizione spirituale cristiana ha sempre guardato con
grande attenzione alla vita emotiva, ereditando e rielaborando dalla saggezza
tradizionale precedente una sofisticata analisi delle emozioni. La spiritualita
cristiana ha cosi offerto non solo un modo per vivere un’esperienza spirituale
affettivamente ed emotivamente intensa, ma anche strumenti per educare e
vivere questa ricca vita emotiva in armonia. Il mondo affettivo ed emotivo,
dunque, non ha solo un suo “permesso di soggiorno” ma un vero e proprio
“diritto di cittadinanza” nella vita spirituale cristiana.

La vita emotiva, oltre che emozionarci e quindi interessarci in prima
persona, costituisce un punto di osservazione privilegiato per le teorie antro-
pologiche. Partendo dalle analisi che intrapresero gli stoici sulle emozioni e
seguendo lo sviluppo di tali concezioni nella ripresa ad opera dei primi grandi
pensatori cristiani, ci ritroveremo di fronte alla storia del costituirsi della clas-
sificazione dei sette vizi capitali, ma anche di fronte ai nodi cruciali della teo-
logia spirituale, che chiama sempre in causa ’antropologia. Equipaggiati di
questa sapienza antica, saremo a nostro agio nelle attuali teorie che analizzano
e studiano la costruzione delle emozioni a partire da una antropologia non di-
visiva e ci accorgeremo che la strada dell’agitazione emotiva, oltre a condurci
verso una conoscenza piu profonda di noi stessi, si apre invincibilmente alla
sfida teologica, prima che morale.

Questo studio si divide in tre parti. Nella prima parte si analizzano la
teoria ¢ la terapia stoica delle emozioni. La seconda parte segue il percorso,
non senza trasformazioni, di tale teoria nel cristianesimo fino alla codifica-
zione medievale del settenario dei vizi capitali. Infine, sintetizziamo la pro-
posta di M. Nussbaum la quale, revisionando ed aggiornando 1’antica teoria
stoica, propone oggi una teoria neocognitivista delle emozioni che a nostro
parere interpella da vicino la teologia e I’antropologia cristiane.

I PARTE. TEORIA E TERAPIA STOICA DELL’AGITAZIONE EMOTIVA
1. Passioni e filosofia: un binomio disgiuntivo?

In quanto “ricerca della sapienza”, la filosofia greca, fin dai suoi inizi,
ebbe a che fare non solo con la verita ultrasensibile, ma soprattutto con la
ricerca della felicita e della pace (anche interiore) dell’uomo.

La filosofia antica, soprattutto ellenistica, si concepi come uno stile di
vita, un esercizio continuo su di sé per rendere capace la persona ad affrontare
i disagi della vita quotidiana e i problemi procurati dalle sofferenze umane.
Essa si propose quindi come una sorta di arte (téyvn) di vivere in modo da
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raggiungere la liberta e la felicita’. Per questo motivo, in molti filosofi antichi
ricorre la metafora della filosofia come medicina dell’anima: Epicuro*, Sesto
Empirico®, Crisippo®, Cicerone’ sono noti per le loro massime sulla filosofia
come terapia, cura dell’anima.

Il raggiungimento dell’assenza di turbamenti e di agitazioni interiori si
codifico nel termine dnddeia, inteso come fine della vita del saggio. Tale ter-
mine poteva assumere significati diversi a seconda del contesto: a livello fisi-
co-naturale indicava ’assenza di mutamento; a livello psicologico, I’insensi-
bilita dell’anima alle cose esterne e a livello morale, I’ordine interiore e liberta
dello spirito. In quest’ultimo senso, I’dnddeio doveva qualificare il saggio, in
quanto méta della vita filosofica. Il saggio che raggiungeva 1’dnddeia, I’as-
senza di turbamento interiore, approdava cosi anche all’opoiwoig Dew, la si-
militudine con dio, al quale I’dnddeln, intesa come assenza di mutamento,
afferiva in sommo grado®.

Tuttavia, anche inteso come fine della vita del saggio, il concetto di
dnadeto poteva essere (e di fatto lo fu) inteso in modi diversi anche a seconda
dell’idea che ci si facesse del concetto di mddoc, che qui tradurremo con “emo-
zione” (vedi sotto per la discussione)’. Se cio¢ un madog sia parte integrante

3 Sono oramai noti gli studi di P. Hapor, Esercizi spirituali e filosofia antica, Einaudi, Torino 1988,
90 (or. Exercices spirituels et philosophie antique, Etudes Augustiniennes, Paris 1981).

4+ «E vano il ragionamento di quel filosofo, che non riesca a curare alcuna sofferenza (pathos) umana:
come infatti non abbiamo alcun bisogno della medicina se non espelle le malattie dal corpo, cosi nemmeno
della filosofia, se essa non espelle la sofferenza (pathos) dell’animay» (Porririo, Marc. 31, Usener 221, ed.
it. a cura di I. Ramelli, Bompiani, Milano 2002, 382, trad. mia).

S Pirrh. Hyp., 111,280-281

¢ «Non puo essere che come ¢’¢ un’arte il corpo malato, che noi chiamiamo medicina, non ci sia
anche un’arte specifica per 1’anima malata, e questa non ¢ inferiore all’altra, né per teoria, né per il metodo
terapeutico» (Stoicorum veterum Fragmenta, [= SVF] H.F. von Arnim [Hg.], Teubner, Leipzig 1903-1924,
111,471, ed. it. a cura di R. Radice, Bompiani, Milano 1998, 20062, 1208, trad. mia).

7 «Di sicuro la filosofia € una medicina dell’anima; il suo aiuto non si deve ricercare all’esterno,
come avviene per le malattie del corpo, ma va elaborata con tutti i mezzi e tutte le forze, affinché possiamo
noi stessi curarci da soli» (7usc. 11,6, trad. mia).

8 Cf. G. BARDY, Apatheia, in Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique 1 (1936) 727-746;
T. RUTHER, Die sittliche Forderung der Apatheia in den beiden ersten christlichen Jahrhundert und bei
Klemens von Alexandrien. Ein Beitrag zur Geschichte des christlichen Vollkommenheitsbegriffes, Herder,
Freiburg 1949; P. bE LABRIOLLE, Apatheia, in Reallexikon fiir Antike und Christentum 1 (1950) 484-487;
M. SpPANNEUT, Amadeia ancienne, anddein. chrétienne. ¢ partie: L’dnddeia ancienne, in Aufstieg und
Niedergang der romischen Welt 36/7 (1996) 4640-4717; P. MIQUEL, Lessico del deserto. Le parole della
spiritualitd, a cura di V. Lanzarini, Qigajon, Magnano 1998, 145-171 (or. Lexique du déserte. Etude de
quelques mots-clés du vocabulaire monastique grec ancien, Bellefontaine, Bégrolles-en-Mauges 1986); M.
SHERIDAN, The Controversy over AIIAGEIA: Cassian s Sources and His Use of Them, in Studia Monastica
39 (1997) 287-310.

? «[...] the ideal of freedom from emotion (apatheia) will mean different things, if “emotion” means
different things» (R. SoraBI, Emotion and Peace of Mind. From Stoic Agitation to Christian Temptation,
Oxford UP, Oxford 2000, 64).
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della costituzione originaria dell’essere umano o se sia da considerarsi fuori di
essa. E dunque 1’antropologia di fondo che determina la morale.

I modi discordanti in cui I’epoca classica ha considerato le emozioni di-
pendono dalle diverse interpretazioni della loro origine e natura, ovvero dalle
loro diverse antropologie. Se un mddog ¢ sempre cattivo allora esso non si pud
nemmeno moderare e bisogna tendere all’dnddeln intesa come soppressione
totale di tutte le emozioni. Se invece esso puo essere positivo allora dnddeia
implichera solo ed esclusivamente la soppressione delle emozioni contropro-
ducenti (in questo caso alcune scuole preferiranno parlare di petpromddeio)'.
AndPela e petpromddeta sono state infatti le due concezioni fondamentali de-
signanti il fine della vita morale attorno alle quali hanno gravitato le varie
scuole filosofiche antiche.

Bisogna rilevare infatti che il termine ndog deriva dal radicale ndoyw che
significa “provo”, ma in quanto “subisco”, e la passivita, in ambito greco, fu
sempre implicitamente assunta con connotazione prevalentemente negativa''.

In linea generale si puo affermare che dnddeio poteva assumere tre signi-
ficati diversi:

1. Lassenza di emozioni irrazionali (in linea generale ¢ la posizione
platonica).

2. L’assenza totale emozioni, tutte considerate irrazionali, ma con I’ammis-
sione della presenza di alcune evmddeion (in linea generale ¢ la posizione
stoica).

3. L’assoluta insensibilita, invulnerabilita a qualsiasi tipo di emozione e
anche alla percezione fisica (posizione cinica e comprensione — spesso
errata — da parte di alcuni cristiani della posizione stoica'?).

10 Cf. JM. Rist, The Stoic Concept of Detachment, in J.M. Rist (ed.), The Stoics, California UP,
Berkeley-Los Angeles-London 1978, 259-272, qui 259.

' La parola €yxpdzeto (che originariamente designa un controllo di sé e poi si specifichera sempre
piu come termine tecnico fino ad indicare 1’ideale del movimento cristiano estremista dei primi secoli che
negava ogni valore al matrimonio) deriva dal verbo kpateiv che significa potere, avere forza. Anche xapte-
pia indica forza d’animo, cf. PLATONE, Symp. 219d. Per la storia di questo concetto cf. H. CHaDWICK, Enkra-
teia, in Reallexikon 5 (1962) 343-365. E significativo che la parola dv8peia, “coraggio”, implichi il termine
dvnp, perché cio che ¢ legato al maschile spesso era connesso all’attivita e alla forza, mentre la passivita e
la debolezza erano considerate caratteristiche femminili, come la cw@pocvvn, la “temperanza”. Adkins le
ha chiamate virti competitiva e cooperativa, cf. A.W.H. AbkiNs, Merit and Responsibility. A Study in Greek
Values, Clarendon Press, Oxford 1960; Ip., Moral Values and Political Behaviour from Homer to the End
of the Fifth Century, Chatto and Windus, London 1972, 8-9. In quanto virtu politiche, la prima era associata
ai periodi di guerra e la seconda ai periodi di pace. Platone nel Politico e nelle Leggi dubita della possibilita
di cooperazione tra le due, a differenza di quanto aveva detto con enfasi nella Repubblica.

12 Girolamo la comprende alla luce del concetto di inpeccantia della polemica antipelagiana, cf. Ep.
133 (CSEL 56,246); Dial. adv. pelag., Prol. (PL 23,517-520).
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Del ruolo delle emozioni all’interno della vita del saggio, di una vita cio¢
non dominata da esse, parlano anche le altre scuole ellenistiche (epicureismo,
scetticismo) con una diversa terminologia (dtapaia).

2. Problematica della terminologia: “emozione”

La parola mdBog, come gia notato, verra qui tradotta con “emozione” e di
seguito si spiegano i motivi.

Il termine mdBog in greco implica un complesso spettro di significati'® che
il termine “emozione” italiano riesce a riprodurre in modo abbastanza ade-
guato, riferendosi alla complessa realta di informazione unitaria psicosoma-
tica, tra una mera percezione somatica e la riflessione. Il termine “sentimento”
sarebbe poco idoneo, in quanto designa un moto dell’anima che puo anche
non implicare la riflessione, come anche il termine “stato d’animo” il quale
pero risulterebbe opportuno per la sua idea di neutralita, supposta dal termine
nadoc. D’altra parte “percezione” o “sensazione” traducono piu precisamente
il termine greco oicdnoig e vanno intese piuttosto come mere evidenze sen-
soriali (ma se vedo un uomo posso anche non riconoscervi Socrate). Anche
la parola “affetto/affezione” potrebbe essere adatta'’, soprattutto perché de-
rivando a sua volta dal latino afficere, “colpire”, mantiene 1’idea di passivita
racchiusa nel termine madoc's. Ma “affetto” in italiano implica una sfumatura
positiva che non ¢ contenuta nel termine nddog. Il tedesco Affekt e 1’inglese
affect, andrebbero d’altra parte tradotte in italiano appunto con “emozione”'S.

C’¢ un ultimo e non secondario fronte davanti al quale dover motivare la
traduzione di nddog con “emozione”: da parte della maggior parte dei tradut-
tori di testi di filosofia e spiritualita antica il termine tecnico dmddeia viene
comunemente tradotto con “assenza/liberazione dalle passioni”. Tuttavia bi-
sogna riconoscere che la parola “passione” non ¢ certo un termine dal signi-
ficato neutro, anzi ha piuttosto una connotazione intensa. La passione ¢ una
emozione forte, estrema, e quindi gia per questo controproducente'’. Questa

13 Quest’ultima accezione sarebbe particolarmente appropriata per il termine ndSo¢ usato dagli stoici
antichi, cf. T. BRENNAN, The Old Stoic Theory of Emotions, in J. SIHVOLA - T. ENGBERG-PEDERSEN (eds.), The
Emotions in Hellenistic Philosophy, Kluwer, Dordrecht 1998, 21-70, qui 34.

4 Cf. A. VOGTLE, Affekt, in Reallexikon 1 (1959) 160-173.

15 Cf. G. BArRBAGLIO - G. BoF, Sentimento, in G. BARBAGLIO - G. Bor - S. Dianicu (edd.), Dizionario
di Teologia, San Paolo, Cinisello Balsamo 2002, 1504-1522, qui 1505.

16 Cf. L. Pinkus, Psicodinamica ed incidenza della verginita nella condizione monastica, in Vita
Monastica 51 (1996) 19-49, qui 33, n. 3.

17 Cf. R. SoraBn, Emotion, 7.17.
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sfumatura non risultava alle orecchie degli antichi che ascoltavano il termine
nddog'®. Certo bisogna riconoscere che il termine passione permette sfuma-
ture che “emozione” non ha, per esempio quando si parla di drnddeto divina,
intesa come non-mutabilita, in quanto non soggetta al divenire. Inoltre, tra-
ducendo mddog con “emozione” si perde il gioco di parole che “passione”
permette in riferimento a Gesu (che patisce amando nella sua “passione”),
almeno nell’ambito della teologia cristiana. Bisognera quindi a volte valutare
anche la possibilita dell’uso del termine “passione” per tradurre mddog. Chia-
ramente ogni scelta di traduzione ¢ sempre parziale, perché anche all’interno
della stessa lingua i termini assumono diverse sfumature a seconda dei con-
testi e delle epoche. Il termine “emozione”, nonostante i limiti'®, resta tutto
sommato il vocabolo piu adatto. La letteratura piu recente si € oramai orientata
in questo senso?. Del resto la parola “pulsione” o “impulso” ¢ meglio lasciarla
per tradurre il termine opun.

3. Natura delle emozioni

Probabilmente gli orfici e i pitagorici, con il loro ideale di liberazione
dell’anima, devono essere considerati in qualche modo gli iniziatori — anche
se involontari — di questo filone di pensiero che nella grecia antica ha conside-
rato 1’dmddeia una méta da raggiungere?'.

Le tracce di una convinzione della capacita terapeutica del Adyog nei con-
fronti dei disagi interiori vanno pero fatti risalire probabilmente a Democrito
(460-370 a.C.) il quale con il trattato mepil g¥dvping®? viene considerato tra i

18 Scopo dello studio di Sorabji ¢ appunto vedere come e perché la terapia stoica sulle agitazioni
emotive sia arrivata ad essere nel cristianesimo la lotta contro le tentazioni, cf. ivi, 8.

9 A.A. LoNG - D.N. SepLeY, The Hellenistic Philosophers. Translations of the Principal Sources
with Philosophical Commentary. 1, Cambridge UP, Cambridge 1989, ritengono che ndfog non sia del tutto
sinonimo di “emozione” nel nostro linguaggio ordinario, cf. 64.

20 Cf. R. SoraBiy, Emotion; J. StHvoLA - T. ENGBERG-PEDERSEN, The Emotions; J.M. COOPER,
Reason and Emotions. Essays on Ancient Moral Psycology and Ethical Theory, Princeton UP, Prin-
ceton, 1999, 449-484, qui 449; M. NussBauMm ne discute in Terapia del desiderio. Teoria e pratica
nell’etica ellenistica, Vita ¢ Pensiero, Milano 1998 (or. The Therapy of Desire. Theory and Practice
in Hellenistic Ethics, Princeton UP, Princeton 1996), 379, n. 4 e molti altri. E bene rilevare che ci da
ragione anche una ricerca nel dizionario greco LSJ tramite gli strumenti di The Perseus Digital Libra-
ry, G. CrRANE (ed.), Tufts University, [http://www.perseus.tufts.edd]: la parola emotion infatti traduce
nadog 877 volte, solo 438 la parola kivnhsio, 167 volte la parola tadpa e altre parole con ricorrenze
irrilevanti.

21 Cf. J.M. Rist, Stoic Philosophy, Cambridge UP, Cambridge 1969, 56, n.1; T. RUTHER, Die sittli-
che, 3; cf. M. SPANNEUT, Amd 9€1a, 4649.

22 Cf. D10GENE LaERrzI0, Vitae Philosophorum, IX,45.
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primi ad aver trattato dell’argomento prima degli stoici®. Questi ultimi pero
fecero dello studio delle emozioni il vero centro della loro filosofia. Secondo
R. Sorabji, uno degli studiosi che pit hanno approfondito la nostra conoscenza
della complessa e raffinatissima psicologia stoica®, la loro analisi e discus-
sione sulla natura e la terapia delle emozioni fu di un livello molto piu sofisti-
cato di quello moderno.

Perché la dottrina delle emozioni negli stoici assunse tale importanza?
Si nota infatti che i trattati intitolati [Tepi [Tod@dv furono numerosi in questa
scuola, attribuiti rispettivamente a Zenone, Cleante e Crisippo®. Per Posi-
donio, la discussione sulle emozioni era addirittura alla base di tutta la filo-
sofia, la psicologia e I’educazione; forse nessun altro pensatore antico ha reso
questo tema cosi centrale nel suo pensiero.

Per comprendere come mai la dottrina dell’analisi e della cura delle emo-
zioni ebbe un ruolo cosi centrale in questa filosofia, bisogna partire dalla vi-
sione dell’universo stoico che suppone un Logos, sommamente attivo, Provvi-
denza universale, Ragione che permea tutte le cose ¢ le rende k6opoc ordinato,
quasi il “migliore dei mondi possibili”?’. La natura riflette questa presenza
regolata e regolatrice per cui vivere secondo virtu significa vivere secondo
natura, cio¢ secondo la retta Ragione (6pPo¢ Adyog). L’anima stessa racchiude
una scintilla di questo Logos-Pneuma. Una visione antropologica monista de-
riva da questa visione, perché un unico principio razionale, I’ffygpovikov, pre-
siede alla persona, il quale regola tutte le restanti funzioni del corpo. Essendo
I’anima costituita sostanzialmente di ragione, le emozioni sono allo stesso
tempo uno stato dell’ryepovikov®® ma dall’altro hanno una forza che tende a
togliere all’anima quell’armonia e quell’ordine dati dal Logos-pneuma.

«Ritengono inoltre che la parte dell’anima che ¢ ricettiva e irrazionale non sia
distinguibile da quella razionale per un qualche carattere connaturato all’ani-
ma stessa, ma che sia la medesima parte dell’anima che loro chiamano mente

# Democrito sosteneva che il fine della vita saggia stava nella cogpoctvn e nell’€ykpdreta. L' ev-
dopin dell’anima consisteva secondo questo filosofo nell’fouyia ovvero nell’ddapfin, drapaéic, dppovia,
ovppetpia, dduvpaotia, cf. H. DieLs - W. Kranz, 68 A 33; B 2¢; B 169; B 216; B4; B 215; A167; B 15¢; A
167; A 168; B 243. Fu lui ad introdurre I’immagine, che restera celebre, del mare e delle onde come simbolo
della serenita del corpo, cf. CLEMENTE ALESSANDRINO, Paed., 1,2,6.

24 Cf. R. SoraBi, Emotion e J. SiHvoLA - T. ENGBERG-PEDERSEN, Emotions; ma si veda anche M. Nus-
sBAUM, Terapia; e F.E. BRENK, Deum... comitari: reforica, virtu e progresso in Seneca e Paolo, in Aevum
Antiquum 13 (2000) 87-112, in cui si trova una bibliografia piu dettagliata sull’argomento.

25 Cf. ZENoNE, SVF 1,205-215; CLeaNTE, SVF 1,570-575; Crisiero, SVF 111,377-490.

20 Cf. GALENoO, De Placitis Hippocratis et Platonis, V,5,29-35; V,6,2; R. SorABN, Emotion, 95.

27 Cf. R. Joyck, Early Stoicism and Akrasia, in Phronesis 40 (1995) 315-335, qui 317.

2 M. Nussbaum rileva bene questa connessione, cf. Terapia, 388.
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o “egemonico”, la quale diffondendosi dovunque e trasformandosi nelle facolta
della percezione, degli abiti e delle disposizioni, genera il vizio e la virtu, sen-
za assumere mai in s¢€ il carattere dell’irrazionalita. Si dice irrazionale, quando
I’impulso, per la sua esuberanza, diviene preponderante ¢ dominante, e cosi si
porta dietro la ragione deputata alla scelta verso chissa quale esito sconveniente.
La passione dunque ¢ la cattiva ragione, la ragione intemperante che attinge una
forza straordinaria da un giudizio superficiale ed erroneo»®.

Lo stato emotivo infatti ¢ considerato come una “malattia” della ragione,
una sua deviazione dal normale stato di equilibrio, quindi uno stato patologico
dell’anima, una disfunzione spirituale, sulla base di una analogia medica del
corpo®,

Se le emozioni sono modalita della ragione, vuol dire che esse sono in
qualche modo “giudizi”, magari errati (e infatti tali erano per gli stoici le emo-
zioni), che quindi hanno una relazione con i fenomeni corporei (in quanto
I’egemonico presiede alle funzioni corporee) risultando, come oggi dicono gli
psicologi, unita informative psicosomatiche. Le emozioni coinvolgono infatti
anche il lato corporeo: gli stoici ne parlano come di una contrazione o dila-
tazione dell’anima (avendo essi un concetto materiale di spirito, non trovano
troppo strano questo assunto). Discutevano tra loro pero sulla relazione tra i
giudizi e i fenomeni corporei che li accompagnavano. Si ponevano il problema
se 1 giudizi, cio¢, fossero provocati dagli stati fisici (e ne fossero conseguenza)
o se li provocassero (causa). Su questo punto dovremo tornare piu avanti per
vedere le differenze tra le varie teorie stoiche.

Capiamo ormai ’interesse degli stoici per le emozioni e la loro terapia:
essi le consideravano una modalita della ragione. Se questa idea poteva sem-
brarci di primo acchito strana, comprendiamo che non ¢ affatto peregrina
come sembra. Essa si fonda sulla convinzione che la ragione possa ¢ debba
avere una responsabilita sulle emozioni, un potere sanante. Se infatti uno stato
emotivo appartiene solo alla sfera irrazionale, si puo tranquillamente dispe-
rare anche di poter intervenire con la ragione per renderlo “ragionevole” o
di poter offrirgli “ragioni” per poterlo curare, educare o trasformare’'. L’inte-
resse stoico per le emozioni, quindi, ¢ del tutto parallelo alla convinzione della
necessita della filosofia per la cura dell’anima.

La gestione delle emozioni risulta dunque fondamentale per I’etica.
Quando infatti un antico parla di Adyog non si riferisce solo alla capacita della
mente di fare operazioni matematiche (come si intendera il concetto di ragione

2 SVF 1,202 [97].
30 Cf. De Placitis V,2,3-7.
31 Sottolinea la questione T. BRENNAN, The Old Stoic, 25.
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dopo I’epoca moderna), ma anche al suo potere motivazionale e normante,
cio¢ di prendere decisioni. E una questione di responsabilita: se agisco male
per un impulso che non viene dalla ragione, ma da una forza totalmente irra-
zionale, anche la mia capacita giudicante ¢ normante non sara responsabile
del mio agire. Facendo un esempio banale: se ti uccido in conseguenza del
fatto che provo per te una fortissima antipatia, non sono responsabile di questa
azione. «Trascende ogni mio controlloy», direbbe I’attore di un noto film*.

4. Struttura dell’emozione

Il collegamento tra emozioni e azione della persona si comprende an-
cora meglio se andiamo ad analizzare la struttura psicologica dell’emozione e
dell’azione volontaria umana.

L’emozione comporta due componenti: impressione (TOTOOLG; PUVTAGLOL)
¢ assenso (KatdAnyig; cuyKotddeotg). Se percepisco (impressione) da lontano
I’arrivo di una persona che giudico essere (assenso) la mia migliore amica,
avro una emozione positiva. Questa stessa si costituisce in impulso (o repulsa)
ad una azione. Mentre negli animali (privi di ragione) I’impressione determina
direttamente una reazione che non passa per il giudizio, negli esseri razio-
nali I’impressione passa al vaglio della ragione che da o nega il suo assenso.
«Ogni animale razionale reagisce solo se sollecitato da un certo tipo di vi-
sione. In seguito a questa, ha un impulso, a cui, infine, da I’assenso a titolo di
conferma»?.

Ogni impulso ¢ un assenso, ma mentre gli assensi veri e propri hanno per
oggetto i giudizi, gli impulsi sono piu propriamente degli assensi dati ai predi-
cati. Impulso e credenza sono entrambi assenso, ma mentre 1’impulso sarebbe
un assenso ad un predicato semplice, la credenza/giudizio ¢ un assenso ad una
proposizione completa (e dunque essa ¢ anche identica — poiché la contiene —
ad un impulso).

Poiché ogni impulso ¢ «un moto dell’anima verso un obiettivo specificon**
esso porta inevitabilmente ad una azione e poiché per gli stoici le emozioni
sono formate da un impressione a cui si € dato un assenso, la cura delle emo-
zioni costituisce la forma fondamentale dell’educazione al retto agire ¢ alla
vita filosofica. Esse del resto, essendo impulsi (o repulsioni) e cio¢ movimenti
diretti a (o distolti da) un oggetto, non sono del tutto innocue, anzi hanno un
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Le relazioni pericolose (Dangerous Liaisons), S. Frears (1988).
SVEF II1,169.
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effetto immediato sul comportamento (errato) dell’agente. Sono le emozioni
quindi le principali cause di una azione sbagliata®.

Spesso le nostre emozioni sono piacevoli, ma piu spesso controprodu-
centi oppure del tutto indesiderate. Lo stoicismo combatte quelle che forse
noi indebitamente chiameremmo “passioni”, cio¢ le emozioni molto forti, che
rischiano di dominarci portandoci cosi ad agire in un modo che non deside-
riamo. Si tratta di quelle emozioni che alterano 1’anima rendendola instabile,
vulnerabile, insicura e priva di forze*.

5. Definizione di emozione

Come abbiamo accennato, benché vi fossero alcune divergenze circa il
modo di considerare il collegamento tra fenomeni corporei e giudizi, la de-
finizione di emozione stoica ¢ unanime®’: essa ¢ un «impulso eccessivoy», un
impulso tendente ad andare fuori controllo (6pun mAeovdlovoa)®®. Le emo-
zioni tendono ad essere una spinta centrifuga, a spingersi oltre e a dirigere le
nostre azioni fuori dalla loro giusta méta*. Esse sono quindi “contro natura”,
nel senso che si allontanano dalla «stabile condizione di natura»*.

I testi parlano di una disobbedienza strutturale delle emozioni alla ra-
gione*' perche esse “deviano”, vanno “fuori controllo della retta ragione”. Ci
si puo chiedere come possa un’emozione andare fuori il controllo della ra-
gione, se essa ¢ un giudizio, cio¢ uno stato della ragione stessa.

Questo «sviamento dalla retta ragione di tutta la mente»* puo essere in-
teso pero in vario modo:

1. Come una disobbedienza della nostra ragione a quella Universale, il
Logos ordinatore, dunque la retta Ragione.

2. Come disobbedienza (simultanea) di una parte della nostra stessa ra-
gione all’altra parte di sé; Crisippo probabilmente pensava a questo,
cio¢ ad un impulso che va contro la propria stessa ragione e il proprio

3 Cf. T. BRENNAN, The Old Stoic, 32.

36 Cf. SVF I1L,459.

37 Si conosce il problema delle fonti per quanto riguarda la filosofia stoica. La definizione di emo-
zione pero viene riportata in modo quasi standard da tutte le fonti.

3% SVF 1,205-206.

3 SVF 111,462.

4 SVF 1,205.

4 SVF 1,205; 111,377-379; 462.

4 SVF II1,379.
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stesso migliore giudizio. E un impulso in contraddizione con se stesso®
per cui la persona si trova in se stessa divisa e non riesce ad arrivare ad
una decisione o non sa governarsi anche perché I’elemento razionale si
trova indebolito*. Si tratta di un’oscillazione della ragione dunque tra
diversi giudizi in conflitto tra loro*; infatti si nota che quando si offrono
ragioni a persone in preda ad un forte stato emotivo, esse le rifiutano
(volontariamente)*.

3. Come una oscillazione temporale (velocissima e forse inconscia)
nell’impulso/credenza, «che noi non riusciamo ad avvertire perché il
cambiamento € troppo repentino e veloce»*’ per cui vogliamo e poi non
vogliamo una cosa o un’altra. Qui la debolezza deriva dall’incertezza:
«Noi non ci rendiamo conto che ¢ con la stessa facolta dell’anima che
noi per natura proviamo desideri, cambiamo opinione, ci adiriamo e
temiamo [...]»*.

4. Come un impulso senza ragione (irrazionale)®.

Riguardo al primo caso gli stoici affermano che il saggio, se ha emo-
zioni, le ha sempre appropriate, perché accetta tutto cio che gli capita come
bene, cio¢ come riflesso della Provvidenza universale e divina. La sua ragione
quindi ¢ sempre in accordo con il Logos universale.

Nel secondo caso bisognerebbe spiegare come mai I’anima, se ¢ pensata
— come ¢ pensata dagli stoici antichi — in modo unitario, possa dividersi all’in-
terno di se stessa tra due giudizi diversi simultanei, ['uno contro I’altro.

Il terzo caso si spiega meglio con una teoria monistica dell’anima e spiega
anche quel sentirsi divisi che capita quando si ¢ preda di emozioni forti: av-
viene come una oscillazione, cronologicamente successiva, anche se velocis-
sima, tra due sue possibilita che la nostra ragione vede.

Il quarto caso risulta difficile da comprendere all’interno di una tipica
antropologia stoica e infatti pud essere cosi interpretato solo qualora si con-

# Cf. SVF I11,462.

# Crisippo in effetti sembra intendere questo problema in linea con il concetto aristotelico di dxpa-
ola (ARISTOTELE, Eth. Nicom., VI1,1-10; cf. SVF 111,377, 111,386), cio¢ un moto opposto alla propria retta
ragione.

4 Cf. SVF II1,459.

4 Cf. J.M. CooPER, Reason, 449-484; R. Joyck, Early, 331-333 si premura di dire che una tale “irra-
zionalita” rientra comunque nelle possibilita perfettamente razionali della facolta di giudizio, distinguendo
il conflitto dall’inconsistenza.

7 SVF I11,459.

“ SVF I11,459.

4 Come intende M. Pohlenz, il grande studioso della Stoa, ma probabilmente questa fu piu propria-
mente la posizione dello stoicismo medio di Posidonio.
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siderino le emozioni afferenti ad un elemento proprio che intervenga come
«forza travolgente»® sulla ragione ma che non fa parte della ragione. E cio
che Posidonio riterra essere il ruolo del madntikdy, un elemento dell’anima
totalmente irrazionale e unicamente sensitivo che si “aggiunge” alla ragione.
Infatti il termine “irrazionale” puod essere compreso in vari modi: come as-
senza di giudizio, assenza di capacita razionale o sovvertimento della ragione
stessa. In un caso ¢ un moto estraneo alla ragione e nell’altro ¢ un errore della
stessa ragione®!.

Negli ultimi due casi viene alla luce il problema dell’dxpacia dell’anima,
cio¢ di una debolezza e vulnerabilita intrinseca e inspiegabile, che gia I’idea di
conoscenza del bene a /a Socrate non spiegavano del tutto. Nei casi vagliati,
infatti, ’anima non si ritrova la motivazione, né la forza sufficiente per arri-
vare a volere e quindi ad agire in modo giusto, anche se ella vede e conosce
cosa e dove sia il giusto.

Gia gli antichi insomma si sarebbero resi conto che non sempre la cono-
scenza del bene comporta anche la sufficiente forza motivazionale che spinge
ad attuarlo (si ricordi qui il famoso passo di Paolo: «non faccio il bene che vo-
glio ma il male che non voglio», Rm 7,15, che non a caso ritroviamo quasi alla
lettera anche in Ovidio «video meliora proboque deteriora sequor», Metam.
VII,20). Deve esserci una spiegazione a questa mancanza di motivazione che
lascia la persona come inerte o confusa in vista di un’azione che la persona
sa di dover fare ma che non riesce a fare. Per gli stoici, ovviamente, questa
spiegazione deve stare nella ragione stessa, anche se si trattera, come abbiamo
spiegato, di una ragione (pratica) distinta dalla mera capacita intellettuale
della ragione (ragione teoretica).

6. Giudizi e reazioni fisiche

Il problema centrale per gli stoici fu anche capire se le emozioni doves-
sero considerarsi come veri e propri giudizi mentali, attitudini dell’anima, o
implicassero in aggiunta forze irrazionali che coinvolgessero anche stati fisici.
Il problema era insomma capire se le emozioni fossero del tutto staccate dalla
ragione e, se no, in che relazione stessero con i fenomeni corporei che le ac-
compagnano. Sono determinate da o causano aumento del battito cardiaco,
tensione muscolare, respiro affannoso, etc?

30 SVF I11,459.
3t Cf. SVF 111, 462.
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Sulla natura dei giudizi e il tipo di disobbedienza della ragione nel ricono-
scere la verita® pare vi sia stato disaccordo tra i grandi maestri fondatori della
Stoa®. Mentre infatti Zenone riteneva che le emozioni non fossero giudizi
ma i risultati o conseguenze fisiche (éni)** di giudizi errati (il dilatarsi o con-
trarsi del pneuma — che ¢ fisico, secondo gli stoici — a seguito di un giudizio
sbagliato)3, Crisippo riteneva che le emozioni di per sé fossero tipi di giudizi
errati (giudizi con rispettiva controparte fisico-emotiva) e quindi inerenti alla
ragione’, cio¢ stati dell’fjyspovikév™’.

Zenone parla quindi del piacere e del dolore come di un’espansione e
contrazione dell’anima e identifica I’emozione con questo flusso fisico “con-
seguente” al giudizio. Questo pud capirsi meglio se pensiamo che in effetti
anche psicosomaticamente le emozioni positive tendono a espanderci (pen-
siamo all’aumento del battito cardiaco, alla dilatazione dei vasi sanguigni che
determina un certo rossore) come se 1’anima volesse tendere a sentire am-
piamente e di piu cio che prova. Di fronte alle sensazioni di dolore invece ¢
normale che ci “ritraiamo”, quasi cercando di sfuggire e questo infatti ha un
suo corrispettivo fenomeno fisico: ci manca il respiro, ci sentiamo “stringere”
lo stomaco, oppure c’¢ tanta tensione muscolare, si irrigidisce la schiena e
fenomeni simili.

Crisippo invece riteneva che contrazione ed espansione “fossero” le
emozioni stesse, cio¢ fossero fenomeni “concomitanti” ai giudizi errati*®. Egli
identifica quindi le emozioni con il giudizio stesso dando alla mente una ca-
pacita emotiva e ai giudizi una sorta di colore di tono fisico®.

Quindi, secondo Zenone, i giudizi erano puri atti della ragione e solo quelli
errati portavano a delle emozioni; egli affermava insomma che solo quando le
emozioni sono incontrollate («disobbedienti alla ragione»®) diventano patolo-
giche; mentre Crisippo identificava le emozioni con i giudizi “sbagliati™' e le
opinioni inconsistenti® ritenendo che una decisione sia inseparabile dalla sua
controparte emotiva e fisica®.

2 Cf. GALENO, De Placitis 1V,3,2-5.

3 Cf. R. Sorasii, Emotion, 60-63.

3 GALENO, De Placitis 1V,3,1-2; V,1,4.
3 Cf. SVF L,209.

% Cf. SVF II1,378.

57 Cf. J.M. Risr, Stoic Philosophy, 30.
¥ Cf. R. Sorasi, Emotion, 65.

3 Cf. De Placitis 1V,3,2-5.

0 SVF 1,205.

o Cf. SVF I11,382.

2 Cf. SVF I11,381-382.

% Cf. J.M. Rist, Stoic Philosophy, 31; R. SorABI1, Emotion, 64.
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7. Classificazione dell’emozione

Abbiamo visto che I’emozione comporta due componenti: impressione
(thnmolg; Pavtoocia) € assenso (KATdANYIG; GLYKUTIDESLS).

In base alla classificazione di tali componenti mi ritrovero ad avere di-
versi tipi di emozioni, pit 0 meno solide, e un’anima in preda pit 0 meno
fortemente a queste “correnti” interiori.

Le impressioni infatti possono essere vere (e all’interno di queste vanno
ulteriormente distinte le “catalettiche”, cio¢ la cui verita ¢ garantita) o false.
L’assenso da parte sua puo essere forte o debole. Solo il saggio pero ¢ in grado
di dare un assenso forte alle impressioni vere catalettiche e solo questo tipo di
assenso ha il carattere della irreversibilita, della consistenza, della stabilita e
della conoscenza incrollabile (cio¢ circa il vero bene). Insomma solo il saggio
ha emozioni positive e quindi uno stato interiore stabile ed equilibrato ... ma
si sa che i saggi sono rari!

Tutte le altre emozioni sono impressioni ormetiche o impulsive®, cio¢
si fondano su un tipo di opinione o conoscenza o credenza non irreversibile,
alla quale si pud dare un assenso non irreversibile. Ecco perché queste emo-
zioni possono facilmente cambiare, producendo nel nostro animo quell’agi-
tazione che non conduce alla pace interiore. Ne deriva una tipologia e di-
versita della forza di un’emozione e del suo impatto sulla stabilita o meno
dell’anima.

Non dobbiamo pensare che la terapia delle emozioni del V secolo a. C.
avesse a che fare con quelle forme di nevrosi psichica che oggi sarebbero
per noi giudicate come malattie mentali, ma proprio con quei disagi comuni
determinati dalle alterne vicende della vita quotidiana, quali un dispiacere sul
lavoro, un’ansia per la salute, un’insicurezza per il futuro, la pressione per ar-
rivare ad un successo, una delusione per un risultato che non arriva, insomma
quegli stati che ci comporta la comune condizione umana.

Gli stoici stabiliscono una vasta e precisa classificazione delle emozioni,
sistematizzandole forse per la prima volta®. Le principali (“originarie” o
“generali”)® secondo loro sono quattro: piacere (rjdovn), desiderio (€midv-
pia), dolore (AOmn), paura (popog), distinte in base al presente/futuro del bene/
male®. Tutte le altre, pur essendo di diverse specie, si possono considerare in
relazione a queste.

o Cf. SVF II1,169.

% Cf. J.M. Risr, Stoic Philosophy, 78; R. SoraBI, Emotion, 29 con riferimenti.
% Cf. SVF 111,378; 391

o Cf. SVF I11,378; 385; 386; 391; 394.
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Sono questi i1 principali “giudizi inconsistenti”, che presentano un im-
pulso violento, indocile alla scelta della ragione®®.
I1 dolore ¢ una

«opinione viva di un male presente, che si pensa capace di deprimere; la paura ¢
un ritrarsi irragionevole, una fuga dinanzi a cio che si prevede terribile; il deside-
rio ¢ un impulso non retto da ragione, o una tendenza ad un bene atteso; il piacere
¢ I’esaltazione irragionevole, oppure la viva opinione di un bene presente, dal
quale si pensa che I’animo debba sentirsi sollevato»®.

Si noti in tutti i casi ’insistenza sull’interpretazione del fatto, sull’idea
che ce ne facciamo, su come esso “appare” (parlano infatti di pavtocia) a
noi. Tutto si gioca sulla convinzione che, su una opinione che ci facciamo
delle cose, che forse esagera, o addirittura distorce la vera connessione delle
cose che accadono. Non viene messo in discussione il sentore stesso, ma la
reazione scomposta, amplificata, indebita del nostro sentire.

Esistono infatti anche modi giusti di reagire, di sentire. Non bisogna
quindi totalmente sopprimere le emozioni (che essendo legate alla nostra
stessa struttura vitale-razionale sarebbe impossibile eliminare del tutto se non
nel caso in cui fossimo morti).

8. Le emozioni buone

Vi sono anche degli stati dell’anima, derivanti da giudizi esatti, che sono
delle disposizioni interiori buone e stabili: si tratta di stati emotivi razionali,
veri e obbedienti alla ragione che portano 1’animo alla costanza e all’autodo-
minio, ad uno stato di giusto equilibrio dell’anima. In tale stato le emozioni
ci sono, ma non sono peccaminose, nel senso di controproducenti. Queste
emozioni sono la gioia, la buona volonta e la prudenza (yopd, €ordBela,
BovAnoig)”, che sono definite evmddeiar. Sono uno slancio ragionevole, un
evitare i pericoli a ragion veduta. Forse sorprende sapere che pare sia stato
proprio il razionalista Crisippo ad introdurle, ma si capisce se ricordiamo che
per lui le emozioni sono controparte dei giudizi, e allora — come si diceva
sopra — non si potrebbe sopprimerle del tutto senza sopprimere 1’attivita stessa
della ragione, il che puo avvenire solo in caso di morte della persona.

% Cf. SVF II1,378; 381; 384.
% SVF 111,393 [1159].
"0 Cf. SVF 111,431-432; 439.
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Le eunddewon corrispondono quindi ciascuna alle quattro emozioni gene-
riche (giudizi veri nei confronti di un bene presente, futuro o un male futuro).
Anche a ciascuna di queste seguono altre sottospecie: benevolenza, benignita
socievolezza (sottospecie della buona volonta); godimento, beatitudine, gio-
condita (della gioia); il pudore e la purezza (sottospecie della prudenza).

Si sara notato che perd c’¢ un’assenza: il corrispettivo del dolore (o
dell’idea che vi sia un male presente). Poiché le evmddeiat sono specificate dal
loro oggetto, in quanto tali non sono mai dirette ad un indifferente, ma sempre
a beni o mali veri. Poiché il dolore (che in realta gli stoici chiamano “depres-
sione [irrazionale]”) sarebbe un giudizio errato (1’“opinione” della presenza di
un male), si capisce perché manchi il suo corrispondente: la presenza di una
possibile emozione positiva legata ad un male presente implicherebbe 1’idea
che possa esserci un male presente. In realta poiché il mondo ¢ guidato da un
Logos Provvidenza universale che tutto dispone con saggezza e rettitudine,
ritenere che possa esserci un male presente significherebbe ammettere che
il saggio possa essere vizioso’'. Invece, per lo stoico, non ¢’¢ bene se non la
virtu (preferibile) e il resto ¢ indifferente: il saggio dunque non ha mai “opi-
nioni” (instabili o errate), ma sempre giudizi veri (catalettici)’.

Molte volte da parte degli studenti piu attenti viene fatta la presente do-
manda: come mai se non puo esistere un male presente, lo stoico tuttavia puo
avere 1’emozione corrispondente al male futuro? E una domanda degna di
nota. Come abbiamo visto sopra tuttavia, la risposta si trova facilmente nei
testi arrivati fino a noi: ¢’¢ un modo di evitare qualcosa a ragion veduta (si
ricordi che le emozioni sono originariamente impulsi o ripulse).

9. Terapia delle emozioni

Per capire la terapia delle emozioni proposta dagli stoici bisogna tenere
presente che la stessa struttura dell’emozione implica la capacita della ragione
di dirsi qualcosa. Si fonda qui la cosiddetta “struttura narrativa” delle emo-
zioni, non solo nel senso, come intendiamo oggi, che esse si strutturano tra-
mite una storia, quella della mia infanzia e dei miei valori di riferimento fon-
damentali, ma che 1’emozione consta di tre momenti cognitivi che potremmo
chiamare tre proposizioni logiche (discorsi che io faccio a me stessa).

La prima proposizione riguarda una valutazione intorno al bene o al male.
11 soggetto si dice cio¢: “quel che mi ¢ accaduto ¢ veramente un male”. Questa

7' Cf. T. BRENNAN, The Old Stoic, 56-57.
2 Cf. ivi, 34-35.
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prima proposizione afferma la qualita dell’accaduto, un giudizio, un’interpre-
tazione di un fatto.

La seconda proposizione riguarda la convinzione che sia opportuno la-
sciarsi andare all’emozione, esprimerla. Cio¢ il soggetto ¢ convinto che cio
che ¢ accaduto ¢ un male/bene per il quale ¢ opportuno e appropriato rea-
gire cosi come si € scelto; questa proposizione afferma la legittimita della
reazione.

Il terzo momento sarebbe la ribellione alla ragione e cio¢ un impulso
che gli stoici definiscono irrazionale, violento, eccessivo, esagerato, insomma
quella reazione emotiva che non riesce piu ad essere controllata, per esempio
una crisi di pianto.

Questa struttura narrativa spiega anche la terapia della cura.

E molto difficile curare lo stato emotivo e riportare la ragione a piu “sano
giudizio” attaccando ¢ demolendo direttamente la prima proposizione. Sem-
brerebbe la cosa piu semplice da fare ed ¢ invece la piu ingenua oltre che disa-
strosa, perché puo comportare, per la persone in preda ad un attacco emotivo
violento, una messa in discussione tale, un segno di tale “sfiducia” (nella loro
capacita di lettura della realta o di percezione di essa) che potrebbe implicare
il crollo totale della persona.

Crisippo invece si accorge che prima di arrivare a demolire la prima va-
lutazione circa il bene o il male (quella di fatto sbagliata) bisogna prendere
I’emozione alla larga. Se I’emozione ¢ un giudizio errato della ragione, essa
non ¢ sostituibile sic et simpliciter con un’altra valutazione.

Perché? Interviene qui il famoso esempio del “corridore”. Crisippo cio¢
si accorge che 1’emozione ha un suo ritmo di tempo”™. Uno degli esempi
con cui Crisippo spiega I’emozione, questo impulso della ragione andato
fuori controllo, lo riporta Galeno’. Avviene come quando uno cammina e
il movimento delle gambe ¢ coestensivo con I’impulso che viene dato dalla
mente, cosi che chi cammina puo fermarsi o cambiare direzione in qualsiasi
momento lo decida. Ma in caso si stia correndo, tra il momento in cui si
decide di fermarsi e quello in cui effettivamente il corpo puo arrestarsi, c’¢
bisogno di tempo.

«[...] nel camminare il movimento delle gambe non va oltre I’impulso, ma gli
corrisponde perfettamente, tanto ¢ vero che esso puo fermarsi o mutare. Cio,

3 Zenone si era accorto di una certa “freschezza” (mpdoearog) del giudizio, un’opinione ancora viva
(non digerita), circa il bene e il male presenti e di essa parla anche Crisippo, cf. SVF 1,212; 111,463. Cio
implica che il “tempo” possa avere un influsso sulle emozioni. Cicerone affermera che non si tratta di un
concetto cronologico, ma cio che fa sembrare quanto accaduto «piu grande» (Zusc., 111,75).

™ Cf. De Placitis 1V,2,14-18 [SVF 1I1,462].
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pero, non si realizza se uno corre in maniera impulsiva: allora il movimento delle
gambe va oltre I’impulso, sicché a moto avviato, uno ¢ trascinato dalla corsa, ¢
non ¢ facile cambiare direzione di colpo. o credo che qualcosa di simile avvenga
anche per gli impulsi quando rompono 1’equilibrio razionale, cosicché quando
uno agisce per impulso non ha un facile controllo di se stesso, e quello che si
diceva per la corsa sfrenata vale anche per I’istinto [...]»".

Questo esempio molto illustrativo dice, anzitutto, che I’emozione ha una
sua dinamica indipendente, che viaggia anche per “inerzia”. In secondo luogo,
tiene presente la parte fisica e fisiologica dell’emozione (si ricordi che una
delle definizioni dell’emozione ¢ che essa ¢ una dilatazione o una contra-
zione dell’anima, il che spiega in modo efficace anche gli stati corrispondenti
dell’animo durante le emozioni).

Dunque, quando si ¢ in preda ad una emozione eccessiva, non si puo
riguadagnare compostezza e autocontrollo in qualsiasi momento si voglia.
Restiamo turbati per un certo tempo, prima di poter riconoscere bene che cio
che ci ha colpito non ¢ cosi come ce lo prospettiamo (“fantasia”), non ¢ cosi
dannoso. Ha ragione Crisippo a dire che mentre si € cosi “dentro” una tale in-
terpretazione o un tale giudizio emotivo, non si ¢ disposti a “sentire ragioni”,
cio¢ non ¢ facile sostituire una valutazione erronea con una giusta.

Di fronte, quindi, ad una persona in preda alla disperazione, la prima cosa
da fare sarebbe quella di partire dalla fine della struttura narrativa:

3. lasciarla sfogare e consolarla (lasciando intatta la sua idea preconcetta
cio¢ la prima proposizione); aspettare che 1’effetto fisico stesso diminuisca
(per esaurimento della potenza emotiva) e con esso le manifestazioni esteriori:
allora ¢ il momento di

2. cercare di attaccare la seconda proposizione cio¢ 1’idea che sia appro-
priato, giusto e opportuno reagire cosi e lasciarsi andare ad una tale espres-
sione delle proprie emozioni.

Solo dopo essere riusciti in queste due fasi, si puo cominciare ad attaccare la
prima e fondamentale proposizione e cio¢ che cio che ci ¢ accaduto sia davvero un
male e tentare di sostituirla con la retta nozione di bene che ¢ solo la virtu.

Tuttavia va notata una cosa molto importante. Per Crisippo, quest’ultima
tappa puo essere lasciata fuori dalla vera e propria terapia dell’emozione, la
quale puo considerarsi conclusa alla fine del secondo stadio.

Crisippo distacca cosi la terapia dal “credo” stoico. L’eliminazione delle
emozioni, cio¢, pud avvenire anche senza intervenire sulle convinzioni di
fondo del soggetto.

7 SVFIII, 462 [1197].
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E chiaro che I’analisi ¢ la terapia delle emozioni deriva, per esempio agli
stoici, da una precisa idea sul mondo e sull’'uomo. Insomma come ogni etica,
essa comporta in sé una precisa antropologia che proviene solitamente da una
precisa metafisica o Weltanschauung, come dir si voglia.

Tuttavia, come avviene per esempio per lo yoga praticato in occidente, o
i vari tipi di tecniche di concentrazione provenienti da culture diverse, anche
la terapia delle emozioni stoiche ¢ trasferibile fuori del mondo metafisico che
lo ha prodotto, e puo essere messa in atto (per esempio secondo Crisippo)
anche senza andare ad intaccare le credenze profonde di una persona. Oppure,
potremmo applicare questa concezione ad uno psicoterapeuta onesto, il quale
magari ¢ ateo, ma che dovrebbe guardarsi dall’intaccare con la sua ipotesi di
vita quella di un altro per esempio credente.

Vi sono anche altre terapie previste dagli stoici. Quelle che Crisippo
prevede per le prime due proposizioni principali possono essere esercitate in
relazione ad eventi passati o futuri (praemeditatio malorum, TPOEVONUELV):
si puo cercare inoltre di dare un’altra descrizione o significato alle cose
accadute. Si puo cercare di analizzare la natura del tempo o del sé. Altri
daranno un ruolo piu forte alla meditazione delle massime del credo stoico,
alla lettura, all’attenzione. E consigliata anche la conoscenza e 1’applica-
zione di tecniche fisiche, come per esempio la dieta, la ginnastica, 1’ascolto
della musica’.

10. Prevenzione

Il saggio stoico, pure essendo per definizione drodng, puo tuttavia avere —
come abbiamo visto — anche una complessa vita emotiva e cio¢ giudizi sempre
veri ¢ catalettici. Per arrivarvi, puo intraprendere un esercizio che riguarda
soprattutto il modo di relazionarsi ai preferibili (tponypéva) e agli indifferenti
(adugpopa). Per gli stoici vi sono cose “preferibili” nella vita, che sono il vero
bene: le virtu. Gli “indifferenti” invece non sono beni in s¢ per s¢, ma solo
occasioni per esercitare la virti. Uno degli errori fondamentali nelle emozioni
¢ scambiare per bene o per male (in s€) cio che invece ¢ solo un indifferente
(un’occasione per esercitare la virtt). Per esempio, solitamente siamo portati a
credere che salute e prosperita siano naturalmente dei preferibili. In realta essi
sono degli indifferenti e cio¢ non sono fondamentali al nostro stato virtuoso.

% Cf. M. NussBauMm, L intelligenza delle emozioni, 11 Mulino, Bologna 2004, 323-324 (or. Upheavals
of Thought: The Intelligence of Emotions, Cambridge UP, Cambridge 2001), la respirazione, la postura, la
recitazione di giaculatorie o formule (una sorta di mantra).



286 Maria Benedetta Selene Zorzi

Cosi, ¢ giusto cercarli, ma non dobbiamo essere rattristati se non li abbiamo,
perché non ci € impedita la ricerca della virtu, il solo e vero bene, secondo gli
stoici.

Crisippo introduce anche I’idea di “desiderare con riserva”, 1’unica quali-
ficazione con cui il saggio puo desiderare (che di per sé sarebbe un’emoziona
negativa) cio che ¢ preferibile. Egli desiderera in modo da evitare emozioni
irrazionali, da farsi illusioni sulle cose cosi da evitare eventuali frustrazioni”’
di fronte alla cosa desiderata. Il saggio stoico sara quindi immune da una
sopravvalutazione dell’oggetto del suo desiderio o da ogni aspettativa illu-
soria sul futuro (tramite la pratica della praemeditatio malorum, per esempio
o dell’*‘assenso con riserva”).

Rispetto alle cose indifferenti invece il saggio ¢ chiamato ad avere un at-
teggiamento (impulso) detto “selezione” (xioyn). La selezione € un impulso
(opun)) verso un indifferente creduto e riconosciuto come indifferente, quindi
un impulso giusto, ragionevole. Gli “indifferenti” hanno un grande ruolo nel
progresso etico e nella graduale sostituzione delle emozioni con le selezioni.
Le selezioni non sono né emozioni (che sono giudizi falsi), né svmddeiat (che
sono giudizi giusti).

11. Gradi della malattia

E interessante notare che gli stoici codificarono le emozioni anche per
“gradi” di malattia.

Abbiamo gia visto come sia lo stesso “egemonico” che si trasforma e
diventa percezione, abito o disposizione.

Il primo grado dell’emozione quindi ¢ quello di una abitudine, quasi un
modo di pensare, che pud manifestarsi come un semplice disagio (voonua,).

Il secondo grado indica I’emozione diventata “cronica”: ¢ solo in
questo caso che essa ¢ considerata una vera e propria malattia dell’anima
(dppcdotnua), cioé una disposizione morbosa e inveterata e forse anche
inguaribile.

Intravediamo qui la distinzione che i cristiani faranno tra diversi tipi di
atti volontari: attuali ¢ disposizionali. I primi non sono determinati da una ten-
denza innata che ci portano a fare determinati atti, mentre i secondi derivano
da un atteggiamento consolidato da una serie di atti, che ¢ infatti piu duro a
modificarsi.

7 Cf. SVF 111,564.
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12. Obiezioni

Qualcuno forse si sara gia accorto che questa teoria cosi affascinante e
attuale non ¢ poi cosi solida come sembra essere. La lacuna sembra dipendere,
come vedremo, da una impostazione rigidamente monista dell’essere umano.

Vi furono gia anticamente, da parte dei discepoli di questi grandi maestri
della Stoa antica (in particolare Posidonio), delle obiezioni che andavano ad
intaccare la concezione della stessa antropologia stoica. Anche oggi una teoria
che volesse dirsi neocognitivista’ dovra saper rispondere a queste obiezioni
che furono formulate tramite controesempi. Li enumeriamo.

Se ¢ vero che le emozioni sono giudizi, perché la musica senza parole ha
impatto su di esse? Perché la dieta, il clima, possono influenzare il carattere
dei bambini, i quali secondo gli antichi non hanno ancora una ragione piena-
mente consolidata’.

Perché accade che a teatro, benché si sappia che non stia avvenendo
niente di vero, tuttavia reagiamo producendo emozioni vere? Qui la nostra
analisi si apre sulla filosofia estetica introdotta dagli antichi riflettendo sulla
natura della catarsi teatrale.

Perché gli animali, i quali si presume (almeno per gli stoici) non abbiano
ragione e quindi non producano giudizi, provano tuttavia emozioni**?

Ci sono insomma tante emozioni che non implicano un giudizio. Come € possi-
bile allora continuare a credere che le emozioni siano stati della ragione o giudizi?

Posidonio si chiese come mai spesso senza cambiare il nostro giudizio, le
emozioni possono cambiare?

Perché di fronte alle stesse situazioni alcune persone ritengono appro-
priato reagire in un modo e altre no?

Perché anche se sappiamo che certe cose sono dannose le scegliamo lo
stesso? Perché cio¢ ci accade che, pur sapendo che la reazione non ¢ appro-
priata, non riusciamo ad evitarla e non volendo piangere piangiamo lo stesso®'?

13. Emozioni preliminari e neuroscienze

Come abbiamo visto, vi era dibattito se la controparte fisica dell’emozione,
le contrazioni o espansioni fisiche, seguissero o precedessero le emozioni.

8 B il caso delle analisi di Nussbaum, L intelligenza, che vedremo di seguito.
" Cf. De Placitis V,5,34.

80 Cf. ivi, V,5-6.

81 Cf. ivi, IV,7,37; SVF 111,466.
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In quest’ultimo caso abbiamo cio che Seneca battezzera come “primi mo-
vimenti” o emozioni preliminari (tponddetan)®. Si tratta di impulsi involontari
che non sono gia propriamente emozioni (le quali per Crisippo sono appunto
cognitive, cio¢ implicano un assenso volontario) perché non si ¢ ancora dato
loro assenso.

Queste emozioni preliminari risultano dalla mera apparenza, dalla per-
cezione di una realta di fronte alla quale non si ¢ ancora reagito dando un as-
senso volontario, quindi in effetti non comportano ancora un giudizio a questa
apparenza. Potremmo chiamarle reazioni primarie ed ¢ utile distinguerle dalle
emozioni vere e proprie.

Seneca le usa per spiegare la nostra vita emotiva estetica, cio¢ quella pro-
dotta in noi dall’arte, anche se il nostro filosofo ritiene in generale che le arti
non generino emozioni genuine, ma solo primi movimenti.

L’introduzione di questi primi movimenti, quasi una sottosezione delle
emozioni, non sembri un passatempo meramente intellettualistico, quasi per il
gusto dei filosofi di spaccare il capello in quattro. In realta possiamo mettere
in correlazione questo concetto con cid che le moderne scoperte ci hanno spie-
gato circa il ruolo dell’amigdala.

La scienza moderna ha scoperto che la ghiandola dell’amigdala ¢ quella
che sovrintende alle nostre reazioni istintive: ¢ il luogo della memoria antica (¢
una delle parti piu antiche del cervello) dove abbiamo accumulato esperienze
originarie alle quali abbiamo dato risposte che si sono codificate come rea-
zioni che possono essere inviate in modo molto veloce al corpo senza passare
per la corteccia, ovvero senza che questi impulsi siano coscienti. Un esempio
tipico ¢ quello di quando tocchiamo una pentola bollente e istintivamente la
nostra mano si ritrae prima ancora che formuliamo il giudizio: “questa pentola
¢ troppo calda; se lascio il mio dito attaccato ancora un istante mi brucero”.

La funzione di queste mpomnddeiatl sarebbe insomma quella attribuibile
oggi all’amigdala. Si tratta di impulsi molto veloci che comportano allarmi in
tutto il corpo, reazioni immediate fisiche, anche se la persona non ha idea che
vi sia un pericolo, cio¢ non ne ¢ cosciente. La persona reagisce fisicamente
come se avesse dato gia 1’assenso al giudizio, ma di fatto non lo ha dato.

L’impulso della corteccia invece ¢ piu lento: lo stimolo arriva alla cor-
teccia e la persona puo confermare o sconfermare il segnale di allarme che ¢
arrivato e reagire di conseguenza.

8 Cf. Ira, 1,3,7-8; 11,2,3-6; 11,2,2; su questo concetto poi ripreso dai cristiani cf. M. GRAVER, Philo
of Alexandria and the Origins of the Stoic Propatheiai, in Phronesis 44 (1999) 300-325; R.A. LAYTON, Pro-
patheia: Origen and Didymus on the Origin of the Passions, in Vigiliae Christianae 54 (2000) 262-282; S.
BYERS, Augustine and the Cognitive Cause of Stoic ‘Preliminary Passions’ (Propatheiai), in Journal of the
History of Philosophy 41/4 (2003) 433-448.
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Ecco cosi spiegate alcune delle obiezioni riportate dai discepoli di al-
lora e di oggi alla teoria cognitivista delle emozioni: abbiamo reazioni diverse
perché potremmo avere memorie emotive e codificazioni diverse delle rea-
zioni. Potrei non riconoscere un segnale di allarme codificato e quindi nem-
meno il pericolo ad esso associato (dite ad un americano che sta andando sotto
un tram “Occhio!” e finira sotto).

Alla domanda: perché spesso le persone in preda ad uno stato emotivo
violento, pur sapendo che la loro reazione non ¢ appropriata, non riescono
ad evitarla, potremmo rispondere: perché il ragionamento non puo calmare
immediatamente I’amigdala. Infatti, benché si possa riconoscere che un suono
sia solo una porta che sbatte, a volte non si riesce a quietare la reazione im-
mediata codificata (una persona che ha fatto 1’esperienza di bombardamenti
da piccola, difficilmente non si agitera scompostamente al suono di una sirena
di ambulanza, anche se ¢ consapevole che non c’¢ nessun pericolo collegato
direttamente a nessuna delle persone a lei vicine).

Posidonio® ovviamente non poteva trovare allora altra spiegazione se non
ammettere nell’anima un conflitto di facolta, alle quali applica i nomi delle
parti platoniche (probabilmente non le chiama parti [pépn]*, né specie [€idn],
come Platone, ma dvvdpelg, come Aristotele, di una sola sostanza)®*: Loyioti-
KOV, Dupoetdéc, Emduuntikdv. Queste ultime due costituiscono il madmTikdv. A
differenza di Platone, queste due parti non emettono giudizi®. Egli si spiegava
cosi quella forza che sembra “aggiungersi” ad una emozione ¢ che secondo
lui deve derivare dalla potenza di questo elemento passionale. E questo ele-
mento che viene calmato o eccitato tramite una disciplina non razionale, quale
quella del seguire una dieta, ascoltare una musica, ripetere una preghiera, un
“mantra”, o tramite esercizi fisici (ginnastica o tecniche di concentrazione
fisica tipo la concentrazione sul respiro, o lo yoga) etc...

II PARTE. PASSAGGIO Al CRISTIANI
La terapia stoica delle emozioni passera nel cristianesimo dove andra

a costituire uno degli elementi chiave del cammino spirituale, contribuendo
al processo di codificazione dei sette vizi capitali. La terapia stoica per evi-

8 Cf. L.G. Kipp, Posidonius on Emotions, in A.A. LoNG (ed.), Problems in Stoicism, Athlone Press,
London 19962, 200-215; J.M. Rist, Stoic Philosophy, 201-218; J.M. CoOPER, Reason, 449-484.

8 | Galeno a chiamarle cosi, cf. De Placitis V,5,8; 5,37

8 Cf. JM. Rust, Stoic Philosophy, 212-213; 1.G. Kipp, Posidonius, 203; M. SPANNEUT, Amddetra,
4674.

8 Cf. De Placitis V,6,37-38.
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tare le (cattive) emozioni si trasformera in un metodo di smascheramento
delle tentazioni. Apatheia non indichera piu uno stato di “assenza di emo-
zioni” (che contraddirebbe la morale della carita e lo stesso comportamento
di Gesu, il quale si adira, piange ¢ ha compassione), ma lo stato di assenza
di peccato o addirittura di totale abbandono in Dio®’. Sara soprattutto il
concetto di “primi movimenti” a cooperare a questo sviluppo. Le emozioni
diventeranno, tramite una serie di aggiustamenti, prima i cattivi pensieri
(Origene) poi gli otto spiriti della malvagita (Evagrio) i quali richiederanno
al monaco del deserto una violenta lotta fino all’ultimo respiro®®. Con Cas-
siano® essi passeranno in Occidente, nei monasteri, dove i monaci impare-
ranno a contrastarli come “vizi” tramite quell’ars spiritalis che la Regola
di S. Benedetto eredita dal monachesimo precedente®. Infine il viaggio
dell’antico turbamento emotivo si arrestera nella codificazione fatta da parte
di Gregorio Magno dei sette vizi capitali. Gregorio togliera dallo schema
evagriano 1’accidia e introdurra I’invidia®® (la superbia non sara piu elencata
tra i vizi, in quanto radice di tutti gli altri 7)°2. L’elenco continuera ad essere
tramandato con poche varianti: Tommaso®* reintrodurra 1’accidia (identifi-
cata alla tristezza) e togliera la vanagloria (unificandola con la superbia che
nel frattempo ¢ rientrata nell’elenco). Nell’attuale Catechismo della Chiesa
Cattolica (cf. CCC 1866) abbiamo il seguente elenco dei peccati capitali:
superbia, avarizia, invidia, ira, lussuria, gola, accidia o pigrizia (il Com-
pendio varia di poco 1’ordine).

I cristiani, a differenza degli antichi filosofi, sono convinti che 1’essere
umano non possa arrivare a uno stato di totale assenza di peccato senza I’aiuto
della grazia di Dio anzi alcuni, come Agostino, ritengono che il raggiungi-
mento dell’assenza di peccato sia radicalmente impossibile.

Le nozioni tuttavia comportano anche nuove formulazioni e nuove do-
mande, del tipo: vi sono gradi intermedi del peccato? Siamo noi a metterci
nella condizione di un determinato modo di pensare? Siamo noi a lasciar
emergere certi impulsi? Ce ne compiacciamo?

8 Come si ¢ detto (nota 12) GiroLaMO, Ep. 133,3 identifichera erroneamente I’apatheia con I’inpec-
cantia di Pelagio, cf. S.D. DRIVER, John Cassian and the reading of Egyptian monastic culture, Routledge,
New York 2002, 57-63; M. SHERIDAN, The Controversy, 297-299; P. MIQUEL, Anddeia, 145-171.

8 Cf. R.A. LAYTON, Propatheia, 262-282.

8 Cf. Inst. V-X1L

% Cf. Regula Benedicti 4-7.

o1 Cf. Moralia in Iob, XXXI, XLV, 87-89.

2 Cf. F. MoscaTELLL, Introduzione a Evacrio PonTico, Gli otto spiriti della malvagita. Sui diversi
pensieri della malvagita, San Paolo, Cinisello Balsamo 1996, 27-30.

% Cf. Quaest. Disp. De malo, q .8, a. 1.
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1. Origene: dalle emozioni ai pensieri cattivi

Origene sembra essere il primo cristiano (seguito da Didimo) a riprendere
I’idea stoica delle nponddeiat e lo fa per motivi primariamente esegetici®. Egli se
ne serve infatti per spiegare il difficile passo di Mt 26,37 che narra di Gesu al Get-
semani®. Origene rileva che il testo dice che Gest comincio a sentire tristezza e
angoscia: il verbo “cominciare”, secondo Origene, indica che Gesu sarebbe stato
affetto da un movimento iniziale, una reazione involontaria, distinta dal pieno
sviluppo del mdBog inteso come disposizione volontaria e quindi peccaminosa.
L’esegeta apporta a sostegno di questa posizione il testo di £b 4,15 per affermare
che Gesu fu senza peccato (= dradrig). Gesu stesso dichiara in quella circostanza
(M1t26,41) che «la carne ¢ deboley, cioe soggetta a G, ma «lo spirito € pronto,
cio¢ ¢ alieno da madm. Questo consente ad Origene di ammettere dei movimenti
emotivi involontari e in quanto tali senza peccato (e in questo senso egli intende
il concetto di apatheia)’®. Origene trasforma quindi i primi movimenti in “cattivi
pensieri” (Aoyiopol, cogitationes)”. Nella tradizione classica il termine aveva va-
lenza positiva (indicava la parte discorsiva della ragione, il luogo quindi in cui io
dialogo nel profondo con me stessa). Per Aristotele infatti Aoyiopdg era I’attivita
dell’'uomo in quanto tale. Come riteneva Seneca, i primi movimenti non impli-
cano una scelta o un ragionamento. Non vanno quindi considerati peccaminosi,
dal momento che non ne siamo del tutto responsabili. Tuttavia sulla base di M¢
15,19, Origene ne da una valenza negativa. D’altra parte 1’etica giudaica aveva
identificato lo yeser, di cui in Gen 8,21 e Sir 15,14, con un istinto malvagio. Ma
questo concetto non era mai stato ancora tradotto in greco con A0YGHOG.

2. Evagrio Pontico: gli otto spiriti della malvagita

Evagrio riprende il significato dato da Origene ai primi movimenti come
Loyiopol, pensieri cattivi. Egli pero imposta ed elabora una teoria assai artico-
lata della vita spirituale, creando la base della riflessione sulla dottrina asceti-
co-spirituale alla quale i grandi pensatori successivi resteranno debitori®®.

% Cf. Selecta in psalmos, 4,5.

% Cf. Commento a Matteo serie latina, Commentarii in Matthaeum, 92.

% Cf. R.A. LEYTON, Propatheia, 265-271; M. SPANNEUT, L apatheia chrétienne aux quatre premiers
siécles, in Proche-Orient chrétien 52 (2002) 165-302, qui 261.

97 Cf. R. Sorasii, Emotion, 346-351 con rif.

% In Oriente: Marco il monaco, Barsanufio, Doroteo di Gaza, Giovanni Climaco, Massimo il Con-
fessore, Giovanni Damasceno; in Occidente: Rufino, Cassiano e poi Gregorio Magno in una tradizione che
ritroviamo fino a Guglielmo di S. Thierry, cf. F. MoscaTELLI, Evagrio Pontico, 30.
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Debitore fu anzitutto Cassiano, grande divulgatore in Occidente delle te-
orie evagriane: egli adatto la dottrina imparata nel deserto d’Oriente a contesti
cenobitici. Si ¢ comunque concordi nel rilevare che Evagrio presenta un rea-
lismo che manchera alle descrizioni dei suoi imitatori successivi.

Il termine che Evagrio usa per descrivere i pensieri malvagi € Aoyiopoi”.
Ad ogni hoyiopdc € preposto un daipmv, tanto che a volte Evagrio li identifica
nel significato.

11 lettore moderno potrebbe restare oggi forse un po’ perplesso di fronte a
questi “demonietti” che Evagrio fa girare attorno all’asceta e che causerebbero
i nostri impulsi'®. Il moderno monaco o lettore, anche ateo, ma interessato alla
vita interiore, sa bene che certi impulsi vanno fatti risalire a fattori biochi-
mici o a problemi dell’inconscio. Tuttavia, sarebbe superficiale screditare del
tutto questa “personificazione” dei nostri impulsi. Va infatti riconosciuta una
certa sapienza nell’attribuire ai “demoni” I’attacco dei pensieri, sapienza che
rischia di andare perduta assieme al dato di fede in un Dio Creatore buono e
Redentore. Personificare la “malvagita” dei nostri istinti, infatti, ¢ un modo di
parlare della natura umana mantenendo un “ottimismo” di fondo. Fuori da un
dualismo metafisico o da ogni tentazione gnostica, che traspone il male nella
stessa divinita, il male viene considerato una pseudoesistenza, una sorta di pa-
rassita che si innesta sulla bonta della natura umana e che la snatura. Credere
che il male sia estraneo alla costituzione originaria umana significa poter lot-
tare per la propria integrita positiva. Inoltre, 1’attribuzione di un proprio stato
interiore ad un qualcosa di esterno, corrisponde al noto metodo dell’oggetti-
vazione, che la psicologia odierna ritiene parte di un percorso di guarigione.
Saper dare un nome a cio si vive e che accade ¢ considerato un primo passo
verso il riconoscimento del problema e dunque anche verso la sua soluzione.
Cio implica infatti un processo di distacco dal male con il quale altrimenti si
rischia di identificarsi, finché non si riescono a descriverne cause € percorsi.

Ecco allora Evagrio alle prese con le sue descrizioni ridicolizzanti (e ridi-
mensionanti) di come questi piccoli esseri cerchino di ingannarci, di giocarci
brutti scherzi per farci cadere. Essi tirano le palpebre, si attaccano addosso col
loro corpo per farci diventare freddi, giocano addirittura a palla con noi. Eva-
grio mette in guardia: se sembrano andarsene ¢ per poi tornare di improvviso.
Non si puo quindi abbassare la vigilanza. Il maestro avvisa che spesso essi
attaccano chi ¢ particolarmente debilitato.

% Cf. H. Bacut, Logismos, in Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique 9 (1976) 955-958.

10 La demonologia aveva antecedenti nella letteratura apocrifa giudaica, ove queste speculazioni
erano collegate ai cataloghi dei vizi (come troviamo anche in £f6,12), ma ’antecedente di Evagrio ¢ Ori-
gene che ¢ il primo in ambito cristiano a concepire una demonologia.
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Queste descrizioni, soprattutto per la loro sagacia, rappresentano una
novita nell’ambito di quella che continueremo a chiamare “terapia delle
emozioni”.

Si nota molto bene infatti fin dall’inizio del Trattato pratico che Evagrio
interpreta i Aoywopol sulla base delle emozioni preliminari stoiche. In Pract.
6, Evagrio da la chiave di lettura di tutte le sue analisi successive; quasi un
trattato metodologico: «che tutti codesti pensieri sconvolgano o non sconvol-
gano I’anima, non ¢ in nostro potere; al contrario che essi trattengano o non
si trattengano (nel nostro animo), che essi eccitino o non eccitino le nostre
passioni, dipende da noi»!°!.

Si notano tre momenti: a) I’insorgere degli impulsi (inevitabile); b) il modo
di trattenerli nella mente (che dipende da noi ed ¢ la fase della lotta); c) ’azione
viziosa, cio¢ il consenso dato all’impulso cattivo e I’attuazione di esso. In tutta
la sua trattazione, Evagrio seguira sempre questo schema, descrivendo le tre
fasi del processo di ciascun vizio. Come si vede, siamo ancora molto vicini alla
struttura stoica dell’impulso-azione ¢ a quella delle TpondDeia, infatti I’ultima
fase distingue un’emozione (peccaminosa) da un pensiero preliminare. Il pec-
cato vero e proprio c¢’¢ solo quando diamo I’assenso.

Certamente Evagrio in questo campo risulta tra i pit innovativi. Egli offre
una completa teoria non solo delle emozioni, ma soprattutto del percorso gra-
duale verso la anddewa. 11 monaco espone queste teorie in quattro scritti: il
Trattato pratico, Sui diversi pensieri (in modo dettagliato), Sugli otto spiriti
(ove I’impostazione resta piu descrittiva) e poi nell’ Antirrethikos, dove si pro-
pone di combattere ciascuno spirito con un versetto della Bibbia sull’esempio
di Gesu nel deserto.

Come per le virtu (fede, timore di Dio, astinenza, pazienza, speranza,
dmadeto, amore, scienza fisica, teologia, beatitudine) anche per i vizi Eva-
grio appronta una sorta di scala: yootpiuapyie (gola), mopveia (fornicazione),
QuAapyvpio (avarizia), AOmn (tristezza), opyn (ira), dkndia (accidia), kevoodo-
Elo (vanagloria), vrepnoavia (superbia). Secondo Guillaumont antecedenti
di Evagrio qui sarebbero i cataloghi degli spiriti del giudeo-ellenismo, ma ¢
indubbio che Evagrio faccia un’opera originale, soprattutto laddove cerca di
trovare rapporti precisi tra i diversi spiriti.

La classificazione evagriana dei cattivi pensieri ricorda I’antica classifi-
cazione stoica: come questi ultimi distinguevano quattro emozioni principali
e quattro rispettivi vizi (imprudenza, vilta, ingiustizia, intemperanza) che si
opponevano alle quattro virtu cardinali, cosi anche il numero di otto Aoyiopol
comprende solo i principali pensieri ai quali sono riconducibili molti altri.

00 Prgct. 6, trad. a cura di L. DatTrINO, Cittda Nuova, Roma 1992, 67.
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Origene non accenna mai a una teoria degli otto vizi, anche se parla della
necessita di percorrere un cammino di liberazione, come Israele dall’Egitto
che deve vincere i sette popoli di Canaan prima di ottenere la terra promessa.
Possiamo dire quindi che Evagrio fu il primo ad elaborare una teoria degli
otto spiriti cattivi. La sequenza della catena dei pensieri segue la tripartizione
delle potenze psichiche di Platone: alla parte razionale (Loyikdv) afferiscono
la superbia e la vanagloria, alla parte irascibile (Bupkdv) I’ira e la tristezza,
alla concupiscibile (€mdvpetikdv) 1’avarizia, la lussuria e la gola. L’accidia,
che normalmente viene collocata come ultimo pensiero della parte irascibile,
¢ qualcosa di complesso, derivando da una “congestione” di tutte le potenze
dell’anima.

Evagrio introduce il concetto posidoniano di madntucov, che include la
parte concupiscibile e quella irascibile. Gli impulsi provenienti da questa zona
psichica non sono cattivi nel loro sorgere (I’amore di s¢€ o ’istinto di autocon-
servazione non hanno nulla di malvagio), ma possono diventare, a seconda
dell’uso che ne fa il libero arbitrio, strumenti di vizi o virti. Il wadntiKov
mantiene la sua bonta originaria nella misura in cui se ne fa buon uso. Tutte
le potenze dell’anima, comunque, devono tendere alla virtu e cosi possiamo
dire che Evagrio riconosca una funzione positiva alle emozioni in vista del
progresso spirituale'*.

Il monaco deve tendere all’vjovyio o pace interiore. Ma potra raggiungere
tale pace solo dopo una dura lotta per sradicare gli spiriti ¢ le suggestioni che
si affacciano nel cuore'®.

La consapevolezza della causale interconnessione tra i pensieri non era
presente negli stoici. Questi avevano fatto una classificazione delle princi-
pali emozioni, convinti che tutte le altre fossero in qualche modo legate alle
principali. Evagrio studia anche la successione dei vizi tra loro. La vanita,
per esempio, puo essere seguita dall’orgoglio o dalla fornicazione'®; ’accidia
¢ seguita solo dalla gioia. L’ira ¢ causa di sogni agitati'®®; la superbia causa
I’ira, la tristezza o la follia'®; i pensieri di fornicazione durante la preghiera
sono seguiti dall’accidia'®’, ma il pensiero della fornicazione non attacca chi
ha combattuto quello della gola. D’altra parte chi ha combattuto i pensieri di

12 Per es. la “tristezza secondo Dio” ¢ positiva perché porta al pentimento dei peccati; I’ira se rivolta
contro il demonio o il male ¢ una passione molto utile.

13 Tutta questa dottrina entra in Regula Benedicti IV,50 laddove si dice: «spezzare i pensieri contro
Cristo».

104 Cf. Pract., 13.
05 Cf. ivi, 21.
% Cf. ivi, 14.
7 Cf. ivi, 23.
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gola, possesso o vanagloria difficilmente puo essere assalito dall’accidia. La
tristezza invece segue quasi sempre tutti gli altri pensieri.

Un’altra delle caratteristiche proprie della trattazione evagriana dei vizi
¢ costituita dall’opporre i pensieri tra loro. Un monaco nel deserto pud per
esempio provare a reprimere il pensiero di lussuria con quello della vana-
gloria: essi infatti si neutralizzano a vicenda!®. Cassiano dara una felice de-
scrizione della vanagloria: essa ¢ un po’ come la cipolla, a strati, per cui ogni
cosa che si fa per rimuoverla puo diventare a sua volta motivo di vanagloria e
dunque alimentarla!®. Un’altro metodo innovativo proposto da Evagrio, che
deriva sempre dalla sua convinzione dell’interconnessione tra i vizi, ¢ la stra-
tegia di non attaccare subito un pensiero, ma di seguirlo per vedere che strada
fa e poterlo riconoscere e smascherare al suo riapparire''°.

Tra le analisi piu straordinarie di Evagrio, quella sulla natura e la fenome-
nologia dell’accidia rivela indubbiamente una capacita introspettiva e una co-
noscenza delle profondita dell’animo umano non comuni. L’accidia non sara
piu compresa dai teologi successivi e sara assimilata alla tristezza. Ma c’¢ una
profonda differenza tra i due pensieri. G. Bunge ha proposto di vedere nell’ac-
cidia il “male” che affligge in particolare la nostra epoca''!. Ritroviamo infatti
I’eredita di questo antico male del deserto nel concetto di ennui di Pascal, di
angoscia di Kierkegaard e di nausée di Sartre. Le pagine di Bunge a proposito
dello studio evagriano dell’accidia restano forse tra le piu lucide attualizza-
zioni di cio che era questo male oscuro per i monaci del deserto. Bunge stig-
matizza questo disagio come quello proprio dell’essere umano in quanto tale,
il quale, togliendo Dio dal suo orizzonte, viene risucchiato nell’abisso del non
senso o del nulla, dal quale in fondo ¢ stato tratto. Secondo Bunge si tratta
della percezione del prezzo dell’essere uomo, della percezione di quel vuoto
che nessun “molto” puo colmare ma solo il “tutto” di Dio. Solo al fondo di
questa disperazione infatti possiamo comprendere che si puo trovare se stessi
solo nel darsi ad un Tu.

«L’accidioso, leggendo, spesso sbadiglia e facilmente si fa prendere dal son-
no; si sfrega gli occhi, stende le mani e, levato lo sguardo dal libro, prende a
fissare il muro. Quindi torna a girarsi, legge un poco ¢ inutilmente si affatica a

198 Cf. ivi, 58.

19 «Con certo buon umore i padri hanno paragonato la natura di questo male con la natura della
cipolla e di altri bulbi: anche a toglierne una foglia, subito ne appare un’altra al di sotto e tante ne appaiono
ricoperte quante ne vengono tolte di sopray (Inst. X1, 5, tr. it. a cura di L. Dattrino, Scritti monastici, Praglia
1989, 274).

10 Cf. Mal. cog. 9; Pract. 50.

" Cf. G. BUNGE, Akedia. 1l male oscuro, Qigajon, Magnano 1999.
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sillabare le terminazioni delle parole, conta le pagine, calcola i fascicoli, criti-
ca la scrittura e la decorazione. Infine, chiuso il libro, lo mette sotto al testa e
cade in un sonno non tanto profondo perché poi la fame desta la sua anima e
lo porta a darsene pensiero. Un monaco accidioso ¢ lento nella preghiera e non
pronuncia mai le parole dell’orazione. Infatti come chi ¢ malato non sopporta
un peso grave, cosi pure 1’accidioso non sara sollevato nel compiere 1’opera di
Dio, dal momento che uno ¢ debilitato nelle forze del corpo e I’altro ¢ allentato
nel tono spirituale»!'2.

Nella fenomenologia dei vari vizi, Evagrio dimostra una capacita cari-
caturale degna di un uomo di profonda ironia. L’approccio ironico ha un in-
dubbio ruolo di smascheramento e suggerisce ad una lettura piu approfondita
che la stessa ironia ¢ un’arma fondamentale per il combattimento spirituale.

Evagrio propone anche un metodo di combattimento dei pensieri contrap-
ponendo a ciascun pensiero cattivo una parola biblica, sull’esempio di Gesu
nel deserto che oppone al Diavolo che lo tenta con un versetto biblico, un altro
versetto della Parola di Dio. Il Nostro ha compendiato questi rimedi nel trat-
tato Antirrhetikos. Gia per I’anima in preda all’accidia, egli aveva proposto in
Pract. 27 di sdoppiare I’anima in due parti, una che consola e I’altra che viene
consolata, sull’esempio del Sa/ 41-42 dove I’anima dice a se stessa: «Perché
ti rattristi anima mia?». Questo dialogare dell’anima con se stessa diventa un
metodo terapeutico. Anche la tecnica che portava a seguire il pensiero per
vedere fino a dove avrebbe condotto (una sorta di stoica praemeditatio ma-
lorum?), prevedeva poi lo smascheramento del pensiero, nel momento del suo
successivo attacco, tramite un dialogo. Come si nota, siamo ancora nell’alveo
dell’antico metodo stoico, che aveva riconosciuto nel dialogo — cio¢ nell’of-
frire alle emozioni dei logoi, cio¢ delle parole-senso ovvero altre motivazioni
— la principale terapia dell’anima.

Evagrio porta nell’esperienza del deserto la sua formazione filosofica e
anche il genere letterario generalmente usato in quel tempo in ambito filo-
sofico, cioe gli aforismi: brevi sentenze di contenuto spirituale molto pro-
fondo, spesso di non immediata comprensione, intenzionalmente enigmatici,
date dal maestro al discepolo perché le tenesse nel cuore in modo prolungato.
Gia I’attenzione interiore che tali sentenze suscitavano era motivo di esercizio
spirituale, al modo dei koan zen'. Evagrio trasferisce il metodo filosofico al
mondo del monachesimo del deserto maturando la sua esperienza a contatto
vivo con la Sacra Scrittura: gli 6ydia, brevi commenti alla Scrittura, nascono

12 Oct. sp., V1, trad. a cura di L. Coco, Citta Nuova, Roma 2010, 91-92.
113 Cf. P. Hapor, Esercizi spirituali, 16-19; B. McGINN, Storia della mistica cristiana in occidente.
Le origini (I-V secolo), Marietti, Genova 1997, 327.
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cosi''*. Certo, Evagrio volle fondarsi sulla tradizione dei padri'’* ma da questo
incontro tra deserto e filosofia, nasce qualcosa di nuovo e cio¢ la prima ri-
flessione sull’esperienza monastica fatta “dall’interno”, cio¢ da un monaco
stesso''C.

Un pensiero non ¢ dannoso se non sconvolge 1’anima. Infatti lo stadio di
dnddeto non significa essere privi di sensazioni (o come polemizzava Giro-
lamo: «essere come una pietra» cf. Ep. 133), significa avere uno stato emotivo
in cui i pensieri suscitati dai demoni non ci procurano piu alcun fastidio e non
portano ad azioni cattive. E lo stato di guarigione!'”.

3. Da Cassiano a Gregorio Magno: codificazione dei vizi capitali

Cassiano non fu un autore assolutamente creativo e originale, piuttosto un
intermediario fra civilta orientale ed occidentale, un eccellente volgarizzatore
che consenti alla cristianita latina di scoprire le ricchezze della spiritualita di
lingua greca. Su questa tematica la sua dipendenza da Evagrio ¢ quasi lette-
rale'8. Cassiano fu infatti il primo ad introdurre in Occidente la complessa
tematica degli octo vitia principalia, che contribui a perpetuare il suo nome,
ma egli non fece altro che riproporre in maniera molto fedele cio che aveva
appreso nel corso dei suoi viaggi in Egitto. D’altra parte Cassiano ¢ cosciente
di non proporre nulla di nuovo e si riferisce esplicitamente alla tradizione dei
padri egiziani'”®. Tuttavia il diverso ambiente vitale al quale egli si rivolge,
comporta anche una descrizione diversa della manifestazione dei vizi. Cio
determina inevitabilmente differenze di trattazione rispetto ad Evagrio.

Nelle Institutiones e nelle Conlationes, le due opere ascetiche di Gio-
vanni Cassiano, I’autore riserva largo spazio alla trattazione degli octo vitia

114 Cf. J. DriscoLL, The “Ad Monachos” of Evagrius Ponticus. Its structure and a select commen-
tary, Centro Studi S. Anselmo, Roma 1991, 361-384.

115 Su questo punto, sono ci sono due grandi correnti di interpretazione. Per G. Bunge, Evagrio va
capito e letto nella linea della tradizione monastica del deserto. Egli cio¢ sarebbe soprattutto un padre del
deserto che riassume bene una tradizione gia stabilita dai padri che lo precedono. Invece per A. e C. Guil-
laumont, Evagrio sarebbe un innovatore perché ha portato nella tradizione del deserto la filosofia greca.
Driscoll cerca di prendere una via mediana: Evagrio sintetizzerebbe bene la filosofia greca per portare
avanti la tradizione monastica, approfondendo perd una tradizione gia stabilita (cf. The “Ad Monachos”,
305-359).

116 Una prima presentazione dell’itinerario monastico ’aveva gia offerta Atanasio nella Vita Antonii,
ma non in quanto monaco e la prospettiva sulla vita monastica resta come esterna.

"7 Cf. Pract. 81; G. BUNGE, Akedia, 65; R. SorABII, Emotion, 367.

18 Cf. S. MarsiLy, Giovanni Cassiano ed Evagrio Pontico. Dottrina sulla carita e sulla contempla-
zione, Centro Studi S. Anselmo, Roma 1936, 87-144.

19 Cf. Inst. V,2.
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principalia, discendenti diretti degli otto Aoyiwopoi della dottrina ascetica di
Evagrio. Nelle Institutiones vi dedica otto capitoli specifici e molto frequenti
sono i riferimenti sparsi nelle Conlationes, in modo particolare nella Conl. V
(“sugli otto vizi capitali”) ma anche in IV, VII, VIII, XII, XXII.

L’elenco che Cassiano da dei vizi in /nst. V,2 mostra la sua stretta dipen-
denza da Evagrio, perfino nella terminologia e nell’ordine di successione. Per
I’ordine dipende dall’opera di Evagrio Gli otto spiriti della malvagita piuttosto
che dal Trattato pratico, perché pone come quarto vizio I’ira, anteponendolo
alla tristezza. Il termine piu usato € spiritus che appunto corrisponde al greco
nvedpa, il quale ricorre spesso nell’opera Gli otto spiriti, mentre nel Trattato
pratico Evagrio preferisce il termine daipwv. Cassiano traduce il termine Ao-
ylopol con vitia, che nel latino del suo tempo ha ancora senso generico: indica
inclinazioni fondamentali o suggestioni.

Anche Cassiano ¢ attento ad investigare la natura dei vizi, ad esporre le
cause che li producono e a proporre i rimedi per affrontarli'®*. Come Evagrio,
anche lui tiene presente le connessioni dei vizi tra loro e aggiunge con sagacia
descrizioni satiriche volte a smascherare come il vizio, in una comunita fatta
di persone diverse, assuma le forme piu varie.

Come gli stoici, Cassiano conosce la suddivisione dei vizi in naturali e
innaturali, ma anche in carnali o spirituali'?!, interni ed esterni'??. Il monaco,
come I’atleta, dovra lottare prima con i nemici piu facili (i primi due vizi che
sono quelli piu interni), superati i quali dovra poi combattere contro quelli
esterni'?®, per meritare di affrontare infine la lotta contro nemici pit impe-
gnativi. I primi tre vizi sono piu direttamente legati al limite umano (morte
e precarieta della vita) e come tali emergono per primi. Gli altri cinque sono
invece quelli spirituali'**. Ma gia tra i primi due e il terzo viene inserita una
suddivisione. Infatti i primi due sono innati'®, connaturali alla nostra na-
tura'?®, mentre il terzo ¢ contro natura. I primi due vizi sono legati al limite
della morte'?” (necessita di sussistenza nel tempo: nutrimento/procreazione) e
quindi non si potranno mai del tutto superare; il terzo € un vizio legato ad un

120 Cf. ivi, V,1.

121 Cf. Conl. VA.

122 Cf. Inst. V,12.

123 Cf. ivi, V,21.

124 Cf. ivi, V,16.

125 Cf. Conl. V, 4, trad. a cura di Lari, Paoline, Alba 1966, 209. Gia gli stoici avevano suddiviso i
bisogni in naturali e non naturali, necessari e non necessari.

126 Cf. Inst. VII,1.

127 ([...] quei movimenti carnali sopra accennati sono stati innestati nel nostro corpo dalla provviden-
za del Creatore allo scopo di colmare i vuoti procurati dalla morte e per indurre gli uomini a continuare la
loro discendenza» (Inst. VII,3,2, tr. Dattrino, 198).
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limite non strutturale, esterno, quindi evitabile'?* (bisogno di sicurezza, ango-
scia del futuro, paura dell’eventualita).

Comunque, sebbene vi sia differenza tra i generi, la natura e le varie ma-
nifestazioni dei vizi, Cassiano ¢ convinto che «una sola ¢ la natura di tutte le
virtu anche se essa appare distinta in molte forme e con molti vocaboli»'® e il
vero e unico rimedio in tutti i casi ¢ una stessa capacita di trovare la giusta mi-
sura, la discrezione, la capacita di moderazione che ogni monaco deve trovare
per sé via, via, nelle singole situazioni'*® a seconda del bisogno di ciascuno
(cf. At 4,35). Questa capacita di discernimento costituisce la vera sola e unica
virtd, che Cassiano chiama perfezione, umilta, discernimento o moderazione
a seconda dei casi. Le varie virtt non ne sono che espressione e per questo
esse, come i vizi, risultano tutte collegate tra loro. Questa virtu unica corri-
sponde allo stadio finale di inabitazione dello Spirito santo'*!. Scopo e norma
di tutta la trattazione sistematica di Cassiano infatti resta far giungere ogni
singolo monaco a questa capacita di moderazione e discernimento'*? che gli
permettera di affrontare la lotta della vita anacoretica. Cassiano traduce qui
il concetto di dmddeia con puritas cordis'?, la quale va sempre unita alla ca-
rita4. Il termine dnddela aveva cominciato infatti ad essere avvertito come
problematico: gia Evagrio sembra alternarlo col termine “carita”. Cassiano
lo tradurra con puritas cordis sulla base dell’affermazione biblica «i puri di
cuore vedranno Dioy, intesa come scopo del cammino cristiano. Questa condi-
zione non si ottiene con il non avere emozioni o tramite I’essere invulnerabile
alle impressioni, ma dall’aver fatto uscire, tirato via dal cuore le inclinazioni
negative'?>.

La prima cosa che salta all’occhio nel paragone tra la trattazione dei “pen-
sieri” in Evagrio e quella dei “vizi” in Cassiano ¢ la stringatezza dell’uno
rispetto all’altro. L’ampiezza di Cassiano non deriva certo solo da entusiasmo
letterario, ma dal diverso ambiente vitale al quale egli si rivolge. Evagrio in-
fatti, legato all’ambiente degli anacoreti del deserto, presenta i “pensieri” con
finezza analitica, ma piuttosto espositiva, descrittiva, quasi “fenomenologica”.
La lotta degli eremiti ¢ tale che I’impatto con il demone ¢ “immediato” e il

128 «Ma soprattutto in considerazione dell’incertezza e della fragilita della nostra natura procuriamo
di evitare [...]» (Inst. VIL,30, tr. Dattrino, 220).

129 Inst., V,11.

130 Cf. ivi, V,3.

B Cf. ivi, V,21,5.

132 Cf. ivi, V, 3,4.

133 Cf. ivi, V, 22.

134 Cf. ivi, V,35.38,1.

135 Cf. ivi, V,2,3. Cf. M. SHERIDAN, The Controversy, 287-310.



300 Maria Benedetta Selene Zorzi

monaco del deserto deve lottare soprattutto con la sua immaginazione. Per i
cenobiti invece i demoni ricorrono alla mediazione dei fratelli e delle sorelle:
nella vita comunitaria le tentazioni raggiungono il monaco soprattutto tramite
gli altri. Cassiano si inoltra in uno sforzo di descrizione dei diversi atteggia-
menti e manifestazioni che uno “spirito” puo prendere nella vita comune, al
fine di smascherarlo. Egli descrive i danni arrecati da un vizio agli altri, ma
anche quelli che derivano dalle debolezze altrui.

11 forte senso delle differenze dei caratteri, dell’eta o delle capacita spiri-
tuali delle persone che compongono una comunita determina le varie manife-
stazioni dei vizi e delle proposte dei rimedi. Si comprende cosi anche perché
egli tenti di offrire soprattutto un criterio di discernimento comune che possa
aiutare ciascuno a trovare una misura, un orientamento, tra le tante diversita
personali.

«Il monaco che dopo aver posto in atto il suo proposito di darsi alla vita
cenobitica aspira a raggiungere le vette di una perfezione piu elevata e una
volta venuto in possesso del criterio di discernimento, sara in grado di usu-
fruire del proprio giudizio»'3®.

In un contesto cenobitico, si potra raggiungere tale perfezione, solo pren-
dendo il meglio da ogni fratello'*’. La comunita ¢ il luogo della presenza di
Cristo «tuttavia potremo scoprirlo distinto per parti in tutti quanti»'**. I fratelli
e le sorelle quindi se da una parte costituiscono un inciampo, sono pero anche
un aiuto, un esempio, proprio grazie alla loro diversita. E chiaro, dunque,
perché per Cassiano affermi che «riguardo alle norme relative alla pratica dei
digiuni non si puo facilmente prescrivere una regola uniforme»'*°, benché egli
sia convinto che vi debba essere una «regola comune nella correttezza per
quel che riguarda la mortificazione dello spirito»'*.

Cassiano forse risulta piu organico di Evagrio: nella sua esposizione di
ciascun vizio egli ricerca sempre natura, cause e propone rimedi'*!.

Ampliando la “casistica” dei vizi evagriana, per adattarla ai nuovi con-
testi cenobitici, egli allarga I’ambito di una dottrina spirituale che sembrava
riguardare solo pochi “eletti”. Divulgandola nei pit ampi ambienti dei grandi
monasteri occidentali, Cassiano getta le basi affinché tale dottrina diventasse
con Gregorio Magno fondamentale per tutti i cristiani. In questa trasposizione
infatti il cammino ascetico si € reso piu vicino, piu accessibile ad una vasta

3 Inst. V, 4,1, tr. Dattrino, 143.
3 Cf.ivi, V, 4.2.
3% Ivi. L’ideale di uomo perfetto inteso secondo Ef'4,13, come ’insieme del corpo di Cristo.

3 Inst. V,5,1, tr. Dattrino, 145.
140

vi.
4 Cf.ivi, TV, 1.
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gamma di tipi di persone. Cassiano ¢ piu facile da leggere, pit immediato e
forse per questo nessuno puo sentirsi escluso da un impegno che facilmente
riconosce riguardare tutti.

11 viaggio della terapia dell’agitazione interiore stoica, passando dal con-
testo anacoretico a quello cenobitico occidentale, subira degli spostamenti di
accenti e una diversa classificazione. Mentre per Cassiano la serie dei vizi
ripresa da Evagrio €: gula, fornicatio, avaritia, ira, tristitia, akedia, inanis
gloria, superbia, Gregorio Magno nel codificare i sette peccati cardinali (prin-
cipalia vitia)'** li riportera in questa sequenza: luxuria, ventris ingluviae, ava-
ritia, trititia, ira, invidia, inanis gloria; la superbia ¢ la fonte di tutte le altre.

«La stessa regina dei vizi, la superbia, quando prende pieno possesso del cuore
sconfitto, lo consegna subito ai sette vizi capitali, come a certi suoi capi, perché
lo devastino. [...] Radice di ogni male ¢ la superbia. [...] I suoi primi germogli,
appunto i sette vizi capitali, provengono da questa velenosa radice. [...] Il primo
frutto della superbia ¢ la vanagloria, che quando corrompe la mente che ne ¢
oppressa genera subito 1’invidia. [...] L’invidia a sua volta genera I’ira, perché
nella misura in cui I’animo ¢ colpito dall’interna ferita del livore smarrisce pure
la mansuetudine della tranquillita [...]. Dall’ira poi sorge la tristezza, poiché la
mente turbata, quanto piu disordinatamente si agita tanto pit cedendo rimane
confusa; e quando abbia perduto la dolcezza della tranquillita, si pasce della tri-
stezza che scaturisce dal turbamento. La tristezza a sua volta conduce all’avari-
zia, perché, quando il cuore confuso perde dentro di sé il bene della letizia cerca
fuori di che consolarsi; e tanto piu desidera raggiungere beni esteriori in quanto
interiormente non ha una gioia cui ricorrere. Rimangono i due vizi carnali, la
golosita e la lussuria. Ma ¢ chiaro a tutti che la lussuria nasce dalla gola, dal
momento che la stessa distribuzione delle membra mostra i genitali posti sotto
il ventre»'*.

Anche secondo Gregorio due sono carnali e cinque spirituali. Egli elimina
la superbia dall’elenco, perché la considera radice di tutti gli altri peccati, pro-
babilmente anche perché ¢ convinto che vanagloria e superbia possano essere in
qualche modo riunite; sostituisce 1’accidia con la tristezza, non rilevando piu la
differenza e perdendo il carattere specifico dell’accidia, tipico di ambienti ere-
mitici; introduce invece 1’invidia, assente in Evagrio perché tipica di ambienti
cenobitici o sociali. Notiamo tuttavia una strana inversione, quella tra gola e
lussuria che si attestera anche in Tommaso. Gregorio giustifica tale posizione a

192 Cf. Mor. in Iob XXXI, XLV, 87-89 trad. a cura di E. Gandolfo, Citta Nuova, Roma 2001, 1/4,
322-325.
43 Ivi, 89, tr. Gandolfo, 323-324, con variazioni.
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partire dal rapporto causale che si mostra anche nella conformazione del corpo
umano per cui iniziando dalla testa e procedendo verso il basso egli inverte
I’elenco dei vizi di Cassiano e continua a vedere la lussuria cronologicamente
secondaria alla gola (benché essa risulti ultima e cio¢, a partire dal basso prima
della gola). Gia Evagrio era convinto che colui che avesse avuto la meglio sulla
gola non sarebbe stato assalito dalla lussuria. Tuttavia la lussuria appare par-
ticolarmente pericolosa: «genera cecita di mente, sconsideratezza, incostanza,
precipitazione, egoismo, odio verso Dio, attaccamento a questo mondo, orrore
e nessuna speranza dei bei futurin!*. Cosa puod essere intervenuto a rendere
per Gregorio la lussuria distante dalla mente, da essere collocata prima della
gola? Non ¢ difficile rispondere. Si tratta con molta probabilita della riflessione
da parte di Agostino sulla concupiscenza e sul suo intrinseco collegamento al
peccato originale e alla disobbedienza alla ragione.

4. Agostino e la disposizione originaria al male

E stato messo in evidenza che Agostino conosce il concetto di movimento
preliminare stoico'®, e usa la struttura stoica delle emozioni anche per spie-
gare la complessa dinamica della volonta'*.

Agostino segue gli stoici anche nel distinguere due tipi di impulsi: attuali
e disposizionali'’. Byers ha mostrato gli elementi per tracciare la struttura del
processo psicologico in Agostino'*® e ha evidenziato che I’Ipponate chiama
voluntas tutte e tre le fasi dell’impulso stoico'®.

Ogni persona ¢ mossa da un appetitus che corrisponde ad un impulso
attuale; questo porta ad una voluntas intesa come una affectio disposizionale;
la disposizione conduce ad un appetitus actionis, di tipo attuale che ¢ conside-
rato la causa efficiente dell’opus vero e proprio, come quarto momento ¢ che

144 Ivi, 88, tr. Gandolfo 323.

145 Cf. S. Byers, Augustine and the Cognitive Cause, 433-443.

146 Gran parte delle analisi di questa sezione sono riprese da S. BYErs, The Meaning of Voluntas in
Augustine, in Augustinian Studies 37/2 (2006) 171-189; cf. anche B. INwoob, Ethics and Human Action in
Early Stoicism, Oxford UP, Oxford 1985, 20; 53; ma gia J.M. Rist, Augustine. Ancient Thought Baptized,
Cambridge UP, Cambridge 1994.

147 Quanto Agostino sia debitore nei confronti dell’interpretazione stoica di oppr si pud vedere in
altri testi come Ciu. XII; XIV; Conf. VIII; e tramite la connessione tra Lib. arb. e Gn. litt. IX e Ciu. V.

148 Cf. The Meaning of Voluntas, 179.

149 Cf. J. Rist, Augustine: Freedom, Love and Intention, in L. Arict - R. PiccOLOMINI - A. PIERETTI
(edd.), Il mistero del male e la liberta possibile. 4. Ripensare Agostino, Institutum Patristicum Augustinia-
num, Roma 1997, 7-21, qui 13-14, che ritiene che voluntas in Seneca potrebbe tradurre il concetto di proai-
vresio cosi come emerge in Epitteto, il quale insiste sul carattere morale della liberta di scelta, cio¢ cio che si
ha in proprio potere di fare senza essere determinati da cio che accade (al corpo per esempio), cf. ivi, 12.
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¢ ’azione esterna. Ciascuno di questi momenti puo essere chiamato voluntas.
Di fatto la scelta di Adamo fu una volonta attuale che ha dato pero luogo —
peccato originale — alla disposizione in cui ogni persona nasce storicamente,
una disposizione al male.

Non intendiamo ora addentrarci sull’analisi del concetto di voluntas ago-
stiniano, avendolo gia fatto altrove'*. Basti qui rilevare che Agostino si pone
sulla scia del viaggio della riflessione stoica sulle agitazioni interiori e contri-
buisce alla sistematizzazione della classificazione tradizionale dei vizi capitali
con la sua riflessione sul piacere e la concupiscenza che tanto influenzo il
pensiero occidentale e che potrebbe essere il motivo dell’inversione dopo di
lui dell’elenco tra gola e lussuria.

Agostino distingue tra differenti gradi di peccato: diverso ¢ se si da as-
senso solo al piacere di un pensiero oppure se lo si da all’atto'*'. L’assenso
infatti puo essere solo nel cuore, nell’azione o, tramite una serie di azioni pun-
tuali, diventare un’abitudine'>?. C’¢ quindi gia peccato allo stato del pensiero
preliminare, peccato che viene rimesso con il Padre Nostro, motivo per cui
questa preghiera va recitata ogni giorno.

Secondo Sorabji, Agostino avrebbe confuso emozioni e passioni prelimi-
nari, a causa di una lettura di Aulo Gellio, invece che di Seneca. In un testo del
primo autore, che si riferisce ad un noto esempio di una sentinella che vede
arrivare I’esercito di Annibale, per un errore di trascrizione Agostino avrebbe
letto pavescere invece di pallescere (la sentinella cio¢ alla percezione visiva
non sarebbe solo sbiancato ma avrebbe avuto I’emozione della paura, che im-
plica assenso): questo lo avrebbe portato a ritenere che le passioni preliminari
comportino assenso. Ne deriva che la concupiscenza viene da lui considerata
viziosa, cioé disobbediente alla ragione, gia nel suo sorgere'>. Infatti, Ago-
stino considera I’involontario movimento del pene nella sensazione di pia-
cere, un segno del fatto che la concupiscenza non ¢ sotto il controllo della
ragione e cio¢ ¢ disobbediente ad essa. Cio rende quel movimento preliminare
una vera e propria ‘“emozione” cio€ un peccato, come si puo vedere dai testi
della polemica con Giuliano di Eclano'*.

Sorabji, e molti con lui, sono convinti quindi che in Agostino il piacere
sessuale assuma una problematicita (legata alla volonta) come non aveva as-

150 Cf. La caduta del diavolo: un caso di eccesso di desiderio e di disaffezione. Eros e voluntas dd
IA_lgostino ad Anselmd, in Reportata. Passato e presente della teologia (9 maggio 2010) [on line] http://
mondodomani.org/reportata/zorzil2.htm.

U Trin. X11,12

1528 dom. m.1,9,24.

153 Cf. Ciu. XIV,19.

14 Cf. c. Iul. 1V,11,57; 1V,14,69; V,5,23; 1V,5,35; Cf. Ciu. 14,19.
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sunto prima di lui. Questo suo atteggiamento particolarmente negativo nei
confronti del piacere sara ereditato dalla tradizione occidentale perché nel
contrasto con Giuliano di Eclano avra la meglio!™.

Sorabji rileva che in una tarda fase del suo pensiero il piacere viene con-
siderato disobbediente alla ragione e quindi sempre peccaminoso, cosi che
anche il desiderio sessuale sarebbe sempre malvagio (almeno nella nostra
condizione decaduta). Giuliano oppone ad Agostino esempi omologhi come
la fame, la sete, la digestione o il sonno come ambiti in cui si sperimenta
parimenti la distinzione tra comando e consenso: i movimenti fisici cio¢ pos-
sono non essere sotto il controllo della volonta, tuttavia mantengono il suo
consenso. Solo nei casi di malattia, tali desideri non hanno il consenso della
volonta'>®. Giuliano ricorda che anche il sonno puo impedire il potere della
volonta sui movimenti corporei, compreso quello del desiderio sessuale, ma il
sonno non ¢ considerato negativo al pari della concupiscenza'®’. Sorabji rileva
come anoressia e bulimia siano problemi che — collegati al cibo — portano la
persona fuori controllo di sé. Ma Agostino risponde dicendo che il sorgere del
desiderio sessuale ¢ sempre malvagio perché porta 'uomo fuori dal controllo
della ragione, mentre il sonno non si oppone alla volonta'*s,

Sempre secondo questo studioso, la storia personale avrebbe condotto
Agostino a considerare particolarmente problematico il desiderio sessuale,
tanto da impedirgli di distinguere tra la sua vicenda e quella degli altri, so-
prattutto dimenticandosi di considerare il processo del piacere sessuale da una
prospettiva femminile.

Bisogna puntualizzare alcune cose a questa visione che spesso passa
anche per essere genericamente cattolica. E indubbio che Agostino associ la
trasmissione del peccato originale alla libido, in particolare quella maschile e
che dopo la caduta secondo lui si nasca tutti in quella “disposizione” che ¢ la
concupiscentia carnis la quale implica la ribellione della carne allo spirito!.
Tuttavia si deve rilevare che il termine concupiscentia — che ha probabilmente
scatenato la polemica di Guliano — in Agostino vuole indicare una «generaliz-
zata debolezza della “carne” a cui possiamo erroneamente assentire»'®. Il con-
cetto di concupiscentia agostiniano non si limita al desiderio sessuale, anche
se I’eccitazione involontaria ne ¢ 1’esempio piu evidente, tale da risultare «in

155 Cf. R. SoraBiI, Emotion, 400-417.
6 C. ul. V,5,20
7 Cf. ivi, V,5,21.
8 Cf. ivi, V,10,42.
% Cf. ivi, IV,4,34-8,44.
10 J. M. RisT, Agostino. Il battesimo del pensiero antico, Vita e Pensiero, Milano 1997 (or. Augustine.
Ancient Thought Baptized, Cambridge UP, Cambridge 1994), 415.
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maniera conveniente [l]a rappresentazione simbolica del fenomeno nella sua
interezza»'®'. Con concupiscentia Agostino intende una generale debolezza,
che egli considera pero al pari di un difetto e non di un peccato.

Gia prima di Agostino, del resto, il piacere sessuale era stato considerato
problematico e collegato in qualche modo al peccato originale, come in Fi-
lone, Clemente, Ireneo e Tertulliano, ma non per Agostino. Per I’Ipponate, nel
desiderio sessuale e nei rapporti sessuali che 1’essere umano storico ha, resta
un elemento di concupiscenza (distinta in questo caso dall’amore), come pero
anche in ogni altra attivita, la cui motivazione a suo parere non risulta mai
pura nell’uomo decaduto.

J. Rist e E.A. Clark hanno messo in evidenza inoltre che Agostino si rife-
risce anche all’eccitazione involontaria femminile, infatti anche nelle donne si
mostrano le conseguenze del peccato originale'. E Giuliano che invece nega
la libido femminile nella riproduzione'®.

Quanto alla sovrapposizione che Sorabji vede in Agostino tra peccato ed
emozioni preliminari, bisogna tenere conto che Agostino distingue 1’antro-
pologia prima della caduta da quella posteriore: prima della caduta, secondo
il Nostro, non ci sarebbero state emozioni preliminari, o almeno non tali da
indurre in tentazione. Non ci sarebbero quindi stati nemmeno movimenti in-
volontari di tipo sessuale. Quanto ai sogni, Adamo prima della caduta non
avrebbe avuto sogni immorali, appunto perché non avrebbe avuto emozioni
preliminari problematiche.

Qui la differenza con gli stoici ¢ grande. L’akrasia, cio¢ la debolezza
della volonta riconosciuta dagli antichi filosofi greci, non sta solo in un difetto
razionale, in un errore di giudizio o nella debolezza della ragione nella sua
lotta contro le passioni. Gli stoici sono convinti che il saggio possa arrivare a
riconoscere la purezza delle loro motivazioni. Per Agostino invece il nostro io
¢ diviso interiormente in molteplici personalita, cio¢ volonta: siamo simulta-
neamente un gruppo di identita morali all’interno della stessa persona, iden-
tita orientate a diversi oggetti di desiderio (ma non sono facolta separate!)'*,
spesso in conflitto tra loro. Se fossimo perfetti avremmo una sola volonta, cio¢
ameremmo sempre e solo il bene. Siamo invece esseri “caduti”, le cui cattive
abitudini costituiscono in noi una “seconda natura” dalla quale ¢ impossibile
sganciarsi del tutto. Nemmeno i santi arrivano in questa vita ad un’assenza di

161 Jbidem.

12 Cf. ciu. XIV,24; nupt. et conc. 11,13,26; 30,15; c. ep. Pel. 1,16,32; c. Iul. 1V,13,62.

163 Cf. ¢. Iul. V,5,23. Cf. J.M. Rist, Agostino, 423, n. 3; E.A. CLARK, Vitiated Seed and Holy Vessels.
Augustine’s Manichean Past, in K.L. KING (ed.), Images of the Feminine in Gnosticism, Trinity Press, Har-
risburg 2000, 367-401, qui 376.

104 [’idea che non siamo “sostanze” diverse, deriva direttamente dalla polemica antimanichea.
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peccato, tanto che anche Maria ha avuto bisogno di un intervento particolare
di Dio, essendo ella creatura e quindi almeno in linea teorica sottoposta allo
stesso destino.

Come ¢ comprovato dall’identificazione tra amore e volonta che Agostino
vede nella Persona dello Spirito Santo'®, la struttura della persona non risulta
da un’identita ontologica quanto morale'®: si tratta di una identita proveniente
dal una unificazione del “cuore” che non si puo compiere senza la grazia e che
tuttavia resta un processo mai compiuto in questa vita'’. Solo Dio infatti € colui
che puo unificare la conflittualita delle identita (volonta) che noi siamo'®®.

5. Tommaso. vizi maschili e femminili?

Abbiamo visto come il viaggio dell’antica agitazione emotiva sia appro-
data stabilmente nella codificazione dei sette vizi capitali che da Tommaso in
poi costituiranno uno dei punti fermi della dottrina cattolica.

Tommaso ha composto il piu esteso trattato sulle emozioni della sua epoca
esercitando un forte influsso sul pensiero occidentale.

Egli distingue le tre parti dell’anima in vegetativa, sensitiva e intellet-
tuale; le ultime due sono distinte in apprensive e appetitive!®.

Anche lui nel distinguere le tre parti dell’anima attribuisce a ciascuna
emozioni specifiche: la parte appetitiva esperisce amore, odio, paura ¢ dolore.
Le emozioni dell’appetito sensitivo vengono chiamate passiones animae;
mentre quelle dell’appetito intellettivo (volonta) sono dette affectus'’. Questo
permette a Tommaso di attribuire a Dio, agli angeli e ai demoni alcune emo-
zioni (affectus) benché essi siano senza corpo!’!.

Le passiones animae sono collocate nella parte sensitiva dell’anima e
quindi sono sempre accompagnate da un effetto fisico (parte materiale) mentre

195 In particolare Trin., prol. 9.

166 Cf. Conf. 1,1; E. bE LA PEzA, El significado de “cor” en Saint Augustin, Etudes Augustiniennes, Paris
1962; «Personal identity is not to be seen, in the manner of Hume and most more recent students, as a problem
primarily of the continuation of the “same” (knowing, conscious) self, but as a problem of our ability to grasp
the variable nature of the continuing moral self and moral agent» (J.M. Rist, What Will I Be Like Tomorrow?
Augustine vs. Hume, in American Catholic Philosophical Quarterly 74/1 [2000] 95-114, qui 100).

17 Cf. J.M. Rist, What will I Be like, 103-104.

168 Cf. J. Rist, Agostino, 230, dove mostra che sulla base della frase «voluntas praeparatur a Domi-
noy» di Pr 8,35 Agostino spiega che il nostro amore per Dio ¢ dono di Dio, cf. A. SAGE, Praeparatur voluntas
a Deo, in Revue des études augustiniennes 10 (1964) 1-20.

19 Cf. STh 1, 75-89; cf. C. LEGET, Martha Nussbaum and Thomas Aquinas on the Emotions, in Theo-
logical Studies 64 (2003) 558-581, qui 571-575.

0 STh1,q.82,a.5 ad 1;I-11,q. 22,a. 1;1,q. 20, a. 1,ad 1.

1 Ivi, q.20,a. 15 q.3,a.2,ad 2; I, q. 22, a. 3. ad. 3.
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gli appetitus sono i movimenti (parte formale)'”?. Benché Tommaso sottolinei
la componente materiale delle passiones e il fatto che siano dovute alla parte
sensitiva dell’anima, cido non implica per lui che esse siano semplicemente
irrazionali. Esse infatti comportano apprensione di un oggetto in quanto rite-
nuto buono o cattivo'”. Nonostante le distinzioni tra materia e forma non va
dimenticato che 1’essere umano € uno, come unitarie sono le emozioni che
egli sente. Certo, la distinzione implica che gli appetiti possono andare fuori
il controllo della ragione!”.

In Tommaso le passioni della parte appetitiva dell’anima implicano
sempre cognizione.

Egli elenca undici principali passiones animae: amore, odio, desiderio,
avversione, gioia, tristezza, speranza, audacia, disperazione, paura, ira. Queste
passiones sono distinte in base al bene/male, per sé¢/arduo. I fatto che un og-
getto sia rilevato secondo le categorie di utile, piacevole, onesto, implica un
orientamento cognitivo delle emozioni.

Le emozioni inoltre sono di natura eudaimonistica, cio¢ dicono qualcosa
su noi stessi indicandoci che cosa ci muove. C. Leget ha sottolineato come
una delle conquiste di Tommaso sia stato riuscire a dare una spiegazione degli
appetiti sensitivi e razionali all’interno di un quadro che comprendesse tutta la
creazione, naturale e soprannaturale.

Inoltre, le emozioni hanno una parte di ricettivita e mettono in evidenza
la vulnerabilita umana. Il fatto che Tommaso collochi 1’analisi delle pas-
siones prima di sviluppare la sua morale ¢ una chiara dimostrazione della
sua impostazione cristiana di fondo per cui la fede risponde ad una struttura
antropologica.

Senza poter entrare ora nelle affascinanti spiegazioni dei dettagli sia delle
virtu che dei vizi, interessa qui rilevare che Tommaso sembra essere stato il
primo a porsi il problema di una differente inclinazione ai vari vizi relativa-
mente a uomini ¢ a donne'”>. Ovviamente questo deriva dalla sua impostazione
ilemorfica, che lo porta a superare ogni divisione corpo-mente o emozione-
ragione:

«L’anima umana ¢ forma del corpo, ed ha delle facolta che si servono di organi
corporei, le cui operazioni influiscono anche sulle funzioni che 1’anima esercita
senza gli organi del corpo, cio¢ sull’atto dell’intelletto e della volonta: poiché
I’intelletto riceve la conoscenza dai sensi, e la volonta viene spinta dalle passioni

2 Cf. ivi,ad 2; I-11, q. 22, a. 2, ad 3.

3 Cf.ivi,1,q.80,a.2,ad 1.

™ Cf.ivi, I-11, q. 9, a. 2, ad 3.

s Cf.ivi, II-11, q. 156, a. 1 ad 1-2; q. 149, a. 4, r.; De malo q. X111, ad 2.
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dell’appetito sensitivo. Ecco perché la donna, avendo una debole complessione
fisica, ordinariamente aderisce debolmente alle cose cui aderisce, sebbene in casi
rari avvenga diversamente [...].

Per un impeto passionale puo capitare che uno segua subito la passione prima
che la ragione abbia deliberato. Ora, questo impeto di passione pud provenire, o
dalla pronta irritabilita come nei collerici; o dalla violenza come nei melanconici,
i quali per la loro complessione terrigna s’inflammano in modo violentissimo. Al
contrario puo capitare che uno non persista in cio che ha deliberato, aderendovi
debolmente, per la delicatezza della sua complessione, come si ¢ detto a proposi-
to delle donne. E questo pare che avvenga anche nelle persone flemmatiche, per
lo stesso motivo che nelle donne. Ma questo influsso delle complessioni fisiche
non ¢ che una causa occasionale dell’incontinenza, e non ¢ la causa adeguata,
come sopra abbiamo spiegato»'’S.

I vizi piu difficili da combattere da parte degli uomini sarebbero da col-
locarsi in questa successione: lussuria, gola, accidia, ira, vanagloria, invidia,
avarizia. Per le donne invece in ordine di difficolta i vizi avrebbero questa
classificazione: vanagloria, invidia, ira, lussuria, gola, accidia, avarizia'”’.

Ci si puo chiedere quanto tali codificazioni risentano dell’influsso del
contesto culturale e sociale. Tommaso infatti suppone una “natura” femminile
che deriva piuttosto da una lettura delle condizioni sociali delle donne del suo
tempo. E stata messa oltremodo in evidenza la sua inconsistente teoria della
natura della donna, derivante dalle teorie aristoteliche!”. Cio lascia la sua pro-
posta dei vizi “femminili” tutt’altro che definitiva. Al di 1a pero del modo in
cui Tommaso risolve il problema, il suo tentativo e la sua problematizzazione
restano significativi: dovremmo infatti essere maggiormente vigili sulle dif-
ferenze sessuali anche in morale, ora che perfino la medicina ha scoperto la
necessita di differenziare le cure rispetto ai generi sessuali. Purtroppo si ¢
ritenuto 1’uomo maschio la versione neutra e universale dell’umanita, benché
sia solo una versione parziale e limitata di essa.

Una teoria neocognitivista delle emozioni quindi dovra prendere in con-
siderazione la differenza esistente nella costruzione sociale delle emozioni e
nella gestione di esse in quanto donne o uomini.

176 Jvi, 1I-11, q. 156, ad 1-2.

177 Cf. S. SANGALLL, Introspezione medievale. L analisi dei vizi in Tommaso d’Aquino, LEV, Citta
del Vaticano 2009.

178 La bibliografia ¢ consistente; citiamo tra tutti la ricerca pionieristica di K.E. BoRRESEN, Subor-
dination et Equivalence. Nature et réle de la femme d’aprés Augustin et Thomas d’Aquin, Maison Mame,
Paris 1968.
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IIT PARTE. UNA TEORIA NEOCOGNITIVISTA: M. NUSSBAUM E L’ INTELLIGENZA DELLE EMOZIONI

M. C. Nussbaum ¢ una studiosa contemporanea che si ¢ proposta di for-
mulare una concezione neostoica delle emozioni sulla base di un’approfondita
riflessione da lei gia condotta sullo stoicismo antico'”. La sua riformulazione
tenta di prendere sul serio e rispondere alle antiche obiezioni apportate a questa
teoria. Nel suo importante saggio dedicato alle emozioni, di piu di 800 pagine,
L’intelligenza delle emozioni'™, Nussbaum riprende 1’assunto che le emozioni
devono essere intese, come dice M. Proust, quali «sommovimenti geologici del
pensiero»!®!: giudizi attraverso i quali le persone riconoscono 1’estrema impor-
tanza (per la propria prosperita) di cose che non si possono controllare comple-
tamente, ammettendo cosi il ritrovarsi “bisognosi” di fronte al mondo e ai suoi
eventi. Le emozioni hanno a che fare con cio che per noi significa il Bene stesso,
un Bene che pero non ci appartiene stabilmente e totalmente, perché esso dipende
da cio che ¢ fuori di noi (persone o cose). Secondo Nussbaum le emozioni sono
«parte costitutiva del ragionamento etico»'® e dunque della filosofia morale
rivelandoci la relazionalita costitutiva dell’essere umano e persuadendoci della
sua struttura non autosufficiente e percio affettibile.

Secondo la studiosa, le emozioni sono giudizi di valore sul mondo. Ella
elabora una teoria sulle emozioni che chiama neostoica, perché si basa sull’idea
stoica di giudizio come assenso ad una apparenza'®’. Nussbaum si ¢ dunque
impegnata ad una critica delle obiezioni che venivano fatte all’antica teoria
stoica. Spiega che le emozioni non sono fenomeni irrazionali che tendono a
dominarci e a ingannarci sulla verita del mondo, come spesso ¢ stato pensato.
Esse hanno invece a che fare con la nostra felicita e infatti si presentano come
«reazioni intelligenti alla percezione del valore»'®*. Le emozioni sono impor-
tanti e ci interessano perché declinano questi valori non in modo generico ¢
impersonale, ma rispetto al benessere del soggetto (per me).

Il fatto che le emozioni esistono, dicono il nostro bisogno di riconosci-
mento, dovuto alla nostra strutturale incompletezza e costituiscono quindi una
inconsapevole ammissione di assenza di autosufficienza.

17" The Therapy of Desire (1994); trad. it.: Terapia del desiderio. Teoria e pratica nell etica elle-
nistica, Vita e Pensiero, Milano 1998; The Fragility of Goodness: Luck and Ethics in Greek Tragedy and
Philosophy (1986; second edition: 2001). Trad. it: La fragilita del bene. Fortuna ed etica nella tragedia e
nella filosofia greca, 11 Mulino, Bologna 2004.

180 Cf. L’intelligenza delle emozioni (ed. it. cit.).

Lintelligenza, 17.
182 Ibidem.

8 Ivi, 118.

184 Ivi, 17.

81
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Legate al bene — o alle persone dalle quali crediamo possa derivarci il
bene — le emozioni indicano i rapporti importanti che hanno segnato la nostra
vita. Esse emergono perché ci dicono che queste relazioni sfuggono al nostro
completo controllo. Sfuggendo al totale controllo della persona, mostrano che
il bene che porta alla felicita ¢ esterno ad essa e lo si pud solo ricevere in
dono. L’antico significato di passivita racchiuso nel termine pathos, riceve
cosi una piu chiara spiegazione: le emozioni sono il chiaro frutto della passi-
vita e vulnerabilita strutturale che costituisce le nostre persone. «L’emozione
riconosce la dipendenza da o il bisogno di qualche elemento ingovernabile del
mondo»'®. Tl cristiano riconoscera qui il punto di innesto di una antropologia
della grazia.

In quanto provenienti dalle relazioni con oggetti importanti ai fini del
benessere personale, le emozioni rivelano 1’amore, la fiducia, 1’affidamento
come disposizioni primarie dell’essere umano nella sua originaria apertura al
mondo. Con le emozioni riconosciamo che abbiamo bisogno del mondo per
completarci, ma proprio per questo esso puo faci a pezzi, perché esso penetra
in noi tramite le emozioni.

Nussbaum puo spiegare la diversa densita delle emozioni in circostanze
simili e la loro differenziazione da persona a persona, perché riconosce loro
una struttura temporale e narrativa. Esse si costituiscono cio¢ a partire dall’in-
fanzia nelle esperienze di attaccamento, bisogno, gioie e rabbia percepite dal
neonato in relazione agli oggetti primari di desiderio, ma si strutturano anche
in relazione alla cultura e alla societa, alle aspettative e ai bisogni di una de-
terminata persona in una determinata cultura.

«Esse scaturiscono spesso da un passato che non comprendiamo appieno. Con-
serviamo dentro di noi del materiale emotivo di straordinaria importanza, pro-
dotto dalle nostre prime relazioni oggettuali. Spesso non abbiamo analizzato la
nostra storia e non comprendiamo quali [...] emozioni essa racchiuda [...] ma
nonostante cio [...] le emozioni continuano a motivarci»'$¢,

Questa struttura spiega anche la “freschezza” che gli antichi avevano ri-
levato spesso nelle emozioni e che non riuscivano a spiegare di fronte all’idea
che esse fossero solo dei giudizi. Secondo Nussbaum infatti le credenze pos-
sono essere riorganizzate e cosi i giudizi possono essere riformulati e trasfor-
mati, infatti si possono guardare da un altro punto di vista, o si puo dare un
significato diverso ai fatti accaduti etc.

185 Ivi, 100.
18 Jvi, 105.
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La filosofa affronta anche il modo in cui le storie personali e le norme
sociali plasmano le emozioni producendo le loro differenze. Questo spieghe-
rebbe anche la differenza delle emozioni tra maschi e femmine, in quanto le
societa trasmettono valori normatizzati e normativi anche del comportamento
maschile e femminile ed educano in modo diverso bambini e bambine in re-
lazione all’attaccamento o al distacco (per esempio dalla madre). Nussbaum
enumera cinque fonti di differenziazione emotiva dipendenti dall’ambiente
socio-culturale: condizioni materiali, credenze religiose, pratiche di educa-
zione, lingua, norme sociali.

Il problema delle emozioni negli animali ¢ affrontato tramite una revi-
sione della teoria veterostoica, la quale riteneva gli animali completamente
privi di ragione. La filosofa americana dimostra che anche gli animali hanno
la capacita di valutare I’importanza di oggetti esterni a loro che ritengono fon-
damentali per il loro benessere.

Infine Nussbaum discute il problema se la musica senza parole possa ef-
fettivamente, e come, essere espressione di un contenuto cognitivo. L’errore
di fondo di chi ritiene che la musuca strumentale non sia espressione di un giu-
dizio sta nel ritenere che vi sia disgiunzione tra linguisticamente formulabile
e non-cognitivo'®’. Vi sono invece forme di attivita cognitiva che non sono
linguistiche (per Nussbaum il cognitivo ¢ relativo al «ricevere ed elaborare
informazioni»'**). Quando dunque si dice che le emozioni hanno un contenuto
cognitivo non si intende con “cognitivo” una proposizione linguisticamente
formulabile.

La teoria neocognitivista delle emozioni ci spinge insomma ad una revi-
sione delle nostre antropologie troppo divisive, senza tuttavia cadere nel mo-
nismo sempre pit promosso dalle neuroscienze'®. Le emozioni sono elementi
essenziali dell’intelligenza umana.

Esse, cosi potentemente legate a quell’impotenza in cui nasciamo ¢ mo-
riamo, all’incompletezza delle nostre vite e dei nostri amori, al nostro bisogno
di riconoscimento e di ricerca del consenso, possono fornire una guida potente
in direzione della ricerca della giustizia sociale.

Lo studio delle emozioni ci porta infatti a comprendere che la fragilita,
la vulnerabilita, la nostra innata capacita e necessita di fidarci sono parte cosi
strutturale della condizione umana che dovremmo perfino ammettere che
I’idea che possa esistere un amore “condizionato” non pud che essere una

187 Cf. ivi, 324.
188 Jvi, 42.

18 Cf. S. KNauss, La saggia inquietudine. Il corpo nell’ebraismo, nel cristianesimo e nell’islam,
Effata, Cantalupa 2011, 121.
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strana invenzione umana. Per comprovare questo, Nussbaum mostra molti
esempi di “ingiustificato affidamento” dal mondo animale.

Le emozioni ci provocano insomma a guardare nelle profondita di noi
stessi e ad interrogarci sulle risorse della fragilita del corpo e delle relazioni
e sul destino di felicita al quale ci sentiamo tutti indistintamente chiamati.
Esse sono parte di quella conoscenza di Sé che € componente essenziale della
conoscenza di Dio.

Maria Benedetta Selene Zorzi
benedetta@teologhe.org
Monastero S. Luca

Via Saffi, 36

60044 — Fabriano (AN)

Summary

Emotions are a great gift: they are the tones and colours of our lives. But
they are also a disconnected archipelago. Like notes without a score, they are
fleeting, they pass quickly, and they often leave us at the mercy of foolish
choices and disintegrate our souls at the deepest level. Today people who are
rightly tired with impersonal rituals seek a religious experience which also
involves the emotions, but often they seek it in ways detached from the Chris-
tian experience. The ancient Christian spiritual tradition has always looked
with great attention at the emotional life, inheriting and reprocessing from the
previous wisdom a sophisticated analysis of the emotions. This study presents
the analysis undertaken by the Stoics on emotions and follows the develop-
ment of this theme by the first great Christian thinkers. The research is divided
into three parts. The first part (published here) analyzes the theory and therapy
of the Stoics concerning emotions. The second part will follow the path, not
without transformations, of this theory in mediaeval Christianity down to the
codification of the seven deadly sins. Finally, we will examine the theory
about emotions offered by M. Nussbaum, a philosopher who, in reviewing
and updating the old Stoic theory, proposes a neo-cognitivist theory which
deeply challenges Christian theology and anthropology.
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IN THE INFINITE OCEAN OF GOD

ELEMENTS FOR A THEOLOGY OF RELIGIONS
IN THE ENCYCLICAL DOMINUM ET VIVIFICANTEM

Michael Fuss*

At 25 years after its publication it may be a propitious moment to unveil
the framework for a theology of religions' from the encyclical letter Dominum
et Vivificantem of John Paul I1>. The Church’s relationship to other believers
has ever since become an urgent question of the theological debate which
cannot but draw from the «depth of the Conciliar heritage» (DEV 2) of which
the encyclical wants to offer a faithful interpretation. Beyond its historical
circumstances, the encyclical has been formulated in view of the approaching
new millennium and the Great Jubilee of the Church in the year 2000, and
thus constitutes the blueprint for an expanded theology that considers God
and world as two dialectical points of the same mystery of salvation. This
pneumatological approach leads right into the core of the meditative theology
of John Paul II and offers a spiritual underpinning of the universality of the
Christian claim. Although the encyclical does not explicitly develop the rela-
tionship toward other religions in major detail, it nevertheless contains basic
elements for a pneumatological theology of religions which has been so dear
to John Paul I and of which the first World Day of Prayer for Peace in Assisi

* Invited Professor of History of Religion, Faculty of Theology, PUL.

! Having emerged in the wake of Vatican II, this discipline deals with the habit of theological percep-
tion of religions outside the Jewish-Christian tradition and their connection with the christological center
of the Church.

% Published on May 18, 1986 in A4S 78 (1986) 809-900 [hereafter referred to as DEV]; Quotations
of the text are taken from the electronic edition www.vatican.va/edocs/eng0142.htm. The title of the article
follows an expression in DEV 64.

3 Cf., by way of example, a significant catechesis during the year of the Holy Spirit: Joun PauL II,
General Audience, September 9, 1998, in: PonTiFicAL COUNCIL FOR INTERRELIGIOUS DIALOGUE (F. Gioia, ed.),
Interreligious Dialogue, Pauline Books, Boston 2006, n. 952: «It must first be kept in mind that every quest
of the human spirit for truth and goodness, and in the last analysis for God, is inspired by the Holy Spirit.
The various religions arose precisely from this primordial human openness to God. At their origins we often
find founders who, with the help of God’s Spirit, achieved a deeper religious experience. Handed on to oth-
ers, this experience took form in the doctrines, rites and precepts of the various religions».
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on October 26, 1986, only five months after its publication, has become the
eloquent icon.

In a historical perspective the encyclical collocates itself at the threshold
between the transmission of the biblical and apostolic faith and the actual chal-
lenge to formulate a new identity of Christianity in the midst of an ever more
complex picture of multi-religiosity. Yet the considerations of John Paul II are
not just referring to a new geographical distribution of religious traditions;
rather he intends to shed light on the deepest truth that so paradoxically con-
nects unity and diversity of the human race. Perhaps here lies the methodolog-
ical reason why he abstains from presenting a systematic treatise on the Holy
Spirit and instead offers a “meditation” which combines dogmatic affirmation
with a listening openness to the signs of the times. By all means, however, he
wants to break through a superficial understanding of globalization as merely
a socio-cultural reality and point at the spiritual nature as the driving force
and innermost mystery of the present formation of a new culture. Questioning
the horizontal understanding of globalization as a process inherent to capi-
talism and other ideologies that necessarily will lead to an unavoidable clash
of cultures, the philosopher Peter Sloterdijk* speaks of the need for a vertical
exploration of the inner space of the world (Weltinnenraum). By reaching out
to the Spirit «who fills the ends of the earthy (Wis 1:7), the Pope calls to mind
the same subsisting reality behind all cultural forms, religions included.

The encyclical itself does not openly develop the role of the Holy Spirit
in other religions. Yet the extension of his active presence outside the insti-
tutional Church paves the way for a theology of religions that will be able to
answer to the paradox of the universal possibility of salvation for all and the
necessity of the Church for its mediation. From an elucidation of the Bib-
lical and theological tradition John Paul II draws important epistemological
conclusions which have been applied in the many moments of interreligious
encounters during his pontificate. The significant quotation from Gaudium et
spes 22 collocates the response within the Trinitarian mystery and emphasizes
the activity of the Spirit in a particular way:

«The Second Vatican Council, centered primarily on the theme of the Church,
reminds us of the Holy Spirit’s activity also “outside the visible body of the
Church”. The council speaks precisely of all people of good will in whose hearts
grace works in an unseen way. For, since Christ died for all, and since the ulti-
mate vocation of man is in fact one, and divine, we ought to believe that the Holy

4 Cf. P. SLOTERDUK, Im Weltinnenraum des Kapitals. Fiir eine philosophische Theorie der Globali-
sierung, Suhrkamp, Frankfurt a.M. 2005.
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Spirit in a manner known only to God offers to every man the possibility of being
associated with this Paschal Mystery»°.

Nevertheless the topic of religions is not far from the framework of
Dominum et Vivificantem. 1t is already in the mind of John Paul II as the fol-
lowing Assisi meeting has demonstrated, and will definitely become part of
the Jubilee celebrations. So far the encyclical offers important elements for a
pneumatological approach with the audacious awareness that «we need to look
further and go further afield, knowing that “the wind blows where it wills”
[...]» (DEV 53). Thus the theme of religions is part of an argument ex silentio,
in the sense that whatever has been argued in the encyclical would not exclude
a reference to the Spirit’s presence in other religious traditions as well. The
human subject in the encyclical is considered as an individual with regard to
the Spirit’s activity, and simultaneously, regarding sin and grace, as the author
of collective ideologies or value-oriented communities. This methodological
approach is corroborated by the reciprocity of the “heart of the Church” and
the “heart of man” around which the entire encyclical has been composed and
which polarity characterizes the epistemological character of the emerging
theology of religions. As the “heart” of an individual person is seen, by way of
expansion, as the dynamic center which shapes socially constituted commu-
nities (such as the Church, religions, political aggregations), the theological
affirmations of the encyclical may be methodologically applied toward a more
detailed elaboration of a theology of religions which attempts to focus the
theological reflection on the salvific activity of the Holy Spirit in the depth
of the heart of each human person: «The way of the Church passes through
the heart of man, because here is the hidden place of the salvific encounter
with the Holy Spirit, with the hidden God, and precisely here the Holy Spirit
becomes “a spring of water welling up to eternal life”» (DEV 67).

From a theological perspective John Paul II offers a reading of the uni-
versality of redemption which relates all human sinfulness to the event of
Golgotha. For a method in theology of religions here has to be noticed the dy-
namic relationship of extending the historical event of the Cross to all realities
of'sin, conversion and redemption in whichever religious tradition they can be
found. The universal working of the Spirit allows for such an analogical and
inclusive method which exceeds the traditional schemes of merely foreshad-
owing and final completion, of allegorical figuration and objective event. The

> DEV 53. It has to be remarked that the approved text of GS 22 omits the “only”. Cf. A. FLANNERY
(ed.), Vatican Council II. The Conciliar and Post Conciliar Documents (revised edition), Dominican Pub-
lications, Dublin 1992, 924.
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various spiritual paths of sin and redemption are not to be connected with the
Cross in a secondary moment or to be replaced by its absolute importance.
They are its mysterious expansion and yet do not have any salvific value in-
dependent from the Cross:

«When Jesus explains that [this] sin consists in the fact that “they do not believe
in him”, this meaning seems to apply only to those who rejected the messianic
mission of the Son of Man and condemned him to death on the Cross. But one
can hardly fail to notice that this more “limited” and historically specified mean-
ing of sin expands, until it assumes a universal dimension by reason of the uni-
versality of the Redemption, accomplished through the Cross. The revelation of
the mystery of the Redemption opens the way to an understanding in which every
sin wherever and whenever committed has a reference to the Cross of Christ»®.

The following considerations attempt therefore to establish religions as
the “heart” of culture, to locate the encounter of religions in the “heart” of
John Paul II’s meditative theology, and to assess the Holy Spirit at the “heart™”
of a theology of religions®.

1. The theological situation of religions

In a theological understanding and in line with Gaudium et spes 22, reli-
gions as such are to be considered passive entities with regard to their salvific
mediation. Commenting on the above quoted expression in GS 22, J. Ratz-
inger has delineated the positive space to be conceded to religions outside the
Christian economy.

¢ DEV 29; for the opposite dynamic, cf. DEV 31: «The sin of having crucified the Son of God “con-
quers” human sin! That sin which was committed in Jerusalem on Good Friday — and also every human sin.
For the greatest sin on man’s part is matched, in the heart of the Redeemer, by the oblation of supreme love
that conquers the evil of all the sins of many.

7 For a more detailed “theology of the heart,” cf. P. L. PEETERS, Dominum et Vivificantem: The Con-
science and the Heart, in Communio 15 (1988) 148-155.

8 For a conspectus of this discipline, cf. INTERNATIONAL THEOLOGICAL CommissioN (ed.), Christianity
and the World Religions, in M. SHARKEY - T. WEINANDY (eds.), International Theological Commission. Vol
1I: 1986-2007, Ignatius Press, San Francisco 2009, n. 7: «In the first place Christianity will have to try to
understand and evaluate itself in the context of a plurality of religions; it will have to think, specifically,
about the truth and the universality to which it lays claim. In the second place it will have to seek the mean-
ing, function and specific value of religions in the overall history of salvation. Finally Christian theology
will have to study and examine religions themselves, with their very specific contents, and confront them
with the contents of the Christian Faith».
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«One may say that here for the first time in a magisterial text a new type of a
wholly Christ-centered theology appears which dares to present theology as an-
thropology, beginning from Christ. It becomes radically theological by including
through Christ also the human person in the discourse about God, thus laying
bare the deepest unity of theology»”’.

This observation circumscribes the epistemological status of the emerging
theological discipline by setting the framework for a theological consideration
of religions. Their intrinsic appraisal derives from the active presence of the
Spirit within their social constitution, whereas the phenomenological com-
parison has to follow an anthropological perspective. Although the acknowl-
edgment of an ultimate and transcendent reality constitutes the fundament of
any religious system, it hardly can be the starting point for an immediate com-
parison'®. Due to the confusing diversity of religious terminology, a dialogue
on what «is true and holy» (N4 2) in religions, has to proceed from a careful
analysis of anthropological realities and by doing so may discover, in a second
step, the mysterious connection with the Christian economy. Only such a double
approach can maintain a proper balance between an unconditional appreciation
of the legitimate plurality of religious traditions and their interior link with the
uniqueness of Christ, without falling into the trap of religious syncretism or an
outdated superiority-inferiority scheme. Religious practitioners, both Christians
and non Christians, cannot work out their salvation by acts of “good will”, un-
less the Spirit is actively operating in their hearts. The possibility of salvation
is left to God’s own “offering” (GS 22: offerre) and “connecting” (consociare)
with the Paschal mystery, pointing at the double function of the Spirit, in the
words of Dominum et Vivificantem, as the divine person of “gift” and “love”.

Religions as symbolic systems are considered the “core” of a given cul-
ture. In anthropological terminology Clifford Geertz has formulated:

«Religion is: (1) a system of symbols which acts to (2) establish powerful, per-
vasive and long-lasting moods and motivations in men by (3) formulating con-

® J. RATZINGER, Pastorale Konstitution tiber die Kirche in der Welt von heute. Kommentar zum 1.
Kapitel, in: Das Zweite Vatikanische Konzil. Dokumente und Kommentare, Teil 111, Herder, Freiburg-Basel-
Wien 1986, 350: «Man wird wohl sagen diirfen, daf hier erstmals in einem lehramtlichen Text ein neuer
Typus einer ganz christozentrischen Theologie auftritt, die von Christus her Theologie als Anthropologie
wagt und dadurch gerade erst radikal theologisch wird, indem sie iiber Christus auch den Menschen in die
Rede von Gott einbezieht, die tiefste Einheit der Theologie aufdeckend».

10 Cf. ivi, 351: «[...] daB nédmlich die Heilsmoglichkeit nicht an die explizite Anerkennung Gottes
gebunden sein muBy.
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ceptions of a general order of existence and (4) clothing these conceptions with
such an aura of factuality that (5) the moods and motivations seem uniquely
realistion'.

Seen from the field of cultures, religions reveal the perception of their
deepest values and ways of behavior, of what is most dear to them, and this in-
most ground connects them on global level. While the encyclical Centesimus
annus' looks at religions as the center of individual cultures, Veritatis
splendor'’® emphasizes their reciprocal penetration and mutual support. This
vision overcomes the suspicion of superiority of any given culture, allowing
Christians to locate God’s loving presence in the depth of each culture. It ap-
pears therefore legitimate to consider religions at the threshold between cul-
tural models and spiritual pathways through which the Spirit kindles hope for
salvation and wholeness.

The encyclical uses frequently the metaphor of the heart to delineate the
inhabitation of the Spirit. As such the center of the person is considered empty
and passive, not primarily an active capacity to love, but a “dwelling place”, a
“living temple” or a “fertile field” (DEV 25; 58; 67) where the Spirit resides.
Here all men and women receive divine revelation, communion and love as a
pure gift, and the heart becomes in turn the inexhaustible fountain where the
water of life is welling up. In the hidden chamber of the heart

«[God] is not only close to this world but present in it, and in a sense immanent,
penetrating it and giving it life from within. This is especially true in relation to
man: God is present in the intimacy of man’s being, in his mind, conscience and
heart: an ontological and psychological reality, in considering which St. Augus-
tine said of God that he was “closer than my inmost being”» (DEV 54).

A theology of religions cannot be conceived without passing through
this “heart” of man in individual and collective perspective. By the ind-
welling of the Spirit the “heart” of persons and cultures is not closed in im-

" C. Geertz, Religion as a cultural system, in M. BaNTON (ed.), Anthropological Approaches to the
Study of Religion, Tavistock, London 1973, 4.

12 Joun Paul 11, Encyclical Centesimus annus (1991), 24; Cf. PoNTIFICAL COUNCIL FOR INTERRELIGIOUS
DIALOGUE - CONGREGATION FOR THE EVANGELIZATION OF PEOPLES (ed.), Dialogue and Proclamation (1991),
45: «Religion represents the transcendent dimension of culture and, in a certain sense, its soul».

13 JouN PauL 11, Encyclical Veritatis splendor (1993), 94: «Christians are not alone: they are sup-
ported by the moral sense present in peoples and by the great religious and sapiential traditions of East and
West, from which the interior and mysterious workings of God’s Spirit are not absent». Cf. 45: «The differ-
ent ways in which God, acting in history, cares for the world and for mankind are not mutually exclusive;
on the contrary, they support each other and intersect».



In the infinite ocean of God 319

manence but open to hope and truth so that the Church «unceasingly greets
[him] on the threshold of the inmost sanctuary of every human being» (DEV
67). The Church understands herself as the “heart of humanity”, the spir-
itual body which unites all peoples. The building up of the “inner man” of
which Christ is the unsurpassable model (DEV 59), is a fruit of the Spirit’s
salvific presence. «Along the intricate paths of humanity’s pilgrimage on
earth» the Church «with her heart which embraces all human hearts» (DEV
67) implores love and peace from Him who fills the universe. Considering
«humanity, the human family, peoples, nations, continents» (DEV 67), and,
of course, religions metaphorically as aggregations which in their inmost
being seek the peace of the “heart”'“, gives room for a Trinitarian theology
of the saving activity of the Spirit at the root of the ontological openness of
human nature.

The vital connection between the Spirit and the Redeemer on the cross
allows to identify not merely a consecutive presence of the Spirit after his vis-
ible outpouring on the fiftieth day after the resurrection, but a «relationship
of interdependence which could be called causal between the manifestation
of each: “If I go, I will send him to you”. The Holy Spirit will come insofar
as Christ will depart through the Cross: he will come not only afterwards, but
because of the Redemption» (DEV 8). This clarification contradicts — with re-
gard to certain positions among theologies of religion — any affirmation about
an independent or pluralist presence of a divine Spirit in the world of religions
outside this essential and even causal link with the central event of salvation
history. Nevertheless, from another angle, God’s final design concerning the
age-long pilgrimage of both religions and Church reveals a convergence of the
manifold spiritual practices focusing on their willingness of «going to meet
the invisible God, the hidden God: a meeting with the Spirit “who gives life”»
(DEV 54).

As the essential connection of the Spirit and Jesus Christ reveals the di-
vine logic of “causality” in the process of redemption, a similar “causality”
can be discovered in the progressing revelation of God’s loving presence in
humanity. Its gradual disclosure which covers the entire human existence of
the Son of God, is not operated on the level of cognition according to a logic
of adding something different to other, equally valid types of revelation. It
rather shows the real participation in the gift of divine love and the reciprocal

14 Cf. a spiritual reflection by M. Fitzgerald on Pentecost 2000: «Cardinal Newman’s motto comes
to mind: cor ad cor loquitur, heart speaks to heart; the Holy Spirit in us reaches out to the Holy Spirit in
the heart of our brother or sister of another religious tradition». Quoted from: http:// www.vatican.va/ ro-
man_curia/pontifical councils/ interelg/ documents/ rc_pc_interelg 20000530 pentecoste-2000-3_en.htl
(accessed Jan. 02, 2012).
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“causality” of bringing to light the ontological structure of human nature as
such: «Only the Spirit can be closer than my spiritual experience. Only the
Spirit can be so permanent in man and in the world, while remaining invio-
lable and immutable in his absolute transcendence»".

Studies of theology and phenomenology of religion generally focus on
moral principles (“Golden rule”) and the voice of conscience as converging
points of encounter. While Christians may find indeed many common fea-
tures among the religious and sapiential traditions of the world, they are also
aware that what allows reciprocal appreciation is not the moral practice at
face value but the interior and mysterious presence of the Spirit'®. Along the
process of sanctification and liberation from the enslaving dialectics of human
existence — theater of all religious strife —, Dominum et Vivificantem analyzes
a superimposing of grades with regard to the “unfathomable depths” of human
conscience. Recognizing the truth of the mind as grounded in God who illumi-
nates the mind by the Spirit, implies a passing from external religious practice
to interior experience, and from interior experience to superior reality. The
voice of conscience means a constant interaction with the indwelling Spirit
of truth: «There is a superimposing — and a mutual compenetration — of the
ontological dimension (the flesh and the spirit), the ethical (moral good and
evil), and the pneumatological (the action of the Holy Spirit in the order of
grace)»'’.

The fact that a person possesses an innate openness toward God, and thus
is capax Dei (DEV 10; Rom 5:5) makes her or him at the same time capax
religionis. From the ontological condition proceeds the social constitution as
a member of a community of believers. Although salvation is granted to the
individual, it is mediated by a faithfulness to the religious observations of
a group. Belonging to a religious community appears thus as the “ordinary
way””!® by which the Spirit works, while the achievement of salvation in the
privacy of a religious subject appears to be the “extraordinary way” which
objectively appears to be more difficult since it is lacking the support of fellow
believers. This observation seems to be important, as the general discussion

15 DEV 54 with the clarifying continuation: «In Jesus Christ the divine presence in the world and in
man has been made manifest in a new way and in visible form [...] in his humanity that love has become
“part” of the universe, the human family and history. This appearing of grace in human history, through
Jesus Christ, has been accomplished through the power of the Holy Spirit, who is the source of all God’s
salvific activity in the world: he, the “hidden God”, who as love and gift “fills the universe”».

16 Cf. Joun PauL 1, Encyclical Veritatis splendor (1993), 94.

17 DEV 55; Cf. the Scriptural reference in DEV 45: «You know him, for he dwells with you and will
be in you» (Jn 14:17).

'8 Cf. the analogous discussion by H. R. Schlette, H. Kiing.



In the infinite ocean of God 321

has been quite reluctant to consider the necessity for salvation of the religious
bodies as such'®. Even the inner voice of individual conscience is generally
shaped by a socially constituted value system. However, the intimacy of the
human heart is the primary theater of redemption, and this is why in a final
consequence the way of the Church is identical with the way of the human
heart: «Conversion requires convincing of sin; it includes the interior judg-
ment of the conscience, and this, being a proof of the action of the Spirit of
truth in man’s inmost being, becomes at the same time a new beginning of the
bestowal of grace and love: “Receive the Holy Spirit”» (DEV 31).

2. Religions in the heart of Dominum et Vivificantem

From his own philosophical background John Paul II follows an anthro-
pological turn in theology. Not only has he encountered innumerable masses
of people whom he considers in an ever new manner «the way of the Church»
(DEV 58); his contemplative theology has opened a surprising perspective of
the true humanity of Jesus Christ. Fully in line with the Conciliar theology,
in particular its Constitution Gaudium et spes on the Church in the world, his
theology can be called «a form of anthropocentrism [...] which by taking man
seriously recognizes him as that being whose destiny is not determined to be
in himself but beyond himself, and who only then is in himself when he has
gone beyond himself: Abba, Father!»*.

The encyclical brings together in close parallel the order of creation and
redemption. It is «that Spirit — consubstantial with the Father and the Son —
who, in the absolute mystery of the Triune God, is the Person-love, the uncre-
ated gift, who is the eternal source of every gift that comes from God in the
order of creation, the direct principle and, in a certain sense, the subject of
God’s self-communication in the order of grace»?'.

From here the patristic notion of Christ as the new Adam reveals its
deepest meaning. By bringing almost to identity (except for sin) the anthro-
pological and phenomenal realities with the humanization of Christ, the en-
cyclical brings to light the ontological transformation of all “flesh” operated
by the Spirit:

19 Cf. Joun PauL I, Encyclical Redemptoris missio (1991), 28: «The Spirit’s presence and activity
affect not only the individuals but also society and history, peoples, cultures and religionsy.

20 J. RATZINGER, Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt, 354: «Form der Anthropozentrik
[...] [die] im Ernstnehmen des Menschen ihn als das Wesen erkennt, das nicht in sich, sondern iiber sich
hinaus zu sein bestimmt ist und erst bei sich selber ist, wenn es von sich fortgekommen ist: Abba, Vater!».

2l DEV 50; cf. DEV 12 with the quotation of Gn 1:1-2.
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«By means of this “humanization” of the Word-Son the self-communication of
God reaches its definitive fullness in the history of creation and salvation [...].
The “first-born of all creation”, becoming incarnate in the individual humanity
of Christ, unites himself in some way with the entire reality of man, which is
also “flesh” — and in this reality with all “flesh”, with the whole of creation»
(DEV 50).

Looking at this same argument from the opposite side, the Church un-
derstands herself as a community which, merely by the prerogative of a pure
gift of grace, openly acknowledges and professes the deepest ontological
structure of every man and woman as created beings who by the very fact of
their being created by the Spirit, yearn for their final fulfillment in the same
Spirit. Authentic religion, based on the reciprocity of the Spirit’s media-
tion between the orders of creation and redemption, is part of the personal
identity:

«The Church unceasingly professes her faith that there exists in our created world
a Spirit who is an uncreated gift [...]. This Spirit of God “fills the universe”, and
all that is created recognizes in him the source of its own identity, finds in him its
own transcendent expression, turns to him and awaits him, invokes him with its
own being. Man turns to him, as to the Paraclete, the Spirit of truth and of love,
man who lives by truth and by love, and who without the source of truth and of
love cannot live» (DEV 67).

Prayer is the external side of religious commitment and the tangible
manifestation of the Spirit: «The Holy Spirit is the gift that comes into man’s
heart together with prayer» (DEV 65). While the interior religious disposition
of a person can hardly be seen, prayer is the most noble expression of the
interior dialogue that takes place in the depth of the human heart. In Christian
understanding authentic prayer is in itself a gift of the Spirit who inspires this
salvific dialogue at the root of human existence. Passing from a phenomeno-
logical observation of religious traditions to a theological interpretation, it has
to be admitted that, «wherever people are praying in the world, there the Holy
Spirit is, the living breath of prayer» (DEV 65). The inward “groaning” (Rom
8:23) of the Spirit points to this primordial and fundamental reality; authentic
prayer can be found even prior to a conscious act in the vital expression of
the human condition. Prayer is the spontaneous manifestation of the somo
religiosus, and John Paul II obviously speaks from his own experience when
he recalls that even under ideological oppression the voice of prayer cannot
be silenced. A few months after the publication of the encyclical John Paul 11
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had invited religions to the first World Day of Prayer for Peace in Assisi. The
following remarks seem to anticipate this “Spirit of Assisi”:

«If prayer is offered throughout the world, in the past, in the present and in the future,
equally widespread is the presence and action of the Holy Spirit, who “breathes”
prayer in the heart of man in all the endless range of the most varied situations and
conditions, sometimes favorable and sometimes unfavorable to the spiritual and
religious life. Many times, through the influence of the Spirit, prayer rises from
the human heart in spite of prohibitions and persecutions and even official procla-
mations regarding the non-religious or even atheistic character of public life [...].
Prayer is also the revelation of that abyss which is the heart of man: a depth which
comes from God and which only God can fill, precisely with the Holy Spirit»?.

2.1. New Advent and New Age

Twelve years after the dawn of the third millennium one might suspect
that the focus on this forthcoming event to which the third part of the en-
cyclical (DEV 49-67) is dedicated, has become obsolete. On the contrary, its
importance has shifted from a chronological perspective to an interior and
psychological consideration on the Church’s persisting role in the face of con-
temporary culture. By focusing on the Great Jubilee as a historical event in the
“fullness of time”, John Paul II actually considers its timeless character. From
the dark «night of a new advent» (DEV 56) the encyclical turns the historical
memory of the year 2000 into a positive framework of a renewed importance
of the incarnation as a continuing event in the presence of the Spirit. Historical
time becomes an ever recurring “now” (DEV 49) as it is animated by the vivi-
fier divine. In the understanding of the encyclical a materialistic worldview is
heading toward a new pneumatological and yet fully christological conscious-
ness?. The theological reading of the mystery of incarnation is expanding

22 DEV 65; ibid.: «The breath of the divine life, the Holy Spirit, in its simplest and most common
manner, expresses itself and makes itself felt in prayer. It is a beautiful and salutary thought that, wherever
people are praying in the world, there the Holy Spirit is, the living breath of prayer», also quoted in Joun
PauL I, Address to Cardinals and the Roman Curia, December 22, 1986, 11 in A4S 79 (1987) 1089; cf.
Redemptoris missio (1991), 29; on prayerful silence, cf. Joun PauL II, Apostolic Letter Orientale lumen
(1995), 16: «We must confess that we all have need of this silence, filled with the presence of him who is
adored [...]. This is what man needs today; he is often unable to be silent for fear of meeting himself, of
feeling the emptiness that asks itself about meaning; man who deafens himself with noise. All, believers
and non - believers alike, need to learn a silence that allows the Other to speak when and how he wishes,
and allows us to understand his words».

% DEV 53: «We must go beyond the historical dimension of the event considered in its surface
value. Through the Christological content of the event we have to reach the pneumatological dimension,
seeing with the eyes of faith the two thousand years of the action of the Spirit of truth, who down the centu-
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from an event of the past and a kind of Christomonism to a more universal
view of a Trinitarian penetration of history, operated by the Spirit.

In this context the notion of a «new advent» (DEV 56) subsumes, in posi-
tive language, the Christian worldview able to counteract defeated material-
istic ideologies. The whole of Christianity can be seen as an ever recurring
new advent in history. The paralyzing darkness** of the signs of times can be
illuminated by a renewed engagement of Christians who live according to
the “fruits of the Spirit”. Humanity will be lead on its pilgrimage by a new
lifestyle of faith and hope, inspired by the constant «groaning of the Spirit»
(Rom 8:26) within human hearts and cultures. The mystery of incarnation ap-
pears as a momentary flash that sheds light on the ongoing transformation of
all history by the self-giving of God in the Spirit. The promising expectation
of a “new advent” becomes synonymous to the «fresh discovery of God in his
transcendent reality as the infinite Spirit» (DEV 2) which the Church discerns
in the heart of a seeking humanity of the present time and to which she an-
swers with the message of a “new creation”.

“New Advent” further expresses the radical alternative to the competing
spirituality of contemporary New Age. For Christians the “New Age” has
already begun with the annunciation of Jesus; the break-through of a new
consciousness is not a point of arrival after the travails of the present age but
a fulfillment of the new creation in Christ. All the features of a hypothetical
Aquarian conspiracy® find their true meaning in the economy of the Spirit
who silently but efficiently transforms human minds into a global commu-
nity of like-minded people. A most valid definition of the secular New Age
has been provided by the warning of St. Paul, «do not conform yourself to
this age but be transformed by the renewal of your mind» (Rom 12:2). The
quite imprecise notion of “this age” (aion toutd) alludes both to the fluidity
and contemporaneity of this secular worldview that has accompanied Chris-
tianity through all generations like a shadow and has positioned itself as the
alluring alternative of the most heterogenous expressions of non-conven-
tional spirituality. The attractive spirituality of the contemporary New Age
actually displays little new; it draws heavily on its preceding manifestations

ries has drawn from the treasures of the Redemption achieved by Christ and given new life to human beings
[...]. But as we follow this reason for the Jubilee, we cannot limit ourselves to the two thousand years which
have passed since the birth of Christ. We need to go further back, to embrace the whole of the action of the
Holy Spirit even before Christ — from the beginning, throughout the world».

2* DEV 57: «Does there not rise up a new and more or less conscious plea to the life-giving Spirit
from the dark shades of materialistic civilization, and especially from those increasing signs of death in the
sociological and historical picture in which that civilization has been constructed?».

2 Cf. M. FErGuUsoN, The Aquarian Conspiracy. Personal and Social Transformation in Our Time, J.
P. Tarcher, Los Angeles 1980.
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as it combines elements of gnostic philosophy, perennial religiousness and
esoteric practices a into a blueprint of an alternative spirituality. There is,
however, in the timeless “now” of all ages a fierce competition concerning
the “renewal of the mind”. It can either be guided by the gentle persuasion
of the Spirit or by the desire for human autonomy. The preceding verse al-
ludes to this ambiguity: «offer your bodies as a living sacrifice, holy and
pleasing to God, your spiritual worship» (Rom 12:1). The sentence can be
understood in a double way. In an affirmative sense the verse alludes to the
spiritual self-sacrifice of those who are obedient to the true “worship” which
the Spirit operates in their hearts, whereas, in the negative, people would
miss the needed conversion as long as they indulge in the formal worship
according to external religious precepts. Even here the docility toward the
Spirit of God stands for the radical alternative which separates Christianity
from religious practices of “this age”.

By consequence, therefore, a theology of religions has to begin from
a careful discernment between such competing forms of religion. By
doing so it becomes evident already from a human level that dialogue is
possible only between partners who practice their religion in a dialogic and
heteronomous structure, whereas dialogue with people who remain closed
in the affirmation of their own autonomy, seems hardly possible. There
are indeed two contrasting concepts of religion. One form is based on the
existential dialogue between God and man insofar as God is venerated as
the giver of human life which has to be lived responsibly before it has to be
returned in order to expect its final fulfillment. Such an open structure of
religious systems which finds its full expression in a personal relationship
between man and God, allows for sincere dialogue even on the horizontal
level within one’s own religious community and beyond. On the other
hand, a conviction of possessing, if only initially, all necessary means of
religious perfection already within oneself would lead to the illusion of an
autonomous structure of religion. Religious practices here serve only as
technical expedients to facilitate the evolution of one’s own innate divine
nature. A self-reliance on one’s own capacities excludes the need for divine
love and mercy and even makes dialogue with other people obsolete, too.
Only two isolated monads would assure themselves of their — although still
not perfectly visible — human potential. In brief, the distinction between the
two modes of altruistic and egoistic religiousness may be illustrated by a
play on the words, “serving God”, and “serving oneself of God”.

In comparing different religious traditions on an anthropological level,
the distinction between the two contrasting modes of “religion” is perceptible
mainly in the human self-understanding — which, in turn, implicitly reveals
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the understanding of the ultimate reality in a given tradition. Important is
here, first of all, the perception of one’s own “nothingness”, “emptiness” and
“creaturality”. Purification from all egoistic dependence and a yearning for
the living God who alone can grant fulfillment of life, are some further fea-
tures that would characterize authentic religious experience. In the emptiness

of one’s own being the divine life is mysteriously at work.

3. The Holy Spirit at the “heart” of religions
3.1. The Trinitarian dimension

As had been commented by H. U. von Balthasar®, the encyclical consti-
tutes the conclusive part of what has been called the “Trinitarian trilogy” of
John Paul II’s theological writings. It offers a very personal meditation rather
than a systematic teaching on the third person of the Trinity. Being dedicated
to the Spirit, the encyclical necessarily elucidates the external missions of the
Trinity, thus turning its hermeneutic approach to the working of the Trinity in
the world. On this wider background the meditation on the Holy Spirit can be
reciprocally regarded as the particular case of Trinitarian theology in the midst
of the competition of worldly ideologies (and, of course, religions) while this
same Christian theology appears contemporaneously as totally permeated by
its pneumatological dimension.

The Trinitarian context of the preceding encyclicals Redemptor hominis
and Dives in misericordia closely knits together two principal lines along
which Dominum et Vivificantem has been composed: the incarnation of Jesus
Christ and the unbound love and saving mercy of God the Father — historical
uniqueness and universal horizon of the saving act as the place where the
Spirit operates in the world. One can therefore speak of a pneumatological
universalism in so far as the universal action of the Spirit covers the entire
drama of salvation.

«In fact, he was already at work from the beginning in the mystery of creation
and throughout the history of the Old Covenant of God with man. His action was
fully confirmed by the sending of the Son of Man as the Messiah, who came in
the power of the Holy Spirit. At the climax of Jesus’ messianic mission, the Holy
Spirit becomes present in the Paschal Mystery in all his divine subjectivity: as
the one who is now to continue the salvific work rooted in the sacrifice of the

% Cf. H. U. voN BALTHASAR, Lasciatevi muovere dallo Spirito, Queriniana, Brescia 1986, 101f.
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Cross. Of course Jesus entrusts this work to humanity: to the Apostles, to the
Church. Nevertheless, in these men and through them the Holy Spirit remains the
transcendent principal agent of the accomplishment of this work in the human
spirit and in the history of the world: the invisible and at the same time omnipres-
ent Paraclete!» (DEV 42).

The Spirit’s omnipresence operates in all directions, not just through the
Church toward the world but also in the opposite direction from the world to-
ward the Church. As there are no spatial and temporal limits to His presence,
there are no boundaries to the outreach of the Church as well.

«We rejoice to realize ever more clearly that within the work carried out by the
Church in the history of salvation which is part of the history of humanity, the
Holy Spirit is present and at work — he who with the breath of divine life perme-
ates man’s earthly pilgrimage and causes all creation, all history, to flow together
to its ultimate end, in the infinite ocean of God» (DEV 64).

In this dimension, the Spirit himself appears as the «Person-love, the
Person-gift» (DEV 10) who «is love and uncreated gift from which derives
as from its source (fons vivus) all giving of gifts vis-a-vis creatures (created
gift): the gift of existence to all things through creation; the gift of grace to
human beings through the whole economy of salvation»?’. With this auda-
cious expression John Paul II not only describes the inner-Trinitarian char-
acteristic of the Holy Spirit, but also God’s unbound love which offers itself
to all people without distinction or limitation, «the Triune God “exists” in
himself as a transcendent reality of interpersonal gift», intending to «trans-
form the human world from within, from inside hearts and minds» (DEV
59). All active engagement of religions for the creation of a civilization of
love and a peaceful and reconciled world in the divine shalom finds here its
deepest legitimation.

3.2. The mystical core of a theology of religions
If the encyclical can be considered the culmination of John Paul II's re-

flection on the Trinitarian action in the world, then its number 58 reveals the
mystical core of this relationship:

2 DEV 10; cf. DEV 50; 59: «Gift and love: this is the eternal power of the opening of the Triune God
to man and the world, in the Holy Spirit».
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«In the Spirit, who is the eternal gift, the Triune God opens himself to man,
to the human spirit. The hidden breath of the divine Spirit enables the human
spirit to open in its turn before the saving and sanctifying self-opening of
God. Through the gift of grace, which comes from the Holy Spirit, a human
person enters a ‘“new life”, is brought into the supernatural reality of the
divine life itself and becomes a “dwelling-place of the Holy Spirit”, a living
temple of God. Man’s intimate relationship with God in the Holy Spirit also
enables him to understand himself, his own humanity, in a new way. Thus
that image and likeness of God which man is from his very beginning is fully
realized».

God’s universal salvific will is already present in his self-communication
to the human person, although mysteriously hidden in the depth of human
conscience. This unmerited gift of primordial grace is the life-giving fountain,
able to open the human spirit within the embrace of God’s love. If the third
person of the Trinity stands for this opening of God toward the world and each
single creature, it is the same divine Spirit who operates the “opening” of all
men and women to receive the mystery of life in its fulness.

This cascade of “openings”, the opening of man himself within the gra-
cious opening of God, presupposes the person’s own self-emptying which
lies at the root of deep transformation and conversion. Authentic religious
traditions enable humans to such a reciprocal meeting with the divine source
of being and lead people to a deeper understanding of themselves. Between
such an implicit yearning and a more explicit awareness owed by the light of
revelation there is a gradual increase in self-consciousness and faith: «Faith,
in its deepest essence, is the openness of the human heart to the gift: to God’s
self-communication in the Holy Spirit» (DEV 51). The interpretation of the
reciprocal “opening” does not remain on an epistemological level only. It
touches the ontological condition of all created beings. The inmost ground
of human existence is not marked by a personal “possession” of life, but
by an ever dynamic interplay of divine-gift-and-human-response, of voca-
tion and obedience. The continuing creation of personal identity is a spiritual
event — ultimately a gift —, not a material state or corporal experience: «God
is present in the intimacy of man’s being, in his mind, conscience and heart:
an ontological and psychological reality, in considering which St. Augustine
said of God that he was “closer than my inmost being”» (DEV 54).

The “opening of man” means, first of all, the self-emptying from all
egoistic dependencies, the achievement of total freedom of the human spirit
and obedience to God’s will. Authentic religious traditions converge on the
ways of purification, and sometimes, in the absence of a clear idea of God,
limit themselves to emphasizing human lowliness and obedience. Since this
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human opening, according to the encyclical, is made possible by a previous
self-gift of God, there is no self-redemption in authentic religions, although
they apparently may rely on accumulating merits by ascetic exercises or
voluntary control of human inclinations. The responsive character of such a
human opening within the embrace of a divine opening allows for a consid-
eration of theology of religions as a reflection of the invisible divine action
on the inmost conscience of non-Christian believers, even if it still remains
“anonymous”.

3.3. Sin against the Spirit

The active presence of the Spirit in humanity and, from an opposite per-
spective, the salvific connection of religions with the source of life, has to be
seen as the dynamic “rhythm” of Trinitarian perichoresis:

«While it is through creation that God is he in whom we all “live and move and
have our being”, in its turn the power of the Redemption endures and develops in
the history of man and the world in a double “rhythm” as it were, the source of
which is found in the Eternal Father» (DEV 63).

The mission of the Son in his coming into the world and his going back
to the Father releases the mission of the Spirit who “comes” in the “going”
of Jesus and who in his post-Paschal “presence” assures the “presence” of the
Son in the mystery of the Church. The “going away” of the Son has brought
forth the effusion of the Spirit on Pentecost, and this live-giving presence of
the Spirit has constituted the Church, visible body of Christ, as the sacrament
of universal salvation. Analogous to the intimate relationship of Christ and the
Spirit, the sacramental role of the Church as the «sacrament of the unity of the
whole human race» (LG 1; DEV 63) and sacrament of the «coming together
of the two poles of creation and redemption, God and man» (DEV 64), strives
to restore and strengthen the unity at the very roots of the human race. The
unity of the three divine persons makes Christ the divine model of humanity
who by his Spirit helps all men and women to better discover their true nature
and dignity in their social nature as children of God, letting them realize the
universal Spirit of love and truth by reciprocal self-giving. History reveals
the dialectics between a primordial — social — and eschatological — spiritual
— unity of humankind, seen as a maturation process (cf. DEV 59) from the
order of creation to the order of redemption, supposed to culminate in the con-
struction of a civilization of love and mutual sharing. Such an anthropological
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transformation allows to apply the dynamics of Trinitarian perichoresis as a
foundational element of a theology of religions.

Not only «teachingy, «bringing to remembrancey, «bearing witnessy, and
«guiding into all the truthy, but also «convincing the world as to its sin» (Jn 16:7)
has an important place in the salvific mission of the Spirit. The redemptive work
of Christ «assumes a universal dimension by reason of the universality of the
Redemption, accomplished through the Cross» (DEV 29). Sin is regarded not
primarily as an explicit condemnation or rejection of the sacrifice of Jesus, but
rather as an inward attitude of all humanity which has found its concrete expres-
sion in the historical events that have led to the condemnation of the Lord. This
double prospect of “sin saved” and “sin condemned” encloses even the widest
distance from God into his saving embrace. The liturgical proclamation of the
resurrection at the Easter Vigil, “O happy fault!”, is its mystical expression.

At this point the complementary and critical aspect of a theology of reli-
gions sets in. It is supposed to exercise a subtle discernment between assuring
the world of the universal salvation and also of its own sinfulness, both of
which find their center in the cross. Considering the world in its ambiguous
reality between the many positive achievements in the course of human his-
tory and the undeniable suffering under the slavery of sin, between the expres-
sion of human arrogance in the construction of the tower of Babel and the
expectation of a civilization of understanding as expressed by the miracle of
Pentecost, the condemnation of Jesus in its historical context gives room to
a truly universal apprehension of the redemptive event which extends to the
entire world. This perspective of a universal web of sinfulness (cf. DEV 29) is
a significant step in the purification of the historical memory of the Church as
to the accusation of deicide against the Jewish people. Although historically
restricted to the circumstances of his condemnation, Jesus’ redemptive death
takes place on the universal horizon of the entire human family.

«Convincing the world as to its sin», is not merely a condemnation and
segregation of the world, but the subtle discernment of those elements which
by the live-giving activity of the Spirit operate its integration into the all-em-
bracing judgement of Christ, the universal Pantocrator. His judgement does
not intend the destruction but the salvation of the entire world. As the Spirit
knows both the depth of God and the deepest motivations of the soul, he gives
the answer of God to a seeking humankind.

The emerging discipline of theology of religions brings forth in a new
way the traditional nexus mysteriorum, the intrinsic connection of theological
truths among themselves and with the person and teaching of Jesus Christ.
Challenged by the multireligious facets of a globalizing world, this theolog-
ical conspectus has to formulate a new equilibrium of Christian identity which
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enables the Church to offer her “diakonia of truth”* along the pilgrimage of
humanity. In establishing the analogy of faith with regard to authentic features
in other religious traditions, the mediating role of the Spirit is indispensable.
By its pneumatological, and at times surprising interpretation of the economy
of redemption the encyclical courageously attempts to disclose some solid
landmarks for a theological dialogue.

Because of its provenance from the depth of the human person the encyc-
lical considers sin a “mystery” as radically opposed to the “mystery of faith”
and looks at it as the fundamental opposition of created beings to their divine
creator. As such sin is presented along the testimony of Scripture. Yet there is
also a basic connotation to be made with regard to a classification of religious
traditions. Already from the most general confrontation between the “disobe-
dience” of the first Adam with the “obedience” of Christ, the second Adam
(Phil 2:8; DEV 33), appears the irreconcilable distinction between religious
autonomy (self-religions) and heteronomy (dialogic religions)*. Obviously
the encyclical does not speak in terms of phenomenology, but uses various
expressions for this basic distinction. Methodologically, the primary point of
convergence among religions according to the science of religions is not the
notion of God but the existential, anthropological perception of the human
person which in turn implicitly acknowledges the hidden perception of the
supreme Being®®. As such the basic distinction between sin and grace at the
root of human nature is closely connected with the Biblical notion of humans
as the “image of God”. Human identity is characterized by a fundamental re-
lationship, rooted and experienced in the creature-feeling®! of his being:

«Having been called into existence, the human being — man and woman — is a
creature. The “image of God”, consisting in rationality and freedom, expresses

2 Jonn PauL 11, Encyclical Fides et ratio (1998), 2.

¥ Cf. M. Fuss, Zwischen ,,autonomer* und ,,dialogischer* Religion: Eine neue Phase der Reli-
gionskritik, in G. BIEMER - B. CAsPER - J. MULLER (Hg.), Gemeinsam Kirche sein, Herder, Freiburg-Basel-
Wien 1992, 162-177.

30 Cf. R. Orro, The Idea of the Holy, Oxford University Press, Oxford 1958 (1923), 9-10: «When
Abraham ventures to plead with God for the men of Sodom, he says (Gen 38:27): “Behold now, I have
taken upon me to speak unto the Lord, which am but dust and ashes”. There you have a self-confessed
“feeling of dependence”, which is yet at the same time far more than, and something other than, merely a
feeling of dependence. Desiring to give it a name of its own, I propose to call it “creature-consciousness”
or creature-feeling. It is the emotion of a creature, submerged and overwhelmed by its own nothingness in
contrast to that which is supreme above all creatures [...]. The “creature-feeling” is itself a first subjective
concomitant and effect of another feeling-element, which casts it like a shadow, but which in itself indu-
bitably has immediate and primary reference to an object outside the self. Now this object is just what we
have already spoken of as “the numinous™».

31 Cf. ibid.; Otto’s term Geschopflichkeit is also translated as creaturehood.
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the greatness and dignity of the human subject, who is a person. But this personal
subject is also always a creature: in his existence and essence he depends on the
Creator» (DEV 36).

The meaning is that religions have to be classified according to the quality
of their relationship with the ultimate reality which can be either that of a
dialogic relationship in the sense of Martin Buber’s “I — Thou” or that of an
egoistic closing in themselves. Autonomous religion means that the individual
finds all necessary means of self-perfection within his own reach and there-
fore has no need to rely on a divine being outside himself*2. Such a person ap-
pears to “possess” his own life, and religion provides only technical means to
improve his own capacities. While such a type of religion does not expect any
salvation from above, the dialogic religion appears to be existentially related
to God and understands itself as a created being who has to live responsibly
and return his own life to the divine source.

Considering the colorful picture of religions, in particular the divergent
and quite often confusing forms of newly emerging forms of spirituality in
contemporary post-Christian culture, this basic distinction has become the
focus of a new modality of religious criticism. Not so much the plain rejec-
tion of God in the name of philosophical or ideological positions is the issue
today, but the very structure of “religion” itself, its mediating and relational
aspects. As much as the world of non-conventional forms of spirituality is
full of divine energies and beings, the classical critique of religion has been
replaced by a criticism of the mediating role of religious practices: «On the
one hand, as St. Augustine says, there is “love of self to the point of contempt
of God”; on the other, “love of God to the point of contempt of self”» (DEV
48; 39). Dialogic religion is characterized by a life of prayer and adora-
tion, asceticism and sacrifice, able to open itself toward the other by acts of
mercy and selfless love®. It is person-centered; leading from self-awareness
to the awareness of a greater Self. The acknowledgment of a continuing gift
of unconditioned love at the ground of one’s own being modifies the ver-
tical relationship and creates, on a horizontal level, authentic relationship to
other persons. Autonomous religion, on the other hand, is characterized by a
merely technical use of religious means with the scope of boosting the indi-
vidual evolution. It is self-centered; leading from a consciousness of human

32 This applies, in particular, to the foundation of moral norms; cf. DEV 36.

33 DEV 39: Jesus is seen as the divine gift of mercy «personified and actualized in a transcendent
way». Cf. ibid.: «On the lips of Jesus the Redeemer, in whose humanity the “suffering” of God is concret-
ized, there will be heard a word which manifests the eternal love full of mercy: “Misereor”.
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(and conditional) imperfection to divine perfection. The acknowledgment of
an inherent, albeit initial, divine potential modifies the vertical relationship
as way toward higher states of evolution and creates, on horizontal level,
the isolation of a monad who has to develop only one’s own self. Only the
former modality is therefore able to engage in spiritual dialogue with other
seekers after the truth, while the latter appears to be closed to authentic
sharing of views because whatever pertains to salvation is discovered as a
possession within the self. The alternative is thus between enslaving* and
liberating religion, or between religion as a profitable practice of self-affir-
mation or as search for liberating truth.

With utmost rejection, the illusion of autonomous religion has be de-
bunked by the Spirit as “anti-Word” and “anti-truth”, that falsifies «who man
is and what are the impassable limits of his being and freedom [...] at the same
time there is a complete falsification of the truth about who God is» (DEV 37).
Man cannot live contrary to the basic truth of his own existence, although the
temptation is luring in human conscience from the beginning. By showing
disrespect toward the insuperable limits of his being one follows the “father
of lies” and gives consent to the temptation to sin, analogous to the original
reality of sin in paradise (cf. DEV 33). Still, “convincing the world concerning
sin” is not merely its condemnation. By a subtle and spiritual discernment it
conveys the double gift of the truth of conscience and the gift of the certainty
of redemption: «In this sin the mysterium iniquitatis has its beginning, but it
can also be said that this is the sin concerning which the redemptive power of
the mysterium pietatis becomes particularly clear and efficacious» (DEV 33).

In order to resolve the intricate question of the sin which «will not be
forgiven» (Mt 12:31-32), an important observation has to be made. H. U. von
Balthasar® clarifies the meaning of God’s universal will as his free offering of
salvation, a desire coherent with God’s boundless love, if the human partner
is disposed to accept such offer. Followers of religions are not automatically
saved. God’s offer of salvation is a dynamic process that embraces the recog-
nition of one’s sinful state and acceptance of forgiveness. The recognition of
human freedom has to reserve even the possibility of a conscious rejection of
God’s mercy and resistance to conversion:

«The action of the Spirit of truth, which works toward salvific “convincing con-
cerning sin”, encounters in a person in this condition an interior resistance, as it

3 Cf. DEV 38: «“For without the Creator the creature would disappear [...] when God is forgotten
the creature itself grows unintelligible” (GS 36). The ideology of the “death of God” easily demonstrates in
its effects that on the theoretical and practical levels it is the ideology of the “death of man™».

3 H. U. voN BALTHASAR, Lasciatevi muovere dallo Spirito, 107.
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were an impenetrability of conscience, a state of mind which could be described
as fixed by reason of a free choice. This is what Sacred Scripture usually calls
“hardness of heart”. In our own time this attitude of mind and heart is perhaps
reflected in the loss of the sense of sin» (DEV 47).

The opposite to the generosity of the universal salvific will, blasphemy
against the Holy Spirit*® is a spurning of his action in the human conscience:
«This is a state of spiritual ruin, because blasphemy against the Holy Spirit
does not allow one to escape from one’s self-imposed imprisonment and open
oneself to the divine sources of the purification of consciences and of the
remission of sins» (DEV 46). Contrary to the dynamic and positive desire of
salvation have to be observed the «desires against the Spirit» where «the signs
and symptoms of death have become particularly present and frequent»?’.

Convergence

With a double focus on the rich Scriptural heritage and the teaching of
Vatican II the magisterial meditation of John Paul II on the Holy Spirit has
re-examined the relationship of Church and world. The evolution of history
is strictly linked to the orientation of the human heart. Dramatic changes
on socio-cultural level originate in the drama between good and bad, grace
and sinfulness, within human conscience. In this inmost sanctuary of each
person the action of the Spirit is inscribed, individually and collectively?®.
The differing, and at times contrasting religious traditions can be considered
training grounds where the salvific drama takes place in many ways. The

3% DEV 46: «“blasphemy” does not properly consist in offending against the Holy Spirit in words;
it consists rather in the refusal to accept the salvation which God offers to man through the Holy Spirit,
working through the power of the Cross [...]. And the blasphemy against the Holy Spirit consists precisely
in the radical refusal to accept this forgiveness [...]. If Jesus says that blasphemy against the Holy Spirit
cannot be forgiven either in this life or in the next, it is because this “non-forgiveness” is linked, as to its
cause, to “non-repentance”, in other words to the radical refusal to be converted [...]. Blasphemy against
the Holy Spirit, then, is the sin committed by the person who claims to have a “right” to persist in evil — in
any sin at all — and who thus rejects Redemption. One closes oneself up in sin, thus making impossible one’s
conversion, and consequently the remission of sins, which one considers not essential or not important for
one’s lifex.

37 DEV 57. Among these “counter-fruits” of the Spirit and “signs of death” are listed: «the arms
race and its inherent danger of nuclear self-destruction [...], the grave situation of vast areas of our planet
marked by death-dealing poverty and famine [...] taking the lives of human beings even before they are
born, or before they reach the natural point of death, [...] wars which destroy the lives or the health of
hundreds of thousands of people [...] attacks against human life by terrorism, organized even on an interna-
tional scale». This theme has been stigmatized in more detail in the encyclical Evangelium vitae (1995).

3% Cf. Joun PauL 11, Encyclical Redemptoris missio (1991), 28.
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inward presence of the Holy Spirit may not even be consciously known, yet
the Paraclete and Counselor of humankind, «takes from Christ and transmits
to all, unceasingly entering into the history of the world through the heart of
man» (DEV 67).

The title of the encyclical Dominum et vivificantem may serve as a focal
lens for a systematic elaboration of a theology of religions. The ancient for-
mulation of the Nicene-Constantinopolitan Creed (381) and the contempo-
rary challenge to theology meet in this magisterial meditation on the Holy
Spirit. Theologically, the title Dominus (kyrios) professes the third person
of the Trinity as a divine person. The Spirit is not just a flowing energy or
evolutionary principle. In a wider sense he is the object and mediation of all
religious worship wherever human persons adore God “in Spirit and truth”
(Jn 4:24; DEV 54)%. At the same time he answers the yearning of the en-
tire human race for salvation and wholeness, quenching the thirst for “life”
(Jn 4:14; DEV 2). The divine “Person-love” and “Person-gift” (DEV 10)
who gives life (vivificans), molds the interior structure of all religions from
within. All religions of humankind preserve the holiness of life as their inner
shrine. Their ultimate concern is the promotion of life in its fulness. The
Holy Spirit is the universal agent who connects this target with the divine
source of life, being himself «a spring of water welling up to eternal life»
(Jn 4:14).

As such a short formula of the basic issue of a theology of religions, the
title of Dominum et vivificantem proclaims “God’s universal saving will” that
gives life to all. It also closely corresponds to the formula of “Christ the re-
deemer” (DEV 7). Thus, the mission of each person of the Trinity is seen as
an extension of divine life, the initial point for any theological reflection on
universal salvation through the uniqueness of the historical incarnation. The
encyclical repeats eight times the quotation Jn 16:7: «It is better for you that
I go. For if I do not go, the Advocate will not come to you». Jesus’ departure
on the cross is the condition for his sending of the Spirit and the beginning of
anew economy of salvation. The dialectic of Jesus’ passion and glorification,
of his going forth and sending the Paraclete, marks the beginning of a new
creation through the simultaneous working of Christ and the Spirit.

3 Cf. DEV 15 as to the gradual revelation of the Holy Spirit in the history of salvation: «This text
[Zs 11:1-3] is important for the whole pneumatology of the Old Testament, because it constitutes a kind of
bridge between the ancient biblical concept of “spirit”, understood primarily as a “charismatic breath of
wind”, and the “Spirit” as a person and as a gift, a gift for the person. [...] It is obvious that in this case one
cannot yet speak of a revelation of the Paraclete. However, with this veiled reference to the figure of the
future Messiah there begins, so to speak, the path towards the full revelation of the Holy Spirit in the unity
of the Trinitarian mystery».
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One might be tempted to call the underlying hermeneutical principle of
the encyclica an “analogy of religion” (analogia religionis)* which at the same
time expresses both the close relationship and the radical difference between
salvific faith in Jesus Christ and human religiousness. In a proportional simi-
larity terms familiar in one religious context are used in an extended meaning
elsewhere. Yet at the bottom of this methodological problem an expansion of
the Christian truth claim has to be noticed (cf. DEV 29) which creates a bridge
of understanding and participation notwithstanding the differences.

All religious and cultural realities of the world are mysteriously perme-
ated by the invisible working of the Spirit. However the world can be assured
of it only by the incarnation of Jesus Christ, the universale concretum of God’s
plan of salvation. This mystery reveals the Spirit’s operation in the double
perspective of its humanizing and cosmic dimensions. Right here, in the ap-
parently paradoxical outreach of the «marvelous “condescension” of eternal
wisdom» (Dei Verbum 13) into the narrowness of human nature the founda-
tion of a Christian theology of religions has to be located:

«By means of this “humanization” of the Word-Son the self-communication of
God reaches its definitive fullness in the history of creation and salvation. This
fullness acquires a special wealth and expressiveness in the text of John’s Gos-
pel: “The Word became flesh”. The Incarnation of God the Son signifies the
taking up into unity with God not only of human nature, but in this human na-
ture, in a sense, of everything that is “flesh”: the whole of humanity, the entire
visible and material world. The Incarnation, then, also has a cosmic significance,
a cosmic dimension. The “first-born of all creation”, becoming incarnate in the
individual humanity of Christ, unites himself in some way with the entire reality
of man, which is also “flesh” — and in this reality with all “flesh”, with the whole
of creation» (DEV 50).

Perhaps more eloquent than theoretical argumentation speaks the witness
of modern seekers of the truth. It may be surprising to find a “key thought” in
the work of Alice A. Bailey (1880-1949), theosophical author of many anti-
Christian treatises, where she quotes from a work by Karl Pfleger (1883-1975)
on some well-known figures of modern literature. This Catholic theologian
has collected several biographical accounts which reveal the result of their

4 The singular “religion” points at common elements of human religiousness which constitute the
homo religiosus. Analogy allows for a certain knowledge of spiritual mysteries, either by comparison with
natural things and truths, or by consideration of the mysteries in relation with one another and with the des-
tiny of man. God cannot reveal the mysteries to men except through conceptions intelligible to the human
mind, and therefore analogically. Purposely, the plural of analogia religionum [analogy of religions] has
been avoided because it could be misunderstood in the sense of a pluralistic equivocation of religions.
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life-long “wrestling” with Christ as the secret of their lives. From their most
divergent experiences and their intellectual interpretations emerges the un-
broken and unanimous acknowledgment that Christ is not only our highest
and deepest, but our sole possession here on earth. The life-giving activity of
the Holy Spirit (Dominum et vivificantem) appears as the driving force behind
an existential nostalgia for God and a silent seeking after this truth, a trans-
forming “wrestling” within the human “wrestling”*':

«There is a human desire for God; but there is also a divine desire for man. God
is the supreme idea, the supreme concern and the supreme desire of man. Man
is the supreme idea, the supreme concern and the supreme desire of God. The
problem of God is a human problem. The problem of man is a divine problem
[...]. Man is the counterpart of God and His beloved from whom He expects the
return of love. Man is the other person of the divine mystery. God needs man. It
is God’s will not only that He should Himself exist, but man also, the Lover and
beloved»*®.

The actual need to formulate a theology of religions is not simply an
external response to the expansion and interaction of world religions caused
by cultural or sociological evidence; rather, it appears as a reflection that goes
hand in hand with the expansion of theology itself alongside the Church’s pil-
grimage with «the whole human family» (DEV 67). Far from having offered a
systematic treatise, the encyclical closes at the point from where it has found
its most profound legitimation: with the ardent prayer for the outpouring of
the Spirit «on the horizon of minds and hearts, in order to fill the universe with
love and peace».

Michael Fuss
fuss@pul.it

Piazza della Pilotta, 4
00187 Roma

4 Cf. DEV 44 with a quotation from GS 10 on the ambiguity of religious practice: «The truth is that
the imbalances under which the modern world labors are linked with that more basic imbalance rooted in
the heart of man. For in man himself many elements wrestle with one another. Thus, on the one hand, as a
creature he experiences his limitations in a multitude of ways. On the other, he feels himself to be bound-
less in his desires and summoned to a higher life. Pulled by manifold attractions, he is constantly forced to
choose among them and to renounce some. Indeed, as a weak and sinful being, he often does what he would
not, and fails to do what he would».

42 K. PFLEGER, Wrestlers with Christ, Sheed & Ward, London 1936, 236, quoted by A. BAILEY, From
Bethlehem to Calvary. The Initiations of Jesus, Lucis Trust, New York-London 1972 (1937), 1.
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Summary

The encyclical Dominum et Vivificantem, published in 1986 in prepara-
tion for the Great Jubilee at the dawn of the new millennium, contains John
Paul II’s teaching on him «who with the breath of divine life permeates man’s
earthly pilgrimage and causes all creation, all history, to flow together to its
ultimate end, in the infinite ocean of God» (DEV 64). Although not explicitly
dealing with the attitude of the Church toward other religions, this theological
meditation has to be considered a milestone on the way to the first World Day
of Prayer for Peace in Assisi in the same year. From the heart of John Paul II’s
inspiring reflections the article wants to clarify some basic presuppositions
for a theology of religions, the emerging theological discipline which is still
in search of its epistemological status.



SAPIENZA NEL CONFUCIANESIMO

Jae-Suk Lee*

La riflessione e I’indagine sul concetto di sapienza in ambito confuciano
costituiscono un oggetto di ricerca molto ampio e complesso. Per quanto ri-
guarda I’obiettivo di questo articolo, I’argomento va strettamente collegato al
termine stesso “Confucianesimo” (in lingua orientale “Ru- Chiao”), definito
come “insegnamento degli uomini saggi e santi sulla verita ultima”. Nel con-
testo orientale, anche il termine “sapienza” abbraccia in sé¢ due significati. Da
un lato esprime una “sapienza quotidiana”, cio¢ una “sapienza logica e razio-
nale” con un senso piu pratico, riferito a un’““arte del vivere” fondata sulla
conoscenza empirica di cid che esiste nel mondo: tale conoscenza, abilita e
comprensione possono essere acquisite dall’intelletto per mezzo dello studio.
Dall’altro lato lo stesso termine si riferisce ad una sapienza intesa quale “espe-
rienza intuitiva e trascendentale”, considerata la “sapienza vera cio¢ illumi-
nata”, in grado di intuire I’essere di tutto cio che realmente esiste, I’essenza e
il principio delle cose. Ordinariamente inaccessibile all’'uomo, accompagnata
dalla purificazione e dallo svuotamento di sé, essa raggiunge nella dimensione
trascendentale e cosmica un altro livello di realta universale, totalmente di-
stinta dalla sapienza abituale e logica ancora basata su una visione duale.

Svuotandosi di cio che ¢ effimero, la suprema sapienza conduce all’unione
con I’Uno e con la totalita. Essa solo, come dono della benevolenza della
Realta ultima, ¢ veramente tale, a differenza di ogni altra forma di sapienza
centrata in s¢€. L’ideogramma cinese per sapienza, Zhi Hui, esprime un’identi-
ficazione esplicita con essa: la parola “Zhi” indica una “conoscenza illuminata
(come il sole)” e una “parola di Dio”, mentre “Hui” si riferisce al “cuore”
(centro umano della volonta e del sentimento) e ad “acuto” (o “scopa”). In
base al significato letterale la sapienza autentica consiste quindi nell’avvici-
narsi a Dio (in Oriente presentato con le sembianze del Cielo, Tao, Tathata,

* Professore Incaricato di Religioni Orientali, Facolta di Teologia, PUL.
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Nirvana, Dharma, Brahman) e nel farsi riempire dall’essenza e dalla luce di-
vina, sospendendo le funzioni logico-concettuali abbinate alla parola umana.
Si esige una purificazione diligente del cuore.

11 confucianesimo ingloba le due categorie della “sapienza di vita” e della
“sapienza del Grande Tao (Cielo)” in una visione complementare. Lo stesso
Confucio (551-479 a.C.) propone un proprio metodo per percorrere la via
della sapienza in due tappe: lo “Studio inferiore” e lo “Sviluppo superiore”.
La prima riguarda la formazione della conoscenza attraverso I’esame di cio
che ¢ concreto e, piu diffusamente, delle questioni etico-morali. La seconda,
lo “Sviluppo superiore”, ¢ incentrata sulla conoscenza della Verita, il Decreto
del Cielo: si tratta di rendere possibile che la dimensione spirituale penetri in
quella soprannaturale. Tale fase presuppone un costante cammino di appro-
fondimento generale ed ¢ intesa come un salto di qualita. Comunque la sa-
pienza naturale ¢ fondamentale per accedere allo stato superiore e i due gradi
non sono organicamente separabili tra di loro.

Considerando la non esplicita dimensione religiosa del Confucianesimo’,
la sapienza confuciana intesa come “ascolto del Tao” coincide con il seguire la
via sapienziale dei saggi antichi alla cui profondita non ¢ possibile accostarsi
attraverso un approccio esclusivamente razionale. Il “Tao (Via) del Cielo™
non ¢ semplicemente una via tra le tante, ma la Via e la Verita supreme; in
esso si trova la risposta fondamentale alla domanda sul senso della vita e in
esso ¢ fondato ogni cammino etico-morale e spirituale dell’uomo, detto “Tao
(Via) dell’'uomo”.

Il santo confuciano viene considerato, per la sua capacita di “ascolto del
Tao”, un uomo divino, un testimone della sapienza divina (Cielo). Nell’ide-

!' In genere il confucianesimo viene concepito come “filosofia di vita” in quanto il suo contenuto ap-
pare privo di un messaggio di salvezza immediata, di un rapporto dinamico tra un Dio personale e 1’'uomo.
Tuttavia ¢ presente un forte carattere religioso che rispecchia una tendenza gia esistente all’inizio della storia
del pensiero cinese. Sul confucianesimo come religione J. Needham afferma: «Anche il confucianesimo ¢ una
religione, se tu definisci la stessa come qualcosa che implica il senso del sacro, a motivo della consistente pre-
senza di un certo “luminoso” nei templi confuciani (il wen miao); ma altrettanto non si puo dire se tu pensi alla
religione solo come teologia riguardo una teologia trascendentale» (J. NEepHaM, Within the Four Seas. The
Dialogue of East and West, George Allen & Unwin, London 1969, 63). «All’origine della storia del pensiero
cinese, il termine Cielo veniva usato in senso spirituale ed ¢ per questo che, a partire da tale visione, molti degli
elementi religiosi presenti nella vita politica cinese sono nati dal concetto originale di Cielo-divinita, inteso
come forza soprannaturale che predetermina il corso di tutti gli esseri dell’universo» (S. Lokuana, Confucia-
nism, in Complete Works of Lukuang, 40/1, Student Book Co. Ltd, Taipei 1980, 127).

2 11 Tao potrebbe essere tradotto con sentiero, via, strada, cammino, corridoio, sistema, metodo con il
quale risolvere i problemi, regole, parole, dottrina e principi, ecc. Di solito indica via, cammino e strada. Per
quanto riguarda il “Tao del Cielo”, Confucio usa simultaneamente “Tao”, “Decreto del Cielo”, “Sincerita”,
“Essenza del Cielo”, intesa come Verita ultima e Realta. Invece il “Tao dell’'uomo” ¢ la strada che 1’'uvomo
deve percorrere. Indica il principio della vita che deve essere osservato e praticato seguendo e imitando il
Tao (Via) del Cielo nella sua continua trasformazione in nuova creazione.
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ogramma usato per indicare la parola “santo” si mettono in evidenza tre con-
cetti: “ascolto” (orecchio), “parola” (bocca) e “re”. Capace di ascoltare la voce
(parola) di Dio, di conoscere la volonta divina e di affidarsi a quello che ha
ascoltato, il santo ¢ in grado di portare al popolo il messaggio del Cielo con una
sapienza penetrante’. Solo lui, con la riflessione profonda, € in grado di portare
a termine le opere affidate dal Cielo. Confucio afferma che, nell’*“ascolto del
Tao”, per conseguire il bene prezioso della sapienza, si puo dare perfino la pro-
pria vita: «Confucio disse: Se al mattino hai ascoltato (appreso) il Tao, la sera
puoi anche morire»*. Avendo compiuto il suo percorso senza riserve, I’'uomo
santo entra nella sfera del Cielo unendosi cosi all’essenza della Realta ultima.

Alla luce di tutto cid il tema della sapienza viene dapprima approfondito
relativamente alla conoscenza del Decreto (Tao) del Cielo, ossia alla fedelta
all’*“ascolto del Tao” per poi passare ad una riflessione sulla natura umana. In
essa s’incontrano sapienza e amore e si ha la possibilita di raggiungere perfino
I’intero eco-sistema cosmico. Al termine di questo percorso viene esaminato
il rapporto tra sapienza e politica, ambito in cui si sviluppa la riflessione del
Confucianesimo.

1. Sapienza e conoscenza del “Decreto del Cielo”

Confucio parla della sapienza come intelligenza del Decreto del Cielo e
dell’universo: «Chi non conosce i Decreti (il mandato) del Cielo non ha nulla
per essere saggio»’. Da saggio perfetto, il Maestro conserva un atteggiamento
umile di fronte al Decreto di cui ha raggiunto la comprensione solo dopo cin-
quanta anni®.

Il Decreto del Cielo ¢ intuito come “ordine primordiale”, “mistero dell’or-
dine” ed “energia vitale e creativa” della Realta ultima (Cielo). I canone
Zhung-yong (Giusto Mezzo) indica il senso profondo che vi ¢ nella relazione
reciproca e universale tra I’'umanita e il principio trascendentale. La “Verita”
(ossia Cielo) viene espressa nel suddetto canone con il nome di “Sincerita”
(Purezza), ratio fondamentale delle cose. La sua natura ¢ indistruttibile, eterna,
ampia e profonda; alta, luminosa e perseverante grazia; con tali caratteri so-
stiene tutti gli esseri, li ricopre e li rende capaci di perfezionare tutto.

3 Cf. Zhung-yong (Giusto Mezzo), cap. 31. In seguito, per i riferimenti alle traduzioni italiane dei
Quattro Canoni (Lun-yu, Zhung-yong, Ta-xue, Mencio) si possono consultare: F. TomassiNi (tr.), Testi Con-
Sfuciani, UTET, Torino 1994.

4 Lun-yu (Dialoghi), cap. 4-8.

5 Lun-yu, cap. 2-3.

¢ Cf. Lun-yu, cap. 2-4.
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11 Cielo si serve nella creazione del suo Decreto (Mandato ossia Ordine) e
lo elargisce come dono all’uomo. Della stessa essenza della Verita, il Decreto
¢ solenne, eterno, profondo, puro, sincero e inesauribile. E la forza naturale
dei due principi vitali (yin e yang)’ che costruiscono 1’armonia. L’attivita della
sua forza vitale si estende ovunque, ¢ invisibile e inudibile, ma, allo stesso
tempo, legato alle creature e presente in ogni fenomeno. La sua capacita di ab-
bracciare il reale ¢ infinita. Trattandosi di un vuoto dinamico, ¢ flessibile, flut-
tuante e non nutre attaccamento per alcuno o alcunché. Mediante il Decreto
tutto 1’esistente realizza la propria essenza: il cielo ¢ cielo, la terra ¢ terra, la
montagna ¢ montagna, 1’uomo ¢ uomo®.

Quando I’'uomo segue il percorso del Cielo diventa capace di corrispon-
dere ad ogni cosa del mondo attraverso la conformazione al supremo Decreto,
nell’esercizio di perfezionamento della propria persona. L’'uomo spirituale ¢
libero da condizionamenti e pensieri, collabora direttamente con il Cielo e
aiuta gli altri a trasformarsi. Le sue azioni diventano conformi al movimento
del cosmo ¢ sono simili a quelle degli esseri spirituali (semi-dei).

La sapienza confuciana ¢ la visione di tutto I’universo nella sua armonia
perfetta. Non si limita al rapporto con la propria interiorita ma si estende, do-
nandosi, agli altri, in un reciproco scambio di essenza’.

Ci si puo porre a questo punto la domanda se tutti siano portati a tale tipo
di sapienza, cio¢ alla massima armonia tra 1’io e I’universo. Per rispondere,
occorre specificare a questo punto la nozione di “educazione” (studio). Consi-
derando la differenza di capacita e qualita fra gli uomini, Confucio ritiene che
essa sia riservata soprattutto a coloro che dalla nascita sono dotati di saggezza;
tuttavia anche la gente comune e mediocre puo giungere'’. Anche uno sciocco
e un debole sono in grado di seguire il Decreto (Tao) del Cielo e possono di-
ventare rispettivamente intelligente e forte. Ci sono vari modi e varie qualita
sono idonee a raggiungerlo, ma alla fine la conoscenza ¢ unica''. Chi con lo
studio si avvicina alla sapienza, non solo conosce il Cielo, ma perfino pud
gioire del Cielo nell’unione perfetta'?. L'uomo saggio si conforma al Decreto

7 Cf. Zhung-yong, cap. 26. I due principi fondamentali dell’universo, Yin e Yang, rispettivamente
principio maschile (Yang: sole, attivo, secco, giorno...) e femminile (Yin: luna, passivo, umido, notte...),
sono polarita opposte ma integrate e complementari come due fasi dello stesso movimento. Dalla loro
unione dialettica deriva tutto il mondo, incluso I’'uomo.

8 Cf. Zhung-yong, cap. 16; 26.

° Cf. Zhung-yong, cap. 22.

10 Cf. Lun-yu, cap. 6-19: «Confucio disse: A chi ¢ al disopra dell’uomo mediocre si puo rivelare alti
principi; a chi ¢ al di sotto dell’uomo mediocre non si puo rivelare alti principi».

" Cf. Zhung-yong, cap. 20; Lun-yu, cap. 5-14.

12 Cf. Lun-yu, cap. 2-4; cap. 6-18: «Coloro che conoscono la Via sono meno di coloro che I’amano;
coloro che I’amano sono meno di coloro che ne gioiscono».
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che costituisce 1’unita del cosmo, ponendosi nel giusto mezzo (massimo equi-
librio e armonia)®.

Un altro passo del canone Lun-yu presenta la sapienza come il timore
del Decreto (Tao) del Cielo essenziale per il saggio per stabilire un giusto
rapporto con la realta. Esso determina la condotta etica e spirituale dell’uomo:
mentre il saggio teme il Decreto del Cielo, 'uomo volgare, non conoscendolo,
non lo segue. In ogni circostanza I’uomo volgare pensa solo ai propri interessi
e al profitto. Non sa apprezzare il vero sapere, non ascolta le parole dei saggi,
anzi ¢ irriverente nei loro confronti e le disprezza'. Tl timore del Cielo precede
ogni sapienza perché quando lo offende 1’'uvomo rimane senza possibilita di
poter indagare sulla realta's.

Se la sapienza ¢ rivolta alla piena realizzazione di s€, puo portare a com-
pimento il Decreto tramite una salda volonta: «L’uomo puo rendere grande il
Tao, non ¢ il Tao a rendere grande 1’'uomox!®. Per raggiungere questi obiettivi
¢ necessario conoscere il vero senso della vita umana; attraverso la pratica
delle vie (Tao) si puo arrivare a tale scopo. Per mostrare 1’insostituibilita del
Tao dell’uomo, il Maestro giunge ad affermare che il «Cielo non parla»'’.

Una nota antropologica si trova nella definizione di sapienza proposta
da Confucio in riferimento al “tenere lontano gli spiriti defunti”'®. La con-
tinuita tra I’uomo e i suoi antenati attraverso il culto ¢ per lui un argomento
importante: nel rendere culto agli antenati, ’'uomo mostra cio che ha dentro
di sé e manifesta loro la piu alta reverenza e profondo rispetto, come se fos-
sero presenti'®. Tuttavia nei confronti dell’esistenza degli spiriti (dei defunti)

1311 “Giusto Mezzo” segna il centro in cui ’'uomo dovrebbe riposare e da cui ogni azione dovrebbe
partire. Tecnicamente la parola Zhung indica uno stato dell’equilibrio, in cui ancora non sono emersi i sette
sentimenti passionali, quale gioia, sofferenza, cordoglio, ira. In questo modo I’uomo non ¢ ancora inclinato
verso nessuna parte, evitando qualsiasi parzialita. Cogliendo I’essenza del Cielo, allo stesso tempo, grazie
alla natura, Zhung diventa 1’essenza dell’uomo, il principio supremo dell’universo e di tutte le creature. La
parola Yong esprime costanza ed immutabilita. Si tratta dell’applicazione pratica del principio dell’armonia
cosmica, dove tutte le cose hanno il loro posto e gli esseri raggiungono il pieno sviluppo. Cio si riferisce
all’idea che questi sentimenti quando sorgono, devono mantenersi nel giusto limite, in armonia (Ho) ed
equilibrio (Zhung). Tutta la pratica morale e il cammino spirituale confuciano servono a tale scopo dello
“stare nel giusto mezzo” a cui non solo bisogna conformare ’essere e I’agire dell’uomo santo, ma bisogna
orientare tutta la vita nella ricerca del posto adeguato che compete ad ogni essere vivente.

4 Cf. Lun-yu, cap. 16-8.

15 Cf. Lun-yu, cap. 3-13: «[...] chi offende il Cielo, non sa chi pregare».

16" Lun-yu, cap. 15-28.

17" Lun-yu, cap. 17-19: «[...] Il Cielo forse parla? — esclamo Confucio. Le quattro stagioni seguono il
loro corso e gli esseri vengono alla vita. Forse parla il Cielo?».

18 Cf. Lun-yu, cap. 6-20: «Fan Ch’ih interrogo sulla sapienza. Confucio disse: compiere scrupolosa-
mente i doveri propri dell’uomo, rispettare gli esseri spirituali, ma tenersene lontano (cio¢ non abbandonar-
si alla superstizione) — questa puo dirsi sapienza».

19 Cf. Lun-yu, cap. 3-12; 7- 20; 11-11.
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sono necessari discernimento ed intelligenza per attingere alla loro sapienza.
Il Maestro vuole mettere in guardia dal possibile rischio del prevalere della
forza del male spirituale e dell’oscuramento mentale, eventualita non remota
in quell’epoca: secondo lui infatti la mente umana non puo essere influenzata
da spiriti malefici, perché essi seguono un percorso determinato e naturale,
come la morte. Quest’ultima non deve essere temuta come qualcosa di tragico,
ma considerata evento naturale, come ’alternanza delle quattro stagioni.

2. La Sapienza incontra I’amore nella natura umana e nell eco-sistema cosmico

Sempre in prospettiva antropocentrica, si guarda all’'uomo come ad un
essere nella cui natura il Decreto del Cielo si rende presente secondo la cifra
della relazione intima tra sapienza e amore nella natura umana e si estende
fino al cosmo.

2.1. Sapienza

11 Cielo, detto anche Decreto (“Sincerita” per il canone Zhung-yong), con i
suoi due elementi vitali e creativi, Yin e Yang, pervade tanto 1’universo, producendo
e creando in continuazione, quanto, in modo corrispondente, la natura umana: «Il
Decreto del Cielo si chiama natura (umana), seguire la natura si chiama Tao (Via),
stabilire le regole della Via si chiama Insegnamento (religione)»®.

Si constata 1’estrema positivita e I’incommensurabile valore dell’uomo.
Tutto cid che 'vomo ¢, & auto-rivelazione del Cielo e s’identifica con I’es-
senza del “Tao (Via) del Cielo.” Per la sua presenza illuminante e misteriosa,
¢ la stessa struttura antropologica che rende possibile il contatto con la Realta
ultima. Ogni uomo, in possesso del dono divino?!, deve raggiungerla integral-
mente, compiendo i propri doveri sulla Via (Tao). Anche se I’'uomo volesse
rifiutarsi, resta sempre nell’ordine di questo orizzonte esistenziale sopranna-
turale. Il Cielo si auto-comunica attraverso due modalita, le virtu dell’amore
e della sapienza?. Nello svolgere la loro funzione rivelatrice esse sono nel
contempo identiche e distinte.

2 Zhung-yong, cap. 1.

2 Cf. Zhung-yong, cap. 21: «La luminosita (a cui si perviene) dalla sincerita ¢ da ascriversi alla
natura umana (cio¢ al dono divino); la sincerita (a cui si perviene) dalla luminosita ¢ da ascriversi all’Inse-
gnamento (istruzione). La sincerita porta alla luminosita, la luminosita porta alla sincerita».

2 Cf. Zhung-yong, cap. 20: «[...] Completare se stesso ¢ amore, completare gli altri ¢ sapienza. Am-
bedue sono virtu della natura umana e costituiscono il Tao (Via) per cogliere I’interiore e I’esteriore».
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Confucio elabora il concetto di sapienza (Zhi) come conoscenza
dell’universo; la definisce “conoscenza innata” (Jiang-Zhi: letteralmente
“buona conoscenza”). E il nucleo inesauribile e individuale della persona-
lita. Nel canone 7a-xue (Grande Studio) viene denominata “Virtt luminosa”
ossia “luce interiore dell’energia vitale” che si traduce in conoscenza in-
tuitiva, particolarmente in campo morale. E pure una conoscenza apriori e
trascendentale, fondamento di ogni ulteriore possibilita di comprensione.
Una stessa linea si trova in Mencio (372-287 a.C., il suo libro ha per titolo
lo stesso nome dell’autore), secondo fondatore del confucianesimo e famoso
per la sua teoria sulla “natura umana” considerata fondamentalmente pura,
buona e trasparente. La sapienza luminosa fa parte di quattro qualita celesti
presenti nell’uomo: (amore [Ren], giustizia [Yi], reverenza e rispetto [Li],
sapienza [Zhi])*. Essa comprende ogni evento ed ogni cosa ed ¢ capace di
discernere il bene dal male in modo, potremmo dire, pre-riflessivo. Il ter-
mine Sapienza ¢ dunque indicativo della capacita del giusto giudizio di una
coscienza risvegliata.

La sapienza (conoscenza innata), quindi, non ¢ una qualita esterna, ma
ontologicamente fa parte della stessa struttura dell’'uomo, un’innata disposi-
zione a compiere il bene. Essa informa la coscienza, essendo in se stessa una
potenzialita misteriosa che viene attivata solo mediante il risveglio del cuore
che la rende visibile.

Il Maestro, ben consapevole di questo fatto, raccomanda ai discepoli di
coltivare il cuore, sede della conoscenza innata, e di imparare a riflettere vigi-
lando in ogni momento della vita: «Confucio disse: Se viaggiassimo in tre (io,
un uomo buono e uno cattivo) di sicuro avrei due maestri: da uno apprenderei
cio che ¢ buono e lo seguirei, dall’altro cio che ¢ cattivo e mi emenderei»?.

Conoscere le cose (studiare)® ¢ via alla sapienza, anzi ¢ la sua realizza-
zione. Dalla necessita dello studio non ¢ nemmeno escluso I’'uomo santo anche
se quest’ultimo possiede gia in una certa misura la sapienza e la virtu perfetta:
queste non sono diverse da quelle che possono essere raggiunte mediante lo

2 Mencio sostiene che ’'uomo possiede nella sua natura quattro virtu celesti proprio come possiede
due gambe e due braccia: «Tutti gli uomini hanno i sentimenti della pieta e della compassione, della ver-
gogna (per i propri difetti) e della repulsione (per i difetti altrui), della reverenza e del rispetto, del diritto e
del torto. Il sentimento della pieta e della compassione ¢ amore, il sentimento della vergogna e della repul-
sione ¢ giustizia, il sentimento della reverenza e del rispetto ¢ il comportamento celeste (Li), il sentimento
di discernere cio che ¢ giusto e cio che ¢ stolto ¢ la sapienza. L’amore, la giustizia, il Li, la sapienza, non
sono infusi dall’esterno: noi li possediamo sicuramente, solo che non ce ne accorgiamo. Per questo si dice:
cercali e li otterrai, trascurali e li perderai» (Mencio, Libro VI, A, 6).

2 Lun-yu, cap. 7-21.

3 Cf. Zhung-yong, cap. 15; Mencio, Libro II, A, 2: «Apprendere senza saziarsi ¢ sapienza, istruire
senza stancarsi € carita»; Zhung-yong, cap. 27.
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studio costante. Chiunque approfondisca lo studio con umilta*, puo divenire
uomo santo. Tutto cio rende evidente la necessita di ampliare al massimo la
conoscenza, indagando a fondo le cose per arrivare a chiarire la loro natura.
La conoscenza dei principi eterni (Cielo, Li per i neo-confuciani) ¢ molto im-
portante per accedere alla sapienza.

Tale sapienza rimarrebbe perd completamente vuota e formale se non
sostenuta da un corrispondente atteggiamento morale, fortemente interioriz-
zato, nonché da una profonda riflessione”. La sapienza, acquisita attraverso
lo studio, non ¢ quindi semplicemente una dottrina astratta o un qualche in-
segnamento tramandato lungo i secoli, ma ¢ via per I’esercizio delle virtu.
Praticandola nella vita quotidiana, si scopre la potenza operativa della natura
umana stessa®® 1a dove il Decreto interviene sulle aspirazioni profonde al bene
e sulla santita dell’uomo.

Dalla lettura dell’ideogramma risulta, come gia notato, che per trovare la
vera sapienza occorre purificare il cuore (mente)?, dove dimora il Cielo che
¢ purezza assoluta. La sapienza intuitiva, ingenua come la coscienza di un
bambino, conduce all’esperienza diretta del Cielo. Per tale ragione Mencio
dice che I’uomo sapiente ¢ colui che non ha perso il cuore del bambino*®.
Il bambino viene nutrito dal Decreto, energia vitale originaria e purezza del
Cielo, e lo conserva in s€. Per ritrovare la purezza del cuore, Mencio sugge-
risce come primo metodo il controllo del proprio desiderio egoistico e dare
lo spazio al cuore originario. Occorre dunque sviluppare la forza interiore
attraverso la concentrazione sull’Uno. Quando il cuore ¢ calmo, tranquillo
e vuoto, privo di ogni coinvolgimento emotivo, la sua natura diventa “lim-
pida come un specchio”. Se invece ¢ dominato dal desiderio o da emozioni
disordinate, violente ed egoistiche, la bellezza del mondo non puo essere
percepita e contemplata.

Il secondo metodo ¢ la coltivazione del Hao-Jan-Chih-Ch’i, I’energia
infinitamente vitale, rigogliosa e fluida che riempie lo spazio tra il cielo e

% Cf. Hsun-Tzu, cap. 7-4; Lun-yu, cap. 8-11: «Confucio disse: Se uno avesse capacita ammirevoli

come quelle del duce Chou ma fosse arrogante e avaro, quelle capacita non sarebbe degno di considera-
zioney.

27 Lo studio e la riflessione sono ambedue necessarie nella formazione della conoscenza dell’uomo e
del Cielo. Cf. Lun-yu, cap. 2-15: «Studiare senza riflessione ¢ inutile, riflettere senza studiare ¢ pericoloso».

28 Di fronte a questa tesi, Hsun-Tzu, famoso per la sua teoria sulla natura umana malvagia, pone lo
studio in relazione alla possibilita di correggere la natura innata in prospettiva di formare la nobilta e santita
dell’uomo. Il primo capitolo del suo libro (intitolato Hsun-Tzu), ¢ dedicato esclusivamente ai vari metodi,
contenuti e risultati inestimabili dello studio.

¥ Cf. Ta-xue (Grande Studio), cap. 20.

30 Cf. Mencio, Libro TV, B. 12: «Mencio disse: E un grande uomo (I’'uomo sapiente) colui che non
perde il suo cuore di fanciullo».
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la terra. Tale energia emerge spontaneamente dall’intimo della persona al
termine di un cammino lungo e costante in cui si pratica la giustizia. Colti-
vare Hao-Jan-Chih-Ch’i significa, in realta, recuperare il Decreto del Cielo.
Ambedue i metodi mostrano chiaramente che 1’impegno di purificazione del
corpo ¢ del cuore va praticato in sintonia con la vitalita cosmica (Decreto), e
cosi pure la pratica della giustizia, dove la volonta® ¢ strettamente legata al
cammino etico-morale e spirituale.

Un ulteriore riferimento alla sapienza si trova nel Lun-yu dove non
solo la si accoglie e si comprende quale conoscenza del divino, ma essa
viene vissuta concretamente realizzando la corrispondenza tra comporta-
mento umano e norma celeste (Li), oltre ad essere una sapienza del vivere
umano*?.

Confucio pone anche una antitesi tra sapienza ed amore. La sapienza
(Zhi) ¢ intesa come ricerca della Verita (Cielo), che fa rifulgere la virtu lumi-
nosa e rende I’uomo sempre attivo, felice e gioioso. Invece la carita (Ren) ¢
il luogo dove la persona puo essere “se stessa”, sentendosi tranquilla. Indica
il centro della realta intera. Per avvicinarsi a essa, I’'uomo deve dimenticarsi
di sé. Ren (carita) dona longevita. L’'uomo sapiente scopre nella sapienza una
risposta agli enigmi dell’esistenza, vive con gioia perché sa che tutte le cose
nella loro natura sono complete e si integrano a vicenda®. Vivere con gioia e
felicita ¢ frutto dell’azione del Cielo (Decreto) e dell’obbedienza di chi segue
tale Decreto. Per il suo ampio orizzonte senza limiti il sapiente si compiace
dell’acqua che scorre all’infinito, come il filume. Al contrario, per il suo ca-
rattere stabile e tranquillo, I’'uomo caritatevole si compiace della montagna:
«Confucio disse: Il sapiente si compiace del fiume, il caritatevole si compiace
della montagna. Il sapiente ¢ attivo, il caritatevole ¢ quieto. Il sapiente vive
con gioia, il caritatevole vive a lungo»**.

31 Cf. Mencio, Libro 11, A, 2: «Mantenete salda la volonta, ma non lasciate inaridire lo spirito vitale».
Wang Shou-Ren (1472-1528), un filosofo neo-confuciano, considera il cuore padrone del corpo. La volonta
¢ il risveglio del cuore; sostanza della volonta ¢ la conoscenza. Dove c¢’¢ pensiero della volonta ci sono le
cose del mondo; Cio vuol dire che il cuore ¢ per sua natura dinamico e realizza il Principio (L) di tutte le
cose mediante la volonta; cf. WANG SHou-ReN, Ch 'uan Hsi Lu (Raccolta di Istruzione), vol. A, 12; vol. A,
6; vol. B, 137.

32 Cf. Lun-yu, cap. 20-3: «Confucio disse: Chi non conosce il decreto del Cielo non ha nulla per
essere saggio; chi non conosce Li (norma celeste, riti) non ha nulla su cui stare saldo, chi non conosce le
parole non ha nulla per conoscere gli uomini». Conoscere le parole umane viene inteso da Mencio come
segue: «[...] che significa: intendere le parole. Dalle parole partigiane capisco che il cuore ¢ offuscato,
dalle parole dissolute capisco che ¢ infatuato, dalle parole depravate capisco che € pervertito, dalle parole
sfuggenti capisco che ¢ immiserito [...]» (Mencio, Libro 11, A, 2).

3 Cf. Mencio, Libro VII, A, 4: «L’uomo sa che tutte le cose sono complete in se stesse e questa ¢ la
gioia piu grande».

3% Lun-yu, cap. 6-21.
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Per diventare sapiente nella vita quotidiana occorre anche scegliere con
quali persone avere rapporto e dove abitare. Il saggio, attirato dall’amore®,
conosce il vantaggio e I’efficacia dell’amore; sa con intuizione sapienziale che
«chi frequenta saggi diventa saggio, chi frequenta caritatevoli diventa carita-
tevole». Stringe amicizia con i piu caritatevoli, rispetta e serve i piu virtuosi e
sceglie la sua abitazione dove ¢ tenuta in onore la carita (Ren) alla quale vuole
conformarsi®,

Quando segue il Decreto che lo spinge a sviluppare un cuore aperto che
sa accettare ogni cosa e rimettere tutto al Cielo, ’'uomo sapiente coltiva una
profonda fiducia cosmica. La sua prassi quotidiana ¢ caratterizzata dalla fi-
ducia in se stesso e negli altri: non si angoscia se gli altri non lo riconoscono
e, se pure senza il necessario per nutrirsi, non teme il dolore né le sofferenze
della vita®’.

Dove c¢’¢ una fiducia profonda nella Realta ultima (Cielo), la sapienza si
trasforma in carita attiva (Ren) riflesso dell’amore incondizionato e universale
del Cielo, che sovverte ogni supposizione e conoscenza umana. La sapienza si
realizza attraverso la carita (Ren) e senza I’accompagnamento della carita non
mostra il suo valore: «Confucio disse: con la sapienza si perviene (al principio
delle cose), ma se con I’amore (caritd) non si ¢ capace di conservarlo, lo si
perde sicuramente [...]»%,

La Via (Decreto) del Cielo va dunque conosciuta con la sapienza®, ma
ad essa deve essere data sostanza con I’intuizione dell’amore. La sapienza ¢
quindi un espediente per conoscere ¢ mettere in pratica I’amore.

2.2. Ren (amore ossia carita)

Ren (amore), per il Confucianesimo, ¢ un concetto centrale su cui ¢ fon-
data tutta la dottrina. Per rendersi conto della sua importanza basta constatare
che I’argomento ¢ trattato in 58 articoli nel Lun-Yu (su un totale di 499 articoli
ossia “piccoli capitoli”) e che la parola Ren appare ben 109 volte. Nell’antica

3 Cf. Lun-yu, cap. 4-2: Confucio disse: «Chi manca d’amore (Ren) non puo restare a lungo nelle
tribolazioni né permanere in pieno nella felicita. L’'uomo dell’amore (Ren) si appaga della carita, il sapiente
si avvantaggia dell’amore».

3 Cf. Lun-yu, cap. 4-1; 7-6;15-9; Mencio, Libro 11, A, 6: «Se in un villaggio ¢ tenuta in onore la
carita, scegliere di non abitare fra la carita ¢ da sapienti? Poiché la carita ¢ la pit onorevole dignita conferita
dal Cielo e la dimora di pace per I’'uomo, non essere caritatevoli quando nulla lo impedisce ¢ mancanza di
saggezzay.

37 Cf. Lun-yu, cap.12-4; 14-30.

3% Lun-yu, cap. 15-31.

3 Cf. Zhung-yong, cap 20.
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bR

Cina essa voleva dire *“uomo libero”, “uomo della tribu”, e il suo ideogramma
rappresenta “due uomini”: le persone, per essere tali, quando s’incontrano,
devono mettere in pratica amore e armonia. Sia “persona” (Ren) che “amore”
(Ren) sono pronunciati nello stesso modo. Per questo Confucio usava indi-
stintamente i concetti di “uomo” e “amore™®. Concretizzare I’amore significa
realizzare la propria identita relazionale. Per la stretta connessione tra per-
sona e amore, Ren viene definito direttamente come amore dall’antico com-
pendio cinese Shuowenjietzu (spiegazione delle parole e analisi dei caratteri)
di Xushen.

Confucio non mostrava grande interesse per le questioni metafisiche,
pertanto le sue osservazioni circa la natura umana sembrano molto vaghe.
Tuttavia, secondo un’affermazione di Mencio, il Maestro intendeva con Ren
la bonta innata, la pitt onorevole dignita conferita dal Cielo e la dimora di pace
per 'uvomo*'. In senso generale Ren, secondo le fonti nel Lun-yu, significa
“bonta”, “essenza dell’'uomo”, “umanita”, “benevolenza”, “amore verso gli
altri”, ecc*. L’amore alle persone non dice solo un riferimento all’amore reci-
proco, ma esso ¢ da intendersi secondo una dinamica che tende all’universale.
Secondo il canone Zhung-yong (cap. 20), la societa umana ¢ divisa in cinque
categorie cosicché ciascuno deve comportarsi e agire in modo appropriato al
proprio ruolo e relazione. Tra tutte le relazioni sociali, la pit importante ¢ il
rapporto tra genitori e figli. Percid Ren (amore) comincia con la pratica della
pieta filiale nella famiglia, unita base di tutta I’umanita.

Il Tao (Decreto) del Cielo ¢ presente dovunque e particolarmente nella
natura delle creature. Secondo Confucio il Tao ¢ “Uno”, “Unico Principio”,
e viene espresso con le parole Chung-Shu®. 11 metodo per la realizzazione
dell’amore (Ren) ¢ la ben nota Regola d’Oro confuciana* su cui si basa ogni

40 Tale fatto viene evidenziato anche dal Mencio: «La carita (Ren) ¢ I’'uomo. Collegare I’una all’altra
¢ il Tao (Via). La carita ¢ il principio per cui I’'uomo ¢ uomo. Ma la carita ¢ un principio e I’'uomo ¢ uomo.
Unire il principio della carita alla persona dell’uomo ¢ cio che si chiama Tao (Via)» (Mencio, Libro VII,
B, 16).

41 Cf. Mencio, Libro I1, A, 6.

2 Cf. Lun-yu, cap. 12-1; 12-2; 12- 3; 17-6; 12-22; 13-19;6-20.

4 Cf. Lun-yu, cap. 4-15: «Confucio disse: o Ts’an, basta un solo principio per intendere la mia vita.
La Via (Tao) del Maestro — spiegd Tseng-Tzu — ¢ lealta (Chung) e reciprocita (Shu). Null’altro». Le parole
usate nel testo sono Chung e Shu. Il commento spiega: «Far del principio meglio dicesi Chung (lealta),
estendere s¢ stesso (agli altri) dicesi Shu (reciprocita)».

4 La parola “Chung” appare 18 volte nel canone Lunyu, e invece il “Shu” solo due volte (cap. 4-5
e 15-24). Il carattere “Shu” composto dal “Ru” (stesso o simile) e “Xin” (cuore) significa cuore simile. Per
un approfondimento su Chung - Shu come la “Regola d’Oro”, e il suo significato si veda cf. YonG-Huan,
Copper Rule versus the Golden Rule: A Daoist-Confucian Proposal for Global Ethic, in Philosophy East
and West 55/2 (2005) 394-427; Mou Bo, Examination of the structure and content of Confucius’ version
of the Golden Rule, in Philosophy East and West 54/2 (2004) 218-248; R.E. ALLINSON, The golden rule as
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condotta di vita: «Non fare agli altri quello che non desideri sia fatto a te e
fai agli altri cio che desideri sia fatto a te»*. In questa formula — che non ha
soltanto una valenza morale — si trova la possibilita di misurare i sentimenti
altrui basandosi sul proprio cuore per ritrovare il vero “sé” personale ¢ il vero
“s¢” degli altri. In chiave psicologica comprende il riconoscimento del cuore
degli altri per mezzo del proprio: “la misura dell’'uomo ¢ I’'uomo”. La peculia-
rita delle riflessioni sulla disposizione del cuore conduce al punto piu nobile
della filosofia di Confucio, e viene considerato come carattere essenziale per
scoprire il Tao (Via) del Confucianesimo®.

Confucio stesso dava molta rilevanza alla concretizzazione del Ren attra-
verso Li*’. Emerge cosi una Via (Tao) essenziale che da struttura morale alla
concreta realizzazione del Ren attraverso un obbligo da adempire secondo
regole oggettive oltre che modelli sociali e interpersonali prestabiliti. Cio no-
nostante Li non puo stare senza Ren, perché non ha valore in sé, poiché Ren ¢
il fine ultimo, ¢ la sua importanza non dipende da Li*.

Il Maestro insiste sulla fiducia completa e assoluta nel fatto che il Cielo
non si pone come radicalmente lontano dall’uomo, ma ¢ essenzialmente vi-
cino®. Altrimenti non si potrebbe parlare di vicinanza del Tao (Via) e della
carita: «La carita ¢ forse lontana? Voglio la carita ed ecco: la carita ¢ qui»™.
Ren (amore) allora non sara difficile da trovare, ma sara difficile mantenerlo.
Tale intima vicinanza viene spesso descritta come uno “stato del cuore” che

the core value in Confucianism & Christianity: Ethical similarities as differences, in Asian philosophy 2/2
(1992) 173-85; D. C. Lau, The Analects (trans., with an introduction and notes), Penguin, London 1979
(reissued 1986), Introduction.

4 Cf. Lun-yu, cap.12-2; cap. 6-28: «L’uomo del Ren, volendo per sé la saldezza, rende saldi gli altri;
volendo per sé il progresso, fa progredire gli altri. Essere capaci di comprendere (gli altri) in base a cio che
¢ vicino (il proprio intimo), puo darsi il metodo del Ren (amore)».

4 Cf. Yu-TanG LiN (ed.), The Wisdom of Confucius, The Modern Library, New York 1994, 18;
WEI-MING Tu, Jen as a Living metaphor in the Confucian Analects, in Philosophy East and West 18
(1968) 49-50; Ip., Confucian Thought: Self-hood as Creative Transformation, Suny, Albany (NY) 1989,
86-87.

47 Cf. Lun-yu, cap. 12-1.

4 Cf. YU-SHENG LIN, The Evolution of the Pre-Confucian Meaning of Jen and the Confucian Concept
of Moral Autonomy, in Monumenta Serica 31/1 (1974-1975) 194: «In spite of the necessity of Li. For Jen
(Ren) is an end, while Li is a means. The significance of Li resides in its function of assisting the cultiva-
tion and development of Jen (Ren); Li itself has no meaning, whereas Jen (Ren)’s value and meaning is
independent of Li».

4 Proprio per questo motivo Mencio dice che per conoscere la realta ultima (Cielo) bisogna entrare
nel profondo del cuore, imparando a conoscere allo stesso tempo la propria natura; cf. Mencio, Libro VII,
A, 1: «Mencio disse: Colui che va in fondo al proprio cuore conosce la sua natura. Conoscendo la sua natura
conosce il Cielo [...]».

30 Cf. Lun-yu, cap. 7-29; Zhung-yong, cap 13: «[...] La Verita (Via) non ¢ lontano dall’'uomo. Se
I’uomo segue una via lontano dalla natura umana, questa non puo dirsi la Via (Verita)»; Mencio, Libro VII,
A, 4: «Agire sforzandosi d’essere benevoli: non si sara mai piu vicini alla ricerca della carita [...]».
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attende e che avverte di essere proprio dove dovrebbe essere. Quando 'uomo
lo realizza, si sente a suo agio come nella propria casa’!.

Quando Confucio si riferisce al Ren (amore) come principio con cui ripri-
stinare Li e controllare il proprio istinto, non pensa affatto che si debba seguire
una norma imposta dagli uomini. Bisogna piuttosto seguire lo scopo finale
dell’esistenza, cio€ sottomettersi totalmente al “Tao del Cielo” non solo con
I’azione ma prima ancora con il pensiero, non in un momento specifico, ma
per tutta la vita, non solo esteriormente ma con I’accompagnamento di tutto
il cuore. Occorre insomma una dedizione totale del “sé€”. Il Maestro accoglie
il concetto di “Li” dalla cultura tradizionale della sua epoca nel significato
di “disciplina rigorosa” per portare a compimento il Tao (Decreto) del Cielo
attraverso il “Tao dell’'uvomo”. L’'uomo vi giunge con serenita> percorrendo un
lungo cammino fino alla morte, portando un fardello pesante. Per questo ¢ ri-
chiesta una volonta incrollabile con la quale sfuggire al male**, nonché grande
senso di responsabilita e perseveranza.

Tutto cio porta alla comprensione dell’atteggiamento reverente di Con-
fucio nei confronti dell’uomo santo e caritatevole. Lui stesso dichiara di non
essere degno di questo nome™, nonostante fosse considerato da tutti un santo:
«Confucio disse: Come oserei pormi alla pari del santo e del caritatevole? Di
esserlo mai mi sazio, di istruire gli altri mai mi stanco. Cio puo dirsi ma nulla
di piu. Hung-hsi disse: € appunto questo (non saziarsi e non stancarsi mai) che
noi discepoli non riusciamo a imparare»™.

L’uomo caritatevole ¢ una persona attendibile, risoluta, costante, sem-
plice, umile, riverente in privato, sincera e attenta nell’esprimersi. Parla con
lentezza, con un atteggiamento modesto senza espressioni artificiose. Non
manifesta subito il proprio pensiero, ma con prudenza, solo dopo aver ap-
preso ogni cosa circa I’argomento in questione. Vive nella saggezza per mezzo
della pratica costante della virtu, anche se all’apparenza pud sembrare uno
sciocco®.

St Cf. Lun-yu, cap. 4-2.

2 Cf. Lun-yu, cap. 8-7; 6-10.

33 Cf. Lun-yu, cap. 4-4: «Se la volonta ¢ tesa verso la carita (Ren), non pud commettere il maley.

3+ Confucio era un uomo sapiente e santo, malgrado cio egli rifiutava tale dignita. Mencio paragona
la virtu di Confucio perfino a quella della “Realta suprema” per la sua eccellenza nella santita, per la sua pu-
rezza, responsabilita, carita ardente e capacita di armonizzare e la sua sapienza di adattare le alle circostanze
(cf. Mencio, Libro V, B, 1). Importante notare che lo stesso Mencio dichiara, nella sua umilta rispettosa ver-
so Confucio, di non essere degno di questo titolo (cf. Mencio, Libro 11, A). Anche Tzu-Ch’in, un discepolo
di Confucio, lo considera come un santo per la sua virtu e saggezza, la quale nessuno potrebbe raggiungere,
come non ¢ possibile salire al Cielo con una scala (cf. Lun-yu, cap. 19-25); cf. Zhung-yong, cap. 32.

55 Lun-yu, cap. 7-33.

% Cf. Lun-yu, cap. 1-3;1-4; 17-17; 13-27; 17-14.
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Alla base della sapienza si pone un tipo di conoscenza per la quale diventa
connaturale giudicare il giusto come giusto e I’ingiusto come ingiusto. L’amore
diventa “amore reale”. 'uomo del Ren (caritd), dotato di tale intuizione, ¢ capace
di amare o di detestare gli altri: «Confucio disse: Solo il caritatevole ¢ capace di
amare ¢ di odiare gli uomini»*’. Di solito gli uomini disapprovati da Confucio
sono gli ipocriti, considerati “ladri di virtt”: sembrano seguire le norme celesti
(Li) con il volto dignitoso, ma in realta lo fanno senza impegnarsi realmente, ma
solo in funzione della loro convenienza e dei loro interessi; non mettono in pra-
tica la morale spirituale e si comportano come gli uomini volgari*® e i ladri che
perforano o scavalcano le mura sempre con I’ansia d’essere scoperti®. Il criterio
guida per 'uomo ideale ¢ I’immediatezza nel mettere in pratica il Tao non appena
ascoltato. Se cid non avviene, non si ¢ considerati degni di questo nome®, e nem-
meno di parlare della Realta ultima (Cielo) o di essere nella verita di se stessi.

In Mencio si parla dell’amore (Ren) come di un’entita misteriosa, fonte e
principio di vita, potenzialita creativa®. Colui che si riferisce a Ren, rende ma-
nifesto ¢io che il cuore dell’uomo ¢ nella sua originaria purezza®. Per descri-
vere tale stato con un’analogia, Mencio lo paragona a quello di una persona
che improvvisamente vede un bambino che sta per cadere in un pozzo perico-
loso: il cuore orienta istintivamente a salvarlo non per ottenere una ricompensa
da parte dei genitori né per qualche altro motivo soggettivo. Il cuore del soc-
corritore e quello del bambino in quel momento diventano uno. Si tratta cio¢
della partecipazione alle tragedie e alle sofferenze altrui®® che Wang Shou-Ren
(1472-1528) dilata fino a comprendere quelle situazioni in cui si vedono gli
animali maltrattati oppure le piante recise o morenti senza acqua. La persona
non sopporta tale dolore ma, facendolo proprio, lo percepisce come parte di
se stessa®. Lunita tra 1’“To”, il “Tu” e tutte le cose del mondo crea la consa-

7 Lun-yu, cap. 4-3; cf. cap. 6-28.

58 11 canone Zhung-Yong scrive a proposito della qualita dell’uomo volgare contrapponendolo all’uo-
mo saggio (ideale): «Chung-Ni (Confucio) disse: Il saggio si attiene al giusto mezzo, I’'uomo volgare lo
contrasta. Il saggio pratica il giusto mezzo e, da saggio, vi si mantiene in ogni circostanza: I’'uomo volgare
contrasta il giusto mezzo e, da uomo volgare, non evita e non teme nulla» (Zhung-yong, cap. 2).

3 Cf. Lun-yu, cap. 17, 12; cap. 17, 13: «Confucio disse: Gli ipocriti da villaggio sono ladri di virtuy.
Chu Hsi commenta questo brano: «E sincero da villaggio colui che segue la corrente e si unisce per essere
adulato dalla sua generazione: percio, tra i villici egli solo ha I’appellativo di sincero per sua apparenza di
virtl, che non virtl ma anzi porta confusione nella virtu, il Maestro (Confucio) lo chiama “ladro di virtu”
¢ lo detesta profondamente».

% Cf. Lun-yu, cap. 4-5; cap. 11, 21.

1 Questo argomento si trova approfondito in A.-WALEY, The Analects of Confucius, Random House,
Modern Library, New York 1938, 28.

%2 Cf. Mencio, Libro VI, A, 10.

9 Cf. Mencio, Libro 11, A, 6.

% Cf. SHou-Rex WanG, Wang-Wen-Cheng-Kung-Chuan-Shu (Opere complete di Wang Shou-Ren), vol. 26.
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pevolezza di essere un unico corpo e fonda la tendenza a salvare e donare vita
agli altri ad ogni costo, anche sacrificando se stessi®. Bisogna lasciar scorrere
tra il mio cuore e quello degli altri la pura vitalita della Realta ultima, cio¢
del Decreto, che suscita quei germi vivificanti e rinnovanti. Solo cosi I’'uomo
ritrova la sua natura originaria che lo rende sapiente e caritatevole.

Lungo il percorso per definire il concetto di sapienza e di amore nel pen-
siero confuciano si € gia notato come Zhi (sapienza) e Ren (amore) siano in-
separabili. Quest’unita si trova descritta nel Ta-xue-wen (Questioni relative
al Grande Studio)® sotto il profilo della conoscenza innata: «Manifestare la
conoscenza innata significa stabilire la natura dell’unita del Cielo e della Terra
e di tutte le cose; amare il prossimo significa manifestare e mettere in funzione
quest’unitay. In questo contesto, Ren (amore) non ¢ altro che 1’espressione
concreta dell’applicazione pratica della conoscenza innata (sapienza), il suo
principio vivificante ed allo stesso tempo il principio “vivificante continuato”
della Realta ultima. Per esempio, tutti sono concordi e consapevoli che ¢ ne-
cessario ¢ doveroso rispettare e onorare i genitori. Tali principi sono come
germi incisi nella conoscenza innata, ma solo la pratica concreta (amore) di-
venta la vera e reale forma di conoscenza. A questo punto la conoscenza in-
nata, “realta a-priori”, diventa “capacita innata” e Ren (amore) appare come
la sapienza perfetta.

La dimensione dell’amore inteso come compimento della sapienza® si
allarga a ogni creatura senza discriminazione alcuna, e a tutto 1’universo.
Chu-Hsi (1130-1200) paragona tale capacita di dare vita a tutti senza discri-
minazione, all’energia mite e primaverile che vivifica ogni creatura. L’intero
eco-sistema cosmico va vivificato e animato al di la di ogni barriera di razza e
di categoria. Non deve essere limitato ai propri genitori, ai fratelli e alle sorelle,
a coloro insomma con cui si ha un legame di consanguineita, ma s’espande
verso padri, madri, fratelli e sorelle di tutti gli uomini®®. Secondo il modello
dei cerchi concentrici si allarga anche ai monti, agli uccelli e tutti gli animali,

9 Cf. Lun-yu, cap. 15, 8: «Confucio disse: Un letterato di ferma volonta e un uomo del Ren (carita)
non cercano la vita a danno della carita. Affrontano la morte per realizzare la caritay.

% Secondo Wang Shou-Ren lo scopo del canone Grande Studio sta nel dare rilevo all’amore che &
presente nella natura umana e costruisce un unico corpo tra “Io” e “Tu”, e tutte le cose del mondo. Per un
approfondimento di questo argomento rimando a WING TsiT-CHAN, Instructions for Practical Living and
Other Neo-Confucian Writing by Wang Yang-Ming (Wang Shou-Ren), Columbia University Press, New
York 1963, 269-280.

7 Simile espressione dell’inseparabilita tra semi potenziali (conoscenza) e loro realizzazione (azio-
ne) si trova nell’idea del neo-confuciano Wang Shou-Ren (1472-1528) secondo il quale «la conoscenza ¢
I’inizio dell’azione; I’azione ¢ il compimento della conoscenza». Cf. Cu’uUn-Hsi-LuN (Registrazione delle
istruzioni sulla Vita Pratica), vol. I: «Non esiste un tipo di conoscenza che non (possa essere) tradotto in
azione; infatti se esistesse non sarebbe affatto conoscenza)y.

% Cf. SHou-ReN WANG, Ch 'uan Hsi Lu (Raccolta di Istruzione), vol. B, 142; 181; 183.
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alle erbe e agli alberi, agli spiriti e agli dei. La pieta filiale raggiunge perfino i
genitori universali ed esorta ad amare indistintamente qualsiasi creatura nella
vita quotidiana. Ch’ang-Tsai (1020-1070), un neo-confuciano, considera il
Cielo come padre, la Terra come madre, tutti gli uomini come fratelli e sorelle.
Tutte le creature, a partire dall’uomo, fanno parte del Grande corpo®. Il cuore
dell’uomo diventa allo stesso tempo cuore di ogni creatura; anzi I’uomo ¢ il
cuore di tutte le creature’.

La dimensione olistica della saggezza e dell’amore permette di cercare
una visione pit completa in cui ogni forma di vita ¢ preziosa e non deve es-
sere mai distrutta; al contrario, dovrebbe essere amata, vivificata e santificata.
In effetti, sapienza e amore, avendo la stessa essenza misteriosa e 1’energia
armoniosa della Realta ultima, svolgono il ruolo di creatore e vivificatore del
mondo”'. Sono capaci di prendersi cura di tutte le creature presenti nel cosmo.
Il Confucianesimo, quindi, considera il proprio principio fondamentale come
chiave di lettura di tutta la realta.

Quando 1’'uomo vive quest’unita intima, il suo essere diventa stabile, co-
raggioso, pieno di fiducia nell’ascoltare il Tao, libero da ogni preoccupazione’
anche in situazioni critiche. La santita vissuta in questo mondo, si compie nel
servire con dedizione totale, ponendo I’attenzione sul momento presente e sul
servizio ai popoli e per i popoli. Il santo si compiace nel portare al massimo
grado il Decreto, nell’assumere decisamente il suo ruolo di ristabilire I’ordine
e di portare pace all’intero mondo, orientandosi soprattutto verso responsabi-
lita di tipo governativo, in cui piu strettamente si richiede il mantenimento dei
piu alti valori morali e spirituali.

3. La sapienza nella politica

Governare il popolo ¢ una grande impresa affidata dal Cielo che richiede
una conoscenza precisa del “Decreto”. Percio la politica viene considerata

% Cf. Cn’aNG-Tsal, Zheng Meng Xi Ming (Iscrizione occidentale), in Chuang- Zi- Quan -Shu (Rac-
colta delle Opere del Maestro), vol. 1l.

" Cf. SHoU-REN WaNG, Wang-Wen-Cheng-Kung-Chuan-Shu (Opere Complete di Wang, Shou-Ren), vol. 6.

" Cf. Ip., Ch’'uan Hsi Lu (Raccolta di Istruzione), vol. C, 261.

2 Cf. Lun-yu, cap. 9-28: «Confucio disse: il sapiente non ha incertezza, il caritatevole non ha ansie,
il coraggioso non ha timori». Che non si coltivassero le virtt e non si mettessero in pratica era ’'unica vera
preoccupazione per Confucio. Cf. Lun-yu, cap. 7-3: «Confucio disse: “Non coltivare la virt, non analizzare
cio che hai appreso, dire un giusto principio e non essere capace di attuarlo, non riuscire ad emendarsi dei
difetti: sono le mie preoccupazione™». Per questa umile preoccupazione Confucio non vuol essere chiamato
saggio. Lun-yu, cap. 14-30: «Tre sono le vie del saggio di cui io non sono capace: essendo caritatevole non
ha ansia, sapiente non ha incertezza, coraggioso non ha timore».
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come un prolungamento della stessa linea di perfezione del s¢. La base sia del
“Tao dell’'uomo” che del “Tao della politica” sta nel Cielo, compimento finale
dell’uomo. Per raggiungere la perfezione del sé e il compimento dell’uomo.

La figura del sovrano, considerato “Figlio del Cielo”, assume valenza
paradigmatica in ordine all’*‘uomo santo” in quanto ¢ proprio del re governare
il popolo e quindi, poiché svolge azione politica, lo stesso sovrano ¢ orientato
al compimento del sé.

Nel pensiero dell’antica Cina solo il “Figlio del Cielo” poteva ricevere il
Decreto. Invece la dottrina etico-morale e spirituale di Confucio afferma che
qualunque persona puo ottenere tale titolo, se riesce a conquistare il popolo
con la pratica della virtu e dell’amore” in cui il Cielo manifesta il suo Decreto
(Tao). Da questo punto di vista, se il sovrano non fosse all’altezza del suo
compito per mancanza di qualita etico-morali tanto nei rapporti umani che
nella sua azione di governo, il popolo avrebbe il pieno diritto di ribellarsi e di
rimuoverlo, avendo egli perduto il Decreto del Cielo.

Il governo deve essere gestito da persone virtuose e sapienti’, ossia da
uomini del Ren (caritd) che abbiano realizzato la virtu innata, chiamata “no-
bilta celeste”. C’¢ una continua interazione fra la ricerca dell’armonia inte-
riore e quella sociale, fra la coltivazione della persona e la sua responsabi-
lita politica. Confucio, ben consapevole di questa grande responsabilita, pur
avendo raggiunto gia a quarant’anni’ una conoscenza ¢ una fede incrollabile
nel Cielo, solo intorno ai cinquanta intraprende ’attivita politica e assume
alcuni incarichi di Stato.

Il Maestro propone un ideale di prudenza ed esperienza tali per cui ¢
possibile pensarsi in grado di sostenere il governo del mondo solo dopo aver
messo in ordine la propria vita. Qualsiasi attivita politica procede dal governo
di sé stesso e presuppone la purificazione: «per ordinare lo stato ¢ necessario
regolare prima la propria famiglia, regolare la famiglia consiste nel perfezio-
nare la propria persona»’®.

La sapienza consiste nel comprendere che un uomo incapace di rego-
lare la propria famiglia non puo essere in grado di governare gli altri. Non

3 Per un approfondimento dell’argomento si veda S. Ley, The Analects of Confucius: Analects,
trans. and notes, Everyman’s Library, London 2000, XXVI/VII, 105-107, 130-131; P.A. BOODBERG,
The Semasiology of some primary Confucian Concepts, in Philosophy East and West 2(1953) 320-
322.

™ Cf. Zhung-yong, cap. 31.

5 Cf. Lun-yu, cap. 2-4: «Confucio disse: A quindici anni la mia volonta fu rivolta allo studio, a trenta
fui fermo (nei propositi), a quaranta non ebbi pitl incertezze, a cinquanta compresi i decreti del Cielo, a ses-
santa il mio orecchio divenne un organo obbediente (perché capace di ascoltare), a settanta segui i desideri
del mio cuore senza uscire di squadray.

% Ta-xue (Grande Studio), cap. 9; 10.
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essendosi perfezionato nel gestire le situazioni personali, non pud governare
gli altri, o addirittura ordinare I’impero, dal momento che il fondamento
dell’impero sta nello Stato, il fondamento dello Stato sta nella famiglia, il
fondamento della famiglia in sé stesso”’. Percio la sapienza ¢ considerata uno
dei tre principi ai quali I’'uomo politico deve orientare la propria azione’.
L’armonia di un impero e di una societa dipendono dal rispetto delle tradi-
zioni familiari, codificate nella pieta filiale, considerata la forma piu alta di
amore. La guida dello Stato deve essere il risultato dell’osservanza dei piu
alti valori etico-morali.

Nell’“ascolto del Tao” (Decreto), il sovrano svolge due compiti. Sapendo
che tutti gli uomini sono fratelli, si prende anzitutto cura del popolo assicu-
rando la tranquillita attraverso 1’auto-perfezionamento™, in quanto qualunque
ruolo di governo politico ¢ sempre accompagnato dall’esempio della virtu
personale. In secondo luogo, non essendo sufficiente soltanto I’esempio e la
testimonianza dei benefici del Cielo, deve guidare il popolo verso una situa-
zione migliore, attraverso 1’educazione e la correzione del male.

La saggezza del governo consiste nel fatto che ogni amministrazione in
primo luogo deve cercare di ottenere la fiducia del popolo, senza la quale
¢ impossibile qualsiasi forma di buona amministrazione. In un certo senso
la posizione del popolo ¢ pit eminente di quella dei ministri e perfino dello
stesso sovrano. Mencio sostiene: «Il popolo ¢ il piu prezioso. Dopo di lui
viene lo Stato, mentre il sovrano ¢ il meno importante»®. Il sovrano non puo
agire a proprio piacimento e neanche decidere da solo. L’'uomo puo soltanto
proporre al Cielo, ma non puo costringere il Cielo a conferirgli un ruolo im-
portante. Il potere del sovrano non viene da s¢ stesso, ma dal Cielo. Il valore
dell’opinione del popolo ¢ collegato direttamente al Cielo; il Cielo esprime il
suo Decreto attraverso i popoli: «Il Cielo vede cio che vede il popolo, il Cielo
sente cio che sente il popolo»®!.

Per questo motivo Confucio critica gli amministratori degli stati della sua
epoca, chiamati “piccoli uomini” che non meritano neppure di essere menzio-
nati. Il suo giudizio deriva dalla constatazione di quanto il loro dominio fosse

7 Cf. Mencio, libro IV, A, 5.

8 Cf. Zhung-yong, cap. 20: «Confucio disse: Amare lo studio avvicina alla sapienza, praticare con
ardore avvicina alla carita, conoscere la vergogna (per i propri difetti) avvicina al coraggio. Chi conosce
questi tre principi sa come perfezionare la propria persona; sapendo come perfezionare la propria persona
sa come governare gli altri; sapendo come governare gli altri sa come porre in ordine I’impero, lo Stato e
la famiglia [...]».

" Cf. Lun-yu, cap. 14-45.

80 Mencio, Libro VII, B, 14.

81 Shu-jing (Libro dei Documenti), parte IV (Documenti degli Zhou), cap. 2-3; cf. Mencio, Libro V,
A, S.
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esercitato attraverso il terrore e la vessazione del popolo e di come la legge e
i castighi fossero strumenti per soddisfare ogni tipo di brama.

Il Maestro insiste sul fatto che il governo deve essere fondato sulla virtt
e non solamente sulle leggi®?; solo cosi il popolo puo sviluppare il senso della
vergogna, mentre rimane paralizzato da una politica basata soltanto sull’os-
servanza delle leggi. S’intravede in questa constatazione uno dei principi al
quale Mencio attribuisce grande importanza e che costituisce il fondamento
dell’azione etico-morale. Solo quando 1’'uomo attraverso la riflessione sui suoi
comportamenti sbagliati, ¢ in grado di vergognarsi, puo avere la possibilita di
trasformare il male nel bene®. Nel Lun-yu Confucio asserisce: «che 1'uomo
sapiente deve vergognarsi quando riceve gli emolumenti delle magistrature
nello Stato quando lo Stato non segue il Tao (Via) del Cielo»®*.

L’uomo sapiente sa che il Tao (Via) non diventa vera sapienza se non
quando viene realizzata in modo attivo nella giustizia, la quale ¢ il criterio
principale dell’agire umano. La giustizia viene considerata la mediazione del
Decreto nella situazione individuale in cui concretamente si realizza. Tuttavia
la giustizia non deriva dalle leggi rigide e severe o dalle norme esteriori, ma
dai valori interiori e celesti, a partire dai quali si realizza I’amore. Governare
significa quindi esercitare la benevolenza nell’offrire il nutrimento al popolo
e la giustizia nel comandarlo.

Per seguire il principio del Decreto, continuamente vivificante, Confucio
presenta uno stile di vita caratterizzato dalla bonta e dalla virtt, anche nei
confronti di chi ha commesso un grave reato che perd non va punito con la
morte. Il Maestro vuole aiutare a comprendere che la sapienza ¢ contraria alla
comune logica umana e che trova la sua manifestazione nella non-violenza:
«Chi K’ang-tzu interrogo sul governo, dicendo: Che ne diresti di uccidere tutti
i perversi in modo che prevalgano i virtuosi? — Se tu governi — rispose Con-
fucio — a che serve uccidere? Desidera il bene ¢ il popolo sara buono perché
la virtu dell’'uomo saggio (sovrano) ¢ il vento, la virtu dell’'uomo comune ¢
I’erba: quando sull’erba trascorre il vento, I’erba certamente si piega»®. Una
persona che vive la giustizia nella benevolenza viene rispettata da tutti e puo
unificare I’intero impero, mentre colui che fa uso della potenza, fingendo di
agire secondo carita, sara un uomo fallito®.

82 Cf. Lun-yu, cap. 2-3. «Se lo guidi con le leggi e lo rende uniforme con le punizioni, il popolo le
scansera e non conosce vergogna. Se lo guidi con la virtu e lo rendi uniforme con i riti, conoscera la vergo-
gna e perverra (al bene)» (Mencio, Libro VII, A 6).

8 Cf. Mencio, Libro VII, A, 6; libro VII, 7.

8 Cf. Lun-yu, cap. 14-1.

8 Lun-yu, cap. 12-19.

8 Cf. Mencio, Libro 1, A, 6; libro 11, A, 3; Libro VII, B, 13.
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Mencio segue la stessa linea. La guida politica ¢ indubbiamente compe-
tenza di uomini che praticano la perfetta sapienza, cio¢ Ren (carita). Il cuore non
tollera una sofferenza troppo grande, soltanto una politica basata sull’amore
compassionevole verso tutti, diversamente da un governo tirannico e crudele,
puo ristabilire i valori individuali e familiari. Mediante I’ordine del Decreto si
puo istaurare uno Stato sereno, giusto ed equilibrato. Coltivare un cuore che
non tollera la sofferenza degli altri (perfino anche degli animali), non ¢ altro
che il “Tao (via) del sovrano” che tutti i sovrani devono percorrere:

«I1 suddito (Mencio) ha inteso raccontare [...] che mentre il re era seduto [...]
vide in strada un uomo che seguiva un bue. Il re, allora, rivolto a quell’uomo
disse: “Dove va questo bue?”’ e quell’uomo rispose: “Lo porto dove dovra essere
sacrificato per poter consacrare la campagna con il suo sangue”. Ma il re disse
a quell’vomo: “Lascialo andare. Non posso sopportare il suo terrore, perché ¢
come vedere un innocente condotto al supplizio”. Il saggio ha verso gli animali
una grande attenzione e non sopporta vederli morire. Soffre nel mangiare la car-
ne degli animali se sente le loro urla, per questo si tiene lontano dalle cucine».®’

In un governo basato sull’amore, il sovrano deve lavorare, prima di
tutto, prendendosi cura di orfani, vedove, poveri, delle persone piu deboli
ed emarginate dalla societa; deve procurare loro i mezzi materiali e il ne-
cessario per il popolo. Con la sapienza deve intuire ¢ discernere tutto cio
che impone fatiche inutili o semplicemente inopportune. Agendo in questo
modo, impara a governare con tanta umilta; diventa capace di assumere la
responsabilita di affrontare, quando accade nel suo impero, una carestia pro-
vocata dal cambiamento del clima: la colpa non deve ricadere sul popolo,
ma solo sulla sua persona, anche se viene revocato il suo Mandato (Decreto)
dal Cielo®.

In altre parole, il sovrano perfetto non dilapida nulla a proprio favore,
ma si dedica soltanto al benessere del popolo. Solo quando il popolo si trova
nell’abbondanza lo sara anche il sovrano, e viceversa. E importante che siano
garantiti al popolo il nutrimento e la possibilita di vestirsi, dato che senza
I’assicurazione minima dei beni materiali sara difficile che ci sia uno sviluppo
della coscienza morale. Con i provvedimenti finalizzati a garantire le risorse
indispensabili all’esercizio della vita quotidiana, viene sollevato lo spirito
dall’angustia, e non si provocano risentimenti da parte del popolo. I giovani,
per esempio, quando vivono in un periodo di abbondanza sono piu inclini a

87 Mencio, Libro V, A, 7.
8 Cf. Lun-yu, cap, 20-1; 20-2.
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lasciarsi guidare verso il bene; nel tempo dell’indigenza tendono a ribellarsi e
perfino a praticare il male®.

Per quanto riguarda il secondo dovere del governare, solo un uomo po-
litico di grande virtu ¢ capace di correggere gli altri convincendoli, senza bi-
sogno di costringerli con I'uso della forza. Il sovrano che “ascolta il Tao”
riesce ad acquisire una sapienza acuta e I’abilita che consente di riconoscere
gli uomini giusti. Questa capacita viene indicata da Confucio come forma di
sapienza® e si riferisce a quelle situazioni in cui il governo assume i ministri
in base alle qualita della persona, designando cosi “uomini buoni da collocare
in buoni posti”!. Nella misura in cui sono scelti i giusti, gli onesti e i retti,
spariscono ovviamente i corrotti e i disonesti e, di conseguenza, il popolo im-
para a correggersi da solo seguendo la giusta via. In questo caso correggersi
non ¢ altro che governare®. Grazie alla potenza dell’imitazione del Cielo e del
proprio prestigio personale, le decisioni del sovrano sono accettate e messe in
pratica dal popolo. La correttezza si diffonde e la sua fama scorre piu veloce
dei corrieri che portano un ordine imperiale®.

Perseguire nell’atto di governare il fine dell’*“ogni cosa al giusto posto”
¢ un altro modo per realizzare la giustizia; in effetti ciascuno deve compiere
scrupolosamente i propri doveri e svolgere i propri compiti specifici in rap-
porto a ruoli sociali ben determinati: «Il principe faccia il suo dovere di prin-
cipe, il ministro quello di ministro, il padre compia i suoi doveri di padre, i
figli quelli di figlio»”, come a dire che il ministro dovrebbe essere dotato di
tutte le qualita costruttive che sono richieste al ministro. Ognuno ha il dovere
di conformarsi al modello ideale riferito al proprio ruolo, in un esercizio vi-
tale chiamato “rettifica dei nomi””. Tutte le cose vanno sistemate nel “posto
giusto” e il loro pieno sviluppo deve venire attentamente curato’, il che signi-
fica fondarsi sui principi etico-morali e spirituali trasmessi dal Cielo.

8 Cf. Mencio, Libro VI, A, 7; Lun-yu, cap. 12-19.

% Cf. Lun-yu, cap. 12-22: «Fan Ch’ih interrogo sul Ren (carita). Confucio disse: Amare gli uomini.
11 discepolo chiese della sapienza. Conoscere gli uomini: rispose Confucio».

o1 Cf. Zhung-yong, cap. 20: «Percio I’arte del governo consiste nel guadagnarsi gli uomini, nell’atti-
rare ministeri virtuosi con le qualita della propria persona, nel perfezionare il Tao (via) con il Ren (carita)».
Nello stesso capitolo si trovano anche nove norme di condotta per coloro che governano I’impero, lo stato
e la famiglia.

%2 Cf. Lun-yu, cap. 12-17: «Cosa € governo? Governare ¢ correggere. Se induci il popolo a correg-
gersi, chi osera non correggersi?».

% Cf. Mencio, Libro 1V, A, 20; Libro II, A, 1.

% Lun-yu, cap. 12-11.

% Cf. Lun-Yu, cap. 13-3: «Tzu-lu disse: Se il principe di Wei ti affidasse il governo, cosa fareste
come prima cosa? Il maestro: Rettificare i nomi, senza dubbio».

96

Cf. Zhung-yong, cap. 1.
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Sia nella testimonianza che nella correzione il sovrano diventa padre di
tutto il popolo, ¢ assimilato al Cielo nella misura in cui ama incondizionata-
mente i propri figli e trasforma il mondo intero in una sola famiglia.

La sapienza confuciana nella dimensione della purezza, della responsabi-
lita e della capacita di adattarsi e armonizzare le circostanze, ¢ strettamente le-
gata alla santita, come in una grande sinfonia dove non ¢ possibile distinguere
tra il suono delle campane e lo scuotimento delle pietre, anche se il suono
delle campane si trova all’inizio e lo scuotimento delle pietre al compimento
della sequenza musicale. Lo stesso concetto si puod porre descrivere anche
attraverso I’immagine del tiro con I’arco: raggiungere il bersaglio dipende
senz’altro dalla forza (santita; vitalita), ma colpire il centro ¢ possibile solo a
un’abilita misteriosa (sapienza), nascosta nel cuore dell’uomo?”’.

Grazie all’insegnamento e alla testimonianza di uomini sapienti e santi,
la persona puo seguire la vitalita creativa del Cielo, dalla quale il cuore viene
inondato. Ognuno puo essere trasformato nella misura in cui si pone in ar-
monia con il cosmo che lo circonda, mentre porta a compimento la missione
di condurre alla realizzazione il Decreto nella societa. In quest’ottica, 1 sa-
pienti, i caritatevoli (uomini del Ren) e i santi confuciani svolgono il ruolo
di profeti. Non sono soltanto annunciatori, ma portatori effettivi di speranza,
armonia e gioia. L’origine dell’ideogramma cinese di “armonia” deriva dalla
musica (Yue) e ha la stessa grafica di “gioia” (Le), anche se c¢’¢ divergenza
rispetto alla pronuncia: “La musica (I’armonia) ¢ gioia”. La Sapienza conduce
alla gioia come la musica. Ogni persona umana, quando sa vivere in pieno
la gioia celeste e permane in essa, sia nella felicita che nella tribolazione®,
puo partecipare al ruolo del Decreto, Spirito vitale e originario: diventa cosi
rivelatrice del Cielo, e dovunque passa trasforma, santifica e vivifica tutti gli
esseri poiché si ¢ conformata a tutto il cosmo” e il suo essere diventa cosi
“sede della sapienza”.

Jae-Suk Lee
lee@pul.it

Via Caipoli, 1

00010 Gallicano (RM)

97 Cf. Mencio, Libro V, B, 1.

% Lun-yu, cap. 4-2: «Confucio disse: Chi manca d’amore (Ren) non puo restare a lungo nelle tribo-
lazioni né permanere in pieno nella felicitay.

% Cf. Mencio, Libro VII, A, 13.
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Summary

The notion of wisdom in the Confucian tradition obviously deserves a
very wide and complex study. For this article, its formative elements have
been limited to the original notion of Confucianism (Ru-Chiao) according to
its own definition as a “teaching of wise and holy men on the highest truth”.
The ethical-moral and spiritual values of wisdom have been considered under
a salvific perspective as harmony within oneself, with others and with the en-
tire universe. These facets can be studied from some of the major canons, such
as Lun-yu (Dialogues), Zhung-yong (Doctrine of the Mean), Ta-xue (Great
Learning), as well as from the teachings of Mencius and some neo-Confu-
cian philosophers. Wisdom appears as closely connected to “listening to the
Tao”. Its manifestation in the world presupposes a knowledge of the Decree of
Heaven as well as a consideration about human nature. As constitutive aspects
of human existence, the virtues of love and wisdom meet in the heart of each
person. Particular attention is given to the role of wisdom in the cosmic eco-
system and to its close relationship with public and political life.






L’UOMO BIBLICO DINANZI AL MISTERO
DEL NASCONDIMENTO DI DIO

Angela Maria Lupo*

Premessa

Il dramma dell’uomo moderno non ¢ tanto il nascondimento di Dio ma il
fatto che egli non soffra piu di quest’assenza; ¢ I’illusione di sentirsi arrivati,
di ritenersi soddisfatti potendo fare a meno di Dio, avendo eliminato dal cuore
ogni desiderio di ricerca di Lui, del suo volto, della sua presenza nella storia
e nella propria vita.

«Iltuo volto, Signore, io cerco. Non nascondermi il tuo volto» (Sa/27,18):
questa struggente invocazione del salmista dovrebbe risuonare sulle labbra di
ogni uomo per il quale la verita non puo mai essere qualcosa da possedere, ma
Qualcuno da cui essere posseduti completamente, ¢ un aprirsi alla rivelazione
di Dio nella storia, uno svelarsi che nonostante tutto vela; quindi un velarsi
nuovamente, un absconditus in revelatione e al contempo un revelatus in ab-
sconditate, secondo il famoso adagio luterano'.

Attraverso 1’analisi di alcuni testi dell’ Antico Testamento considereremo
quale atteggiamento 1’'uomo assume dinanzi al mistero di Dio che si nasconde
e che, anche quando esce dal nascondimento per farsi conoscere, continua a
rimanere nascosto perché non cessi mai da parte dell’'uomo la ricerca di Lui,
del suo volto continuamente nuovo e diverso. L’esperienza del nascondimento
di Dio sembra essere stata parte integrante della fede d’Israele a partire dai
primi tempi; sorprendentemente a tale tema ¢ stata data pochissima attenzione,
come si evince dai contributi che sono assai limitati; di conseguenza la sua
importanza per la teologia dell’AT deve essere ancora elaborata in maniera
sistematica?. Lo studio pitu completo al quale nel corso della nostra indagine

* Membro della Cattedra Gloria Crucis, PUL.

! Sull’uso del termine in Lutero, cf. J. DILLENBERGER, God Hidden and Revealed, Muhlenberg Press,
Philadelphia 1953.

2 1l tema del nascondimento dalla prospettiva del giudaismo ¢ stato analizzato da M. BUBER, L eclissi
di Dio. Considerazioni sul rapporto tra religione e filosofia, Mondadori, Milano 1990.



364 Angela Maria Lupo

faremo riferimento ¢ di Balentine’; esso solleva delle questioni interessanti
che meriterebbero maggiore attenzione da parte degli studiosi.

Il tema del nascondimento ripercorre tutto 1’AT: nelle narrazioni della
peregrinazione nel deserto ¢ la mancanza di cibo e di acqua che spinge Israele
a mettere in discussione la presenza di Dio; nei salmi di lamento ¢ I’esperienza
della sofferenza ingiusta che porta il credente ad accusare Dio di essere in-
coerente nel modo di trattare il suo popolo; con i profeti il nascondimento di
Dio s’identifica con il suo allontanamento da Gerusalemme; per gli scrittori
sapienziali il nascondimento dell’opera di Dio € un problema derivante dalla
natura frammentaria della comprensione umana®.

Non potremo considerare tutti i testi in cui ¢ presente tale tema, ma
dall’analisi di alcuni piu significativi emergera che il nascondimento ¢ indice
di un’assenza-presenza di Dio nella storia umana, rimanda cio¢ al rivelarsi di
colui che ¢ percepito come nascosto.

1. Il mistero del nascondimento di Dio

Tutta la Scrittura testimonia, attraverso una grande varieta di forme let-
terarie, che Dio si manifesta e si fa conoscere: 1’esperienza di Dio del popolo
d’Israele ¢ quella del Dio rivelato. Tuttavia, sebbene Dio ¢ confessato come
colui che salva Israele dalla schiavita d’Egitto, al contempo si manifesta come
nascosto nel rapporto di salvezza che realizza con il suo popolo, ma ¢id non
significa che sia assente e inattivo: Egli si rivela nel nascondimento non la-
sciandosi mai possedere dall’uomo.

Un grande lettore della Scrittura, Pascal®, ha rilevato molto bene I’impor-
tanza del tema del nascondimento, anzi per lui Deus absconditus ¢ 1o stesso
Nome che Dio si da: «Toute religion qui ne dit pas que Dieu est caché n’est pas
véritable, et toute religion qui n’en rend pas la raison n’est pas instruisante»®.

Il nascondimento di Dio ¢ un fenomeno complesso e difficilmente de-
finibile; ¢ una ricca metafora dell’essere e dell’agire di Dio che si rivela e al

3 Cf. S.E. BALENTINE, The Hidden God. The Hiding of the Face of God in the Old Testament, Oxford
University Press, Oxford 1983. Cf. anche D.J. HaLL, Lighten Our Darkness: Toward an Indigenous
Theology of the Cross, Fortress Press, Philadelphia 1976; L. PerLiTT, Die Verborgenheit Gottes, in H.W.
WoLrr (Hg.), Probleme biblische Theologie, Chr. Kaiser Verlag, Miinchen 1971, 367-382; S. TERRIEN, The
Elusive Presence: Toward a New Biblical Theology, Harper and Row, New York 1978.

4 Cf. G. Vo~ Rabp, La Sapienza in Israele, Marietti, Torino 1975.

5 Cf. L. GOLDMANN, Le Dieu caché. Etude sur la vision tragique dans les Pensées de Pascal et dans
le thédtre de Racine, Gallimard, Paris 1959, 191.

¢ B. PascaL, Ouvres complétes. Présentation et notes de L. Lafuma, Editions du Seuil, Paris 1963,
531.
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contempo fa percepire la sua assenza, ¢ presente ma ¢ anche lontano, inacces-
sibile. E I"uomo religioso a vivere questa esperienza paradossale del mistero
della trascendenza di Dio, il fedele che € messo a confronto con il Dio nascosto,
che ¢ atterrito dinanzi all’apparente lontananza del Dio vivente. Sia 1’orante
sia il profeta, a causa della loro vicinanza e familiarita con Dio, percepiscono
piu intensamente I’apparente assenza della presenza di Dio e reagiscono a tale
contraddizione. Tutto cid apparira con estrema chiarezza dall’analisi di alcuni
testi nei quali sono presenti i verbi fondamentali che esprimono quest’impor-
tante tema teologico.

Nell’AT il campo semantico che fa riferimento al nascondimento di Dio
¢ vasto; le principali radici verbali utilizzate sono: =ro (37x); £5v (11x), 123
(5x), 71> (1x), man (1x). Nei testi in cui compaiono tali forme verbali Dio ¢
il soggetto del verbo 55 volte, mentre in altri testi si parla di persone che si
nascondono dinanzi a Dio: Gen 3,8 in cui Adamo ed Eva si nascondono dalla
presenza di Dio dopo aver mangiato dell’albero di cui non dovevano man-
giare; Gen 4,14 in cui Caino si nasconde dalla faccia di Dio dopo aver ucciso
Abele; Am 9,3 in cui le persone cercano di nascondersi al giudizio di Dio; Is
2,20 in cui il profeta ammonisce Israele di nascondersi dal terrore di Dio nella
polvere’.

Quando Dio ¢ il soggetto del verbo di nascondimento, il destinatario piu
frequente dell’azione di Dio ¢ Dio stesso: in 33 casi ¢ descritto nell’atto di na-
scondere se stesso o parte di sé (il volto, gli occhi, le orecchie); in 14 passaggi
Dio ¢ descritto nell’atto di nascondere un’altra persona; in 8 casi I’azione ¢
diretta verso un oggetto inanimato di varia natura: comandamenti, informa-
zioni, iniquita.

Statisticamente il verbo di nascondimento piu frequentemente utilizzato
avente Dio come soggetto ¢ =ro e in 26 casi fa riferimento al nascondimento
del volto di Dio®. La questione che considereremo ¢ se il nascondimento di
Dio sia un’indicazione della sua ira, un’espressione del suo giudizio sul pec-
catore e se abbia una durata limitata, oppure sia al contempo una rivelazione
del suo mistero di cui nessun uomo si potra mai appropriare. Ci chiediamo al-
lora: perché Dio si nasconde? Certamente in vari testi ¢ segnalata la negativita
del nascondimento di Dio che, conseguente al peccato dell’uomo, comporta
delle ripercussioni negative sul singolo o sul popolo che percepiscono cio;
in altri testi emerge invece che ’operare di Dio nella storia ¢ solitamente e
paradossalmente un agire nascosto: Dio si nasconde nella storia anche quando

7 Cf. S.E. BALENTINE, The Hidden God, 3ss.
8 Cf., «iro», in L. KOEHLER - W. BAUMGARTNER (edd.), The Hebrew and Aramaic Lexicon of the Old
Testament, vol. 2, Brill, Leiden-New York 1995, 771-772.
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si manifesta con la sua potenza, ¢ al contempo vicino e lontano, presente e
assente, rivelato e nascosto.

2. «Veramente tu sei un Dio che si nasconde» (Is 45,15)

Il punto di partenza della nostra indagine ¢ 1’affermazione che troviamo
in Is 45,15, unica nel suo genere e di una grande portata teologica, perché
evidenzia un modo di agire di Dio, che ama nascondersi. Tale affermazione
¢ inserita in un oracolo che si estende dal v. 14 al v. 17 e costituisce un’unita
letteraria distinta da cio che precede e da cio che segue’:

HCosi dice Jhwh: «La fatica dell’Egitto ¢ la merce di Etiopia
¢ 1 sabei, uomini di statura, passeranno a te,

e a te saranno, dopo te andranno,

con le catene passeranno, a te si prostreranno,

a te pregheranno:
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certo con te ¢ Dio e non ce n’¢ pit, non ci sono dei».
5Veramente tu sei un Dio nascosto, Dio d’Israele salvatore.
16Saranno svergognati e saranno confusi tutti loro insieme,
andranno con ignominia gli artigiani di idoli.
"Israele sara salvato da Jhwh con salvezza perenne,
non sarete svergognati né confusi per i secoli eterni.

Alcuni commentatori collegano il brano di Is 45,14-17 ad un insieme
piu vasto che va dal v. 14 al v. 25', facendo notare che la formula del mes-
saggero che apre il v. 14, «Cosi dice Jhwh» ¢ ripresa al v. 18, preceduta dalla
particella causale «perchéy, che crea un legame con quanto precede. Inoltre
dal momento che nel v. 14 si parla del nascondimento di Dio e nel v. 19 Dio
proclama: «Io non ho parlato in segreto, nel luogo di una terra tenebrosay,
allora i vv. 14-17 si potrebbero leggere nell’insieme letterario piu vasto che si
estende fino al v. 25",

® Cf. H.-J. HermissoN, Deuterojesaja, Neukirchener, Neukirchen-Vliuyn 1987, 28; N.H. SNAITH,
Isaiah 40-66. A Study of the Teaching of the Second Isaiah and its Consequences, Brill, Leiden 1967, 185.

10" Cf. J.L. McKeNzie, Second Isaiah. Introduction, Translation and Notes, Doubleday & Co, New
York 1968, 80ss.

1" Secondo C. Westermann Is 45,14-17 non costituisce un’unita letteraria ma si tratterebbe di fram-
menti accostati insieme da un redattore successivo che ha permesso in tal modo la loro conservazione (cf.
Isaia [Capp. 40-66], Paideia, Brescia 1978, 206-207).
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Il v. 14 considera la ricchezza dei popoli, indicati come etiopi, egi-
ziani, sabei, che affluiranno a Gerusalemme per riconoscere 1’unicita del
Dio d’Israele: «Certo, con te € Dio e non ce n’¢ piuy'2 Il v. 15, costruito in
parallelo al v. 14, si puo considerare una confessione di fede del profeta che
parla a nome di Israele; si utilizza il pronome di seconda persona singolare
maschile per riferirsi a Dio direttamente: «Tu, Dio»; mentre il verbo «na-
scondere» serve a rafforzare la confessione dell’unicita di Dio dal momento
che in ebraico non € un passivo, ma ¢ al participio Hitpael e sottolinea percio
il continuare a tenersi nascosto; si puo tradurre «Dio che ti nascondi», sot-
tolineando da una parte 1’aspetto volontario e continuo dell’azione di Dio
e manifestando dall’altra, la liberta e la sovranita di Dio: «L’intervento di
Jhwh nella storia non ¢ verificabile nei suoi aspetti immanenti, ma si apre
soltanto alla fede»'’.

L’essere nascosto di Dio di cui si parla nel brano farebbe riferimento a
un’esperienza di presenza attiva'4, poiché il Dio che si nasconde ¢ confessato
nel medesimo tempo come il «Dio d’Israele, salvatore», che agisce a favore
del suo popolo®. Il Dio che si cela & colui che opera la salvezza anche per
mezzo di chi non lo riconosce!'® ¢ il suo nascondimento ¢ connesso in modo
molto stretto al suo essere uno'’. Egli si nasconde perché non vi sono altri dei
che agiscono nel mondo: «Jhwh ¢ un Dio che si nasconde e si manifesta in una
polarita inafferrabile: che si nasconde anche quando si manifesta (la nube),
che “sfavilla velando il suo potere” (4b 3.,4). Si nasconde perché rifiuta ogni
immagine; e dietro la sua immagine, I’'uomo, si nasconde nella storia»'s.

12 Tale tematica si trova anche in Is 45,5,6,18.22; 46,9; 61,5.

13" G. WEHMEIER, «row», in G.L. PraTo (ed.), Dizionario teologico dell’Antico Testamento, Marietti,
Casale Monferrato 1982, II, 163.

14 R. FORNARA, La visione contraddetta. La dialettica tra visibilita e non-visibilita divina nella
Bibbia ebraica, Pontificio Istituto Biblico, Roma 2004, 87: «Is 45,15 si comprende bene sullo sfondo
della crisi radicale dell’esilio, o meglio, a partire da una riflessione di fede e da un ripensamento teologico
dell’esperienza esilica: il “non vedere piu” la divinita in una crisi di queste proporzioni genera una nuova e
piu profonda possibilita di “vederla”».

15" A. BONORA, Isaia 40-66. Israele: servo di Dio, popolo liberato, Queriniana, Brescia 1988, 66-67:
«Jhwh ¢ un Dio “nascosto” perché, a differenza delle divinita babilonesi, non abita in una statua, non si
identifica con la sua rappresentazione e quindi non ¢ “trasportabile”, manipolabile dall’'uomo com’erano gli
idoli contro i quali s’accende spesso la polemica del profeta. E un Dio liberissimo, che proprio per questo
“sfugge” ad ogni possibilita e tentativo umano di “catturarlo”. E un Dio imprevedibile e sconcertante, che
sembra abbandonare i suoi fedeli, ma in realta ¢ il loro salvatore».

16 Cf. S. TerrIEN, The Elusive Presence, 251.

17 Diversa ¢ I’opinione di S.B. CHILDs, Isaia, Queriniana, Brescia 2005, 385: «L’affermazione non va
intesa nel senso di un riconoscimento generale della pretesa esclusiva su Dio da parte di Israele. Piuttosto,
alla luce della liberazione ad opera di Ciro, non solo degli esiliati ebrei ma anche di tribu africane, queste
nazioni riconoscono la sovranita di YHWH rivelata soprattutto nella liberazione di Israele».

18 L. ALoNSO ScHOKEL - J.L. Sicre Diaz, I Profeti, Borla, Roma 1989, 340.
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Inoltre, il celarsi di Dio non ¢ mai un fatto compiuto, si tratta piuttosto di
un processo in atto: «L’unicita di Dio implica il suo nascondimento; essendo
uno, il Signore agisce ovunque anche la dove non ¢ (e forse non vuole neppure
essere) riconosciuto. Se si sa che ¢ un nascondersi allora non lo ¢ piu; ma se
s’ignora Dio resta per ora effettivamente celato a quel soggetto operante nel
tempo. Per chi non lo conosce il Signore, che pure gli ¢ vicino, rimane un
Deus absconditus»".

I vv. 16-17 stabiliscono un contrasto fra la vergogna dei fabbricanti di
immagini e I’assenza di vergogna per Israele che sara salvato con una salvezza
perenne dal Signore. Il Dio che si nasconde ¢ lo stesso che ¢ intervenuto e che
interverra a favore di Israele e quindi la fede del popolo riconosce al mede-
simo tempo la presenza e I’assenza di Dio, poiché la caduta di Gerusalemme
nel 578 e I’esperienza dell’esilio erano stati momenti in cui non si era speri-
mentata tale presenza di Dio. Da quel momento in poi I’operare di Dio nella
storia fu compreso come un agire nascosto, mentre prima era riconoscibile,
poiché egli nelle guerre del suo popolo si schierava apertamente dalla parte
di Israele e ne abbatteva 1 nemici. Adesso, invece, cosi come € annunciato
nell’oracolo di Is 45,1-7, Dio si serve di un dominatore persiano, Ciro, per
operare a favore del suo popolo.

Partendo dall’affermazione di Is 45,15 vogliamo interrogare alcuni testi
dell’ AT per capire come si pone 1'uomo biblico dinanzi al mysterium abscon-
ditum che appartiene all’essere intimo di Dio, 1’assoluto trascendente non
adeguatamente penetrabile dall’uomo. In vari testi biblici, infatti, si parla
del nascondimento di Dio, ma esso ¢ inteso come presenza che si comunica
nell’assenza, una presenza nascosta o elusiva. Metaforicamente si puo anche
dire, ad esempio, che Dio «tace»?’, ma appunto come chi tace ¢ presente, cosi
¢ presente chi si nasconde. Il Dio d’Israele ¢ un Dio che si rivela e si nasconde,
che si rivela proprio nel suo nascondimento?'.

3. «Il tuo volto, Signore, io cercoy (Sal 27)

L’invocazione «il tuo volto, Signore, io cerco» (Sal 27,8b), ricorre spesso
nell’ AT per indicare I’anelito della presenza di Dio insito nel cuore dell’uomo?®,

19 E. BoraHi - R. PETRAGLIO, La Scrittura che libera. Introduzione alla lettura dell’Antico Testa-
mento, Borla, Roma 2008, 240.

20 Cf. Sal 28,1; Is 42,14; 62,1.

2 Cf. R. DE VAUX, God's Presence and Absence in History: The Old Testament View, in Concilium
10 (1969) 10.

2 Cf. Sal 4,7; 80,3-4; 145,18.
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poiché il volto ¢ la metafora piu comune per esprimere 1’identita di chi si offre
allo sguardo altrui, che rivela e vela allo stesso tempo®. La Scrittura attesta
a piu riprese che, durante questa vita terrena, a nessun uomo ¢ dato di vedere
Dio per quello che realmente ¢, di ammirarne la gloria in tutto il suo splen-
dore, di goderne la sua sublime bellezza.

Il grido che ’orante lancia verso Dio attende una sua risposta che pero
non arriva:

NN -'_71P n:nj'm_:gﬂ Ascolta Jhwh la mia voce: io grido
~a opm e tusii benigno e rispondimi.
"B Wpa 25 wr:sx 75%  *Per te ha detto il mio cuore: cercate il mio volto.
apax mm ey 1l tuo volto, Jhwh, io cerco.
ya 2 ooy’ “Non nascondere il tuo volto da me,
772y ANz oy non respingere nell’ira il tuo servo;
wienox o moy 1l mio aiuto sei stato tu, non rigettarmi,
:~:_m_:‘7‘ siox wowmbny e non abbandonarmi, Dio della mia salvezza.

L’espressione «cercate il mio volto» (2 wp2: v. 8a) non ¢ semplicemente
usata come sinonimo per «accedere al Tempio», luogo in cui lo splendore
della gloria di Dio si svela®, ma la frase ha un’eco spirituale piu profonda:
senza Dio la vita dell’orante ¢ senza scopo, ¢ un cadere nello smarrimento e
nella morte. Cosi egli conclude la prima parte della sua supplica con I’invoca-
zione: «Insegnami, Jhwh, la tua via e guidami nel sentiero della rettitudine a
causa dei miei oppressori» ("7 Wwnb 9w maR2 Y 9277 M e v. 11). Si
spera in un intervento di Dio che riabiliti I’orante, un aiuto fondato sulla bonta
del Signore (v. 13)%.

3.1. «Quando vedro il volto di Dio?» (Sal 42-43)*

I versetti iniziali del salmo 42-43 ci presentano, attraverso 1’immagine
altamente poetica di una cerva che sospinta dalla sete va alla ricerca ansiosa,

% B. CHENU, Tracce del volto. Dalla parola allo sguardo, Qiqajon, Magnano 1996, 9: «Il volto ¢ lo
spazio-carne personale in cui vivono una parola e uno sguardo [...] ¢ I’espressione di un’identita umana
all’incrocio tra il visibile e I’invisibile».

2 Cf. G. Ravasy, 1l libro dei Salmi. Commento e attualizzazione, vol. 1 (1-50), EDB, Bologna 1981,
505.

2 A.M. BesNarD, C'est ta face, Seigneur, que je cherche, in Vie Spirituelle 130 (1976) 749-752.

% Per la struttura del salmo, cf. A. Rosg, La soif de Dieu (Ps 42 et 43), in Bible et Vie Chrétienne 25
(1959) 29-38; H.H. RowLEY, The Structure of Psalm 42-43, in Biblica 21 (1940) 45-65.
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anelante, dei corsi d’acqua®’, lo stato d’animo dell’orante, nel cui lo possiamo
vedere rappresentato quello di qualunque altro uomo che si trova nella stessa
situazione?®:

ompenby swn Sws?  *Come la cerva anela ai corsi d’acqua,
ovoN TON Fwn wmy 3 cosi'anima mia anela a te, o Dio.
' 585 ooiowS wimy sy’ *Ha sete la mia anima di Dio, del Dio vivente.
iR e Ry wiax m - Quando verrd e vedro il volto di Dio?

L’orante manifesta I’immenso dolore che proviene dal suo interno, dalla
sua w2y”, termine reso dai LXX con Yuyn per intendere che si tratta della per-
sona: ¢ I’Io piu profondo e cosciente® che ha sete di Dio*!, che ha una brama
ardente di Lui.

Nel v. 3 segue una domanda circa la durata di questa ricerca, «quando
verro e vedro il volto di Dio?» (v. 3b), ma non ¢ data alcuna risposta, e quindi
cio che segue ¢ una cronaca del fedele lasciato alle sue proprie forze. Questo
desiderio di Dio, percepito come la vita dell’orante, pud essere appagato an-
dando da Lui e rimanendo alla Sua presenza. Non ¢ essenziale determinare
se il protagonista di questa preghiera sia un sacerdote costretto a risiedere
lontano da Gerusalemme, dalla casa di Dio*’; ¢ invece significativo che per
costui essere assetato significhi sentire fortemente 1’assenza di Dio in tutto il
suo essere. Come ha osservato Alonso Schokel: «Il modo di presenza di Dio

27 Nella LXX il termine Uéwp al singolare e al plurale rende ’ebraico o che ¢ un plurale tantum
(cf. L. GopPELT, Ubwp, in H.-J. FABRI - H. RINGGREN [edd.], Grande Lessico dell’Antico Testamento, vol. 14,
Paideia, Brescia 2007, 62).

28 Per L. Alonso Schokel, I'immagine di Dio ricercato come “acqua” struttura tutto il poema: «The
poet who desperately seeks water, finds it, but it is not life — giving water, it is destructive. God sends wa-
ter, over whelming, destructive of life. God, who was to have been the life of the psalmist, has became his
death; he has became an elemental force, oceanic, irresistibley (cf. The poetic structure of Psalm 42-43, in
Journal for the Study of the Old Testament 1 [1976] 7).

» Secondo L. Alonso Schokel, il termine a3 pit di ogni altro ¢ stato sottoposto ad un processo di
spiritualizzazione ed ¢ stato tradotto erroneamente con «anima» anche quando esso designava semplice-
mente la «vita» o si riferiva all’«appetitoy, al «soffio», all’«organo della gola» o del «collo» (cf. Manuale
di poetica ebraica, Queriniana, Brescia 1989, 129).

39 D. Lys, Néphesh. Histoire de I’ame dans la révélation d’Israél au sein des religions proche-
orientales, Presses Universitaires de France, Paris 1959, 178: «Le sens de naph“shy (forme qu’on rencontre
105 fois sur le 144 emplois dans le Psautier) est ici “ma vie” et méme “moi”, et est une fagon d’exprimer le
pronom personnel objet en soulignant qu’il s’agit de ‘moi en vie’».

3111 verbo dugaw nella LXX traduce per lo piu, come in questo caso, la radice ebraica xns.

32 A. Rosk, La soif du Dieu vivant (Psaumes 42-42), in Bible et Vie Chrétienne 25 (1959) 29: «Voir
la face de Dieu, c¢’est une expérience religieuse réservée a ceux qui prennent part a la liturgie du Temple. Le
psalmiste ¢loigné de la Maison de Dieu exprime ici son plus grand désir: retourner au Lieu saint, prendre
part a ses fétes et la contempler la face de Dieuy.
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¢ la sua assenza percepita. L’assenza non cosciente, non sentita, ¢ semplice
assenza che non addolora. L’assenza sentita ¢ un modo di essere presente alla
coscienza e causa ansia e dolore. Paradossalmente le ironie dei nemici acu-
tizzano la sensazione dell’assenza e moltiplicano cosi la presenza in forma di
nostalgia»™®.

Il Tempio, luogo per eccellenza della presenza di Dio, rappresenta la so-
luzione dell’assenza interiore; in esso I’orante ¢ certo di poter appagare il suo
bisogno, la «sete di Dio», designato come «il Vivente»*. E proprio la certezza
che Dio potra soddisfare il bisogno dell’anima a far si che ’orante si volge
verso di Lui e da Lui attende una risposta alla sua richiesta (v. 3b).

In tal modo, I’orante dapprima cerca di ricreare un senso della presenza di
Dio ricordando le sue passate esperienze (v. 5), cercando cosi di aprire il suo
animo alla fiducia: «Perché ti pieghi, anima mia, e ti turbi su di me? Spera in
Dio, poiché ancora lo lodero, salvezza del mio volto» (2 nmivwr w1R w3
o1oRS “Somin Sy mam wwipy mmimwne: v 6). Tuttavia la fiducia € di breve du-
rata e il fedele ritorna a lamentarsi: «Perché mi hai dimenticato? Perché triste
me ne vado sotto I’oppressione del nemico? (23ix yn52 5% 12 mnb Aoy mb:
v. 10b). Anche se successivamente si risveglia la speranza (v. 12), la fiducia si
dimostra insufficiente a sostenere le domande provocate dalla sua situazione.
Egli chiede vendetta e liberazione da Dio in cui vuole rifugiarsi (43,1-2) ed
¢ spinto a gridare ancora una volta: «Perché mi hai respinto? Perché triste io
cammino sotto I’oppressione del nemico?» (2Mx yr%a Foany Tp-MmS nny
m5: Sal 43,2b). Secondo Brueggmann questo salmo esprime una convinzione
centrale per I’israelita:

«Only with Yahweh is there no anxiety, no need to flatter or manipulate, no sense
that it might not happen. The form (i.e. petition — praise) affirms to and for Israel
that she has to do with a God who is powerful and accessible, whose characteristic
way of being known is intervention to transform situations of distress»?.

11 Sal 42-43 ¢ percorso da una grande ansia, da un desiderio vitale e una
tensione struggente dell’orante, che ¢ sconvolto per la lontananza di Dio:
«Tutto il canto ¢ tempestato dall’invocazione del nome di Dio che risuona ben

3 L. ALONSO SCHOKEL, Trenta Salmi. Poesia a preghiera, EDB, Bologna 1982, 166.

3 C.A. BriGas, 4 Critical and Exegetical Commentary on the Book of Psalms, vol. 1, Clark, Edin-
burgh 1907, 367: «“God of Life”, the latter as the possessor and source of life, the former as the source and
sustainer of the life of the people, as the living waters of the rivers sustain the life of the hind». A. WEISER,
Die Psalmen, Vandenhoeck, Gottingen 1963, 235: «Wer solche Tone fiir sein Gottesverhéltnis findet, dem
ist der Glaube elementarste Lebensfunktion, dem ist Gott wirklich ein ,,Gott des Lebens“».

35 W. BRUEGGEMANN, From Hurt to Joy, From Death to Life, in Interpretation 28 (1974) 7.
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22 volte, una sequenza “alfabetica” perfetta (8 volte nella prima strofa, 6 nella
seconda e 8 nella terza)»*. Tutto I’essere dell’orante si protende in un grido
indirizzato al Dio vivente, mentre Dio appare lontano cosi come lascia inten-
dere il grido ironico che scandisce il salmo: «Dov’¢ il tuo Dio?» (vv. 4.11) e
che ¢ ripetuto in molte altre pagine bibliche®’.

Il nascondimento di Dio potrebbe essere prova della sua impotenza e in-
differenza, e quindi anche della sua non esistenza (Sa/ 22,2-6), percio la no-
stalgia di Dio diventa lamento e implorazione. Affiora 1’eterno interrogativo
dei salmi di supplica: «Perché mi hai dimenticato?» (v. 10), grido che acquista
tutta la sua drammaticita poiché nella Bibbia il “dimenticato” da Dio € per
eccellenza il morto. Si nota inoltre che in tutto il salmo, 1’avverbio interro-
gativo b, “perché”, risuona ben 10 volte®® e cio dimostra che la vita ¢ lotta,
ricerca, protesta, domanda. Nonostante la supplica ininterrotta, drammatica,
faccia apparire Dio assente, in realta Egli ¢ vivo e operante, poiché ¢ presente
attraverso la sua fedelta.

4. Dio nasconde il suo volto

In tutta la storia ebraica, tante situazioni ¢ momenti sembrano segnati dal
nascondimento del volto di Dio¥. Si legge nel Talmud: «Chiunque non prova
il nascondimento del volto di Dio, non fa parte del popolo ebraicon*.

Il sintagma ovp 7ne, «nascondere il volto» appare nell’ AT 29x e in parti-
colare, 12x nei salmi*!, 11x nei libri profetici*, 4x nel Pentateuco® e 2x nei
libri sapienziali, quindi ¢ un’espressione prevalentemente usata nella poesia.
Delle 12 ricorrenze nei salmi, il contesto di riferimento che prevale ¢ quello
del lamento, e in particolare in 9 passi questo prende la forma di un lamento
individuale* per situazioni non facili da precisare: in alcuni casi si € oppressi
da una malattia mortale, in altri si ¢ atterriti dai nemici (Sal/ 44,10), ma spesso
I’origine concreta del lamento non ¢ specificata. Il salmista, non riuscendo a

3 G. Ravast, Il Libro dei Salmi, vol. 1, 761.

37 Cf. Sal 79,10; 115,2; GI2,17; Mi 7,10.

3% Sal 42,6 (2x).10 (2x).12 (2x); 43,2 (2x).5 (2x).

¥ Cf. A.R. Jonnson, Aspects of the Use of the Term oz in the Old Testament, in J. Fuck (ed.), Fest-
schrift Otto Eissfeldt, Max Niemeyer, Halle 1947, 156.

4 TB, Hagigah 5b.

4 Sal 10,115 13,25 22,25; 27,9; 30,8; 44,25; 51,11, 69,18; 88,15; 102,3; 104,29; 143,7.

2 Is 8,17; 50,6; 53,3; 54,8; 59,2; 64,6; Ez 39,23.24.29; Mi 3,4; Ger 33,5.

 Es 3,6; Dt 31,18.18; 32,20.

4 Sal 10,115 13,25 22,25; 27,9; 51,11; 69,18; 88,15; 102,3; 143,7.
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spiegarsi il motivo per cui Dio nasconde il suo volto, si lamenta percependo
la separazione da Lui, separazione che ¢ una conseguenza del rifiuto di Dio di
vedere, sentire o rispondere, causata anche dall’assenza del volto di Dio nel
luogo di culto. Il volto, infatti, evoca antropomorficamente teofania, parola,
comunione®, ¢ la categoria attraverso la quale si dichiara I’immanenza di Dio
con I'uomo e al contempo la sua trascendenza. Dal momento che il termine
o, “volto”, esprime la presenza personale di Jawh*®, se Dio nasconde il suo
volto I’'uomo piomba nel nulla e nella morte.

Di particolare interesse sono le espressioni di protesta che accompagnano
il lamento per il gesto di Dio. Solo in due salmi il nascondimento di Dio fa
riferimento esplicito al peccato: «Nascondi il tuo volto dai miei peccati e can-
cella tutte le mie iniquita» (mmm m¥w-521 wom T2 “ron: Sal 51,11); «O Dio,
tu hai conosciuto la mia stoltezza e le mie colpe da te non sono state nascoste»
(Mo NS T nmwRy POWS T es ovion: Sal 69,6). Negli altri casi, come ve-
dremo, a causa dell’omissione di riferimenti generali al peccato, alle continue
proteste d’innocenza ¢ alle domande spesso poste da Dio, sembrerebbe che il
gesto di Dio non sia né giustificato né compreso.

4.1. Appello a Dio nei Salmi

Una delle piu drammatiche e dolorose esperienze bibliche ¢ quella del
giusto che nella sua preghiera esprime il desiderio di essere ascoltato da Dio,
chiede il suo intervento cercando di comprendere perché Dio si sia allontanato
da lui e abbia nascosto il suo volto. In alcuni salmi ritorna il costrutto o o,
«nascondere il volto» nella forma negativa seguito da una preposizione piu suf-
fisso: «Non nascondere il tuo volto da me» (n T2 “nopox: Sal 27,9; 102,3;
143,7), con qualche variante nei seguenti casi: «Non nascondere il tuo volto dal
tuo servoy (77awn T2 “ronox: Sal 69,18); «Non ha nascosto il suo volto da lui»
(e T2 rronNSY: Sal 22,25). In altri casi oue e si trova in un’interrogativa
diretta che esprime una domanda a Dio introdotta dall’avverbio «perché» (mn5:
Sal 44,24; 88,15; Gb 13,24) o «fino a quando» (max-w: Sal 13,2).

Le domande nascono dall’incapacita dell’orante di percepire Dio come
operante: «Perché, o Jhwh, stai lontano?» (pimn2 =hun mm mb: Sal 10,1);

4 Cf. Sal 4,7; 10,11 e altri passi.

4 H. SiMIAN-YOFRE, Panim, in H.-J. FaBri - H. RINGGREN (edd.), Grande Lessico dell’Antico Testa-
mento, vol. 7, Paideia, Brescia 2007, 217-218: «Riferito a Jawh, panim ¢ un termine ricco di contenuto che
assume una posizione intermedia tra il pericolo di una concezione deificante della divinita mediante im-
magini, che I’AT respinge sistematicamente, ¢ il pericolo di un nominalismo che riduce la presenza divina
a un’astrazioney.
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«Perché dormi, o Signore?» (38 wrn m%: Sal 44,24); «Fino a quando, Jhwh,
ti nascondi?» (Amen M mmw» (Sal 89,47)*7. Oppure il sintagma cup ne €
costruito con il suffisso e un secondo verbo: «Hai nascosto il tuo volto, sono
stato sconvolto» (523 i 2 mmen: Sal 30,8b); «Nascondi il tuo volto,
vengono menoy» (1>n2 e ron: Sal 104,29)%.

Il salmista si lamenta perché egli sa che Dio non ¢ sempre stato nascosto
in passato, e cosi eleva la sua supplica affinché Dio intervenga con la spe-
ranza che non rimarra sempre nascosto in futuro. Dio ¢ invitato a ristabilire
la comunione con il suo fedele e nel frattempo questi puo soltanto aspettare,
sopportare ¢ supplicare: perché, fino a quando, Signore? 11 lamento non ¢
solo il mezzo con cui si denuncia il problema del nascondimento di Dio. Lo
studioso Westermann ha descritto il lamento come tridimensionale: «¢ diretto
verso Dio (un’accusa o una denuncia contro Dio), verso gli altri (una denuncia
contro un nemico), o verso se stessi (il lamento di un Io o di un noi)»*. Queste
tre aree stabiliscono le dimensioni della sofferenza dell’uomo. Riguardo al
particolare lamento sul nascondimento di Dio, il supplicante sa che la sua con-
dizione ¢ provocata da Dio, e cio che 1’ha portato alla crisi non € una semplice
sensazione astratta di malessere, ma ha i suoi effetti tangibili sulla sua vita.

4.1.1. «Perché nascondi il tuo volto?» (Sal 44; 88)

Nei due salmi, 44 e 88 ¢ presente questa domanda rivolta a Dio che ritorna
in altri testi biblici: «Perché nascondi il tuo volto? (="non Tao-ms)». Il Sal 44
si presenta come una lamentazione pubblica causata da una sconfitta militare
e in essa la comunita d’Israele ricorda i benefici ricevuti nel passato (vv. 2-9),
descrive I’attuale miseria morale e fisica (vv. 10-17) che ha colpito la nazione
nonostante la sua fedelta (vv. 18-23) e quindi rivolge a Dio un appassionato
appello (vv. 24-27)%:

47 J. BrRIEND, Dieu dans I'Ecriture, Cerf, Paris 1992, 103: «Dans les psaumes 1’expression ‘Dieu
cache sa face’ traduit 1’¢loignement de Dieu, une absence dont on ignore la durée. La cause de cette brutale
séparation n’est pas indiquée; le psalmiste 1’ignore, mais le péché ne peut a lui seul I’expliquer. Nous som-
mes ici en présence d’une expérience religieuse largement répandue selon laquelle le croyant doit découvrir
un Dieu a la fois présent et absenty.

4 Cf. R. CuLLey, Oral Formulaic Language in the Biblical Psalms, University of Toronto Press,
Toronto 1967; W.R. WatTERS, Formula Criticism and the Poetry of the Old Testament, De Gruyter, New
York-Berlin 1976.

4 C. WESTERMANN, The Role of Lament in the Theology of the Old Testament, in Interpretation 28
(1974) 27.

30 Cf. D.R. SHiLoN1, Psalm 44: The Powers of Protest, in Catholic Biblical Quarterly 70 (2008)
683-698; W. S. MorrOW, Protest against God: The Eclipse of a Biblical Tradition, Sheffield Phoenix Press,
Sheffield 2006, 94.
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W en mb e **Alzati, perché dormi, o Signore?
e maox mypn Svegliati, non respingere per sempre.
sron aemb? PPerche il tuo volto nascondi,
IR W AN dimentichi la nostra miseria e oppressione?
gl ﬁaxb ﬁr;:g' 0% *Poiché ¢ stata piegata fino alla polvere la nostra anima,
;n;;_:m; yqxe mpaT ha aderito alla terra il nostro ventre.
sr7om e wmer b Aoy map?’ PSorgi in nostro aiuto e redimici per la tua misericordia.

Contrariamente all’affermazione: «Jhwh non abbandona i suoi fedeli»
(rrommy 2tRSY: Sal 37,28b), Dio ha respinto il popolo rimasto a Lui fedele:
«Tutto ci0 € venuto su di noi e non ti avevamo dimenticato, né tradito il tuo
patto; non si era volto indietro il nostro cuore o sviato il nostro passo dal tuo
sentiero» (TN w3 WIWR vm 1225 IR 03RS M2 WIPWNSY oY XD nnna
nxi-5o: Sal 44,18-19). 11 popolo protesta contro Dio e, al contempo, chiede di
non essere rigettato per sempre®'; si attende e si spera che Dio possa agire nel
futuro cosi come nel passato.

Anche nel salmo 88 I’orante si rivolge direttamente a Dio per presentare a
Lui la sua situazione e la motivazione della supplica: «Perché Jhwh respingi la
mia anima, nascondi il tuo volto da me?» (32n 3B “ron "Wy mrn M1 b V.
15). Sentendosi avvolto dalla morte fin dalla giovinezza (v. 16a), I’orante in-
terpella Dio riguardo a cio che fa nei suoi confronti: «Perché mi respingi?». In
questo salmo colui che implora verso Dio si presenta come gia morto, poiché
non vivere piu la relazione con Dio e con gli altri era considerata un’anticipa-
zione della morte nella vita>.

Quando non si percepisce piu la presenza di Dio, quando Dio tace perché
viene meno la relazione con Lui, nasce la drammatica domanda: «Perché mi
nascondi il tuo volto?». Perché Dio nasconde il suo volto a un uomo gia sazio
di mali (v. 4a), la cui vita ha raggiunto il regno della morte, lo 5w (v. 4b), che ¢
privo di forze (v. 5b), che sembra non avere pit alcuna via d’uscita, dal momento
che ¢ quasi prigioniero della morte, sentendosi «steso» (v. 6b) nel sepolcro?

L’orante comprende che ¢ Dio stesso la causa della sua situazione di
morte: «Mi hai deposto nella fossa piu profonda» (nvrmp 7922 wPw: v. 7a),
«Hai allontanato i miei conoscenti da me» (a2 w72 mpmm: v. 9a)*. Venendo

1 Cf. M.J. MELANCHTHON, Rejection by God: The History and Significance of the Rejection Motif in
the Hebrew Bible, Peter Lang, New York 2001, 75-80.

2 H.J. Kraus, Teologia del Salmi, Paideia, Brescia 1989, 271: «La morte ¢ una forza nemica mul-
tiforme. Ovunque si manifesti una diminuzione della vita sotto forma di debolezza, prigionia, minaccia
nemica, privazione di diritti o angoscia, la sfera della morte fa irruzione nel campo umano».

33 Cf. L. MaNIcArDI, «Perché, Signore, mi respingi?» (Sal 88), in Parola, Spirito e Vita 30 (1994)
74.
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a mancare la relazione con Dio si precipita nella morte, non c’¢ piu vita; il
morto ¢ separato radicalmente da Dio: «Per i morti compi prodigi, o le ombre
sorgono e ti loderanno?» (7r1 mpr owe7or Koo myn omma: v. 11). La lode,
che ¢ la risposta del credente all’azione di Dio, ¢ assente negli inferi (v. 12b);
quindi si invoca Dio perché si comprende che «la propria morte mette in que-
stione Dio stesso»®*. 11 vero problema ¢ Dio, poiché il Suo agire risulta enig-
matico e incomprensibile e tuttavia 1’orante non abbandona chi lo respinge, si
mantiene fedele a Lui, aderisce a questo Dio e nel buio continua a cercare il
Suo volto. Questo ¢ I’aspetto fondamentale che troviamo nei Salmi: nel buio
I’orante non rinnega Dio ma grida a Lui la sua disperazione, comprendendo
che la presenza di Dio ¢ avvolta dall’oscurita e dal silenzio: «Nell’esperienza
di morte, separazione e lacerazione, il continuum del grido ¢ appello a Dio
contro Dio; ¢ lotta contro il silenzio della morte; ¢ tentativo di squarciare la
tenebra che oscura e nasconde il volto di Dio»™>.

Proprio perché ’orante supplica, grida, cid gli permette di mantenere
sempre viva la sua relazione con Dio; anzi si puo dire che egli resta vivo
grazie al suo invocare, al suo essere un grido rivolto a Lui.

In un suo studio Raitt tratta due aspetti del tema del nascondimento e
conclude che le domande rivolte a Dio presente nei Salmi di lamentazione
sono principalmente fenomeni del VI sec. a.C., cio¢ dell’esilio babilonese™. In
tale contesto il tema ¢ interpretato come parte del repertorio con cui i profeti
spiegano la sofferenza cui ¢ stato sottoposto Isracle. La distruzione ¢ vista
come una conseguenza del fatto che Dio aveva ritirato il suo aiuto per la di-
sobbedienza del popolo; da qui I’annuncio profetico «i vostri peccati gli hanno
fatto nascondere il suo volto cosi che non vi ascolta» (/s 59,2). Si nota percio
che non appena termina il periodo del giudizio, finisce anche il periodo del
nascondimento di Dio.

4.1.2. «Fino a quando?» (Sa/ 13)

Il salmo 13 ¢ caratterizzato dalla protesta marcata dalla quadruplice ripe-
tizione della domanda: mx-1w «fino a quando?», che stabilisce il quadro nel
quale si compie la lotta dell’orante. Le prime due domande (vv. 2a.2b) sono

3 J.-N. ALETTI, Approche poétique et théologique des Psaumes: Analyses et méthodes, Cerf, Paris
1983, 198.

35 L. MANICARDI, «Perché, Signore, mi respingi?», 79.

% Cf. TM. Rarrt, 4 Theology of Exile: Judgment/Deliverance in Jeremiah and Ezekiel, Fortress
Press, Philadelphia 1977, 59-82.
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dei discorsi diretti a Dio: «Fino a quando, Jhwh, mi dimenticherai sempre?
Fino a quando nasconderai il tuo volto da me?» (v Tueny ~non mN—Tw
msy wmowm M mwo1w). La terza domanda riflette le circostanze personali
dell’orante: «Fino a quando metterd consultazioni nella mia anima, tormento
nel mio cuore di giorno?» (ant 2252 1in w22 nisy mux mxow: v 3a). E la
quarta domanda allarga il quadro per includere il nemico: «Fino a quando sor-
gera il mio nemico contro di me?» (*5y "2 o1 mww: v. 3b).

E messo in rilievo il dramma dell’attesa di chi vive nella sofferenza, ti-
moroso che il nascondimento di Dio possa prolungarsi all’infinito; si ha come
I’impressione che il tempo non passi € che una sofferenza momentanea duri
un’eternitd. L’orante sa che la sua situazione ¢ causata da Dio: ¢ stata la sua di-
menticanza che ha provocato la crisi che lui sta vivendo e cosi ¢ afflitto dentro
e fuori, dalle sue convinzioni e dal disprezzo dei suoi nemici. Nonostante la
sua accorata invocazione, 1’orante non riceve alcuna risposta da parte di Dio
e tale situazione lo fa piombare nello scoraggiamento, poiché fa nascere in lui
il dubbio che Dio possa nascondere il suo volto per sempre. Non ¢ possibile
conciliare la realta del nascondimento del volto di Dio con la benedizione
sacerdotale che risuona cosi: «Ti benedica Jhwh e ti custodisca; faccia luce a
te il volto di Jhwh e ti doni grazia; elevi Jhwh il suo volto e ti conceda pace»
(B95% 7o DY PO IR MPT NG T TOX T MM W) SR M 7233 Nm
6,24-26).

Nell’invocazione successiva dell’orante, con il perdono espresso dal
«guardare» di Dio che «fa brillare gli occhi» del fedele, ritorna la vita, offerta
proprio da quello sguardo. La presenza divina ¢ infatti fonte di gioia e di sere-
nita e la radice della felicita ¢ il =won, la misericordia, la bonta (v. 6a), la virtu
divina che giustifica e mantiene ’alleanza®’.

4.1.3. «Perché ci hai dimenticato?»

La dimenticanza da parte di Dio ¢ percepita come un’altra dimensione
del suo nascondimento e come tale ¢ rimpianta e contestata allo stesso modo.
Per esprimere tale idea teologica si usa il verbo n=w (100x), ma solo 17 volte
il soggetto del verbo ¢ Dio. Cosi il salmista grida: «Perché il tuo volto na-
scondi?» (mon ip-ms: Sal 44,25a), e un attimo dopo, «Dimentichi la nostra
miseria e la nostra oppressione?» (nsn? ww nown: Sal 44,25b).

La dimenticanza di Dio, I’abbandono, il nascondersi, fanno parte di uno
stesso lamento in cui I’orante denuncia la sua esperienza del distacco di Dio.

7 Cf. Sal 9,15; 51,14.
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Due richieste si trovano nella forma «ricordati, non dimenticare», come nel
Sal 74,22-23:

72 mam s e Sorgi, o Dio, perora la tua causa.
P52 S qrem ot Ricordati del tuo insulto da parte dell’insensato tutto il giorno.
T Sip nowmon®  *Non dimenticare la voce del tuo avversario,
#an 5y p g il clamore di coloro che insorgono € continuo.

Childs ha mostrato che il Sitz im Leben dell’imperativo «ricordati» ¢ il
salmo della denuncia® e sostiene che la richiesta di essere ricordati nasce dal
precedente impegno di Dio nei confronti d’Israele. Infatti, mentre nei vv. 17-19
¢ espressa la richiesta «Ricordati di questo [...] non dimenticare» (nxt—3t ...
nown oy), segue nel v. 20 una domanda ulteriore affinché Dio presti attenzione
agli obblighi del patto dell’alleanza. Dio infatti ha promesso di stare con il suo
popolo e deve rimanere fedele alla sua promessa verso gli oppressi perché non
restino confusi (v. 21); € invitato a scuotersi dal suo torpore per intervenire a
difendere la causa di Israele che ¢ la sua stessa causa. Dio ¢ chiamato a racco-
gliere la sfida lanciatagli dal fedele e deve sorgere in difesa degli oppressi.

Nella letteratura profetica, invece, emerge chiaramente 1’idea che avendo
il popolo dimenticato Dio disobbedendo alla Legge (Os 4,6), anche Dio di-
mentica il suo popolo allontanandosi da lui. Cosi leggiamo in Ger 13,25-27:

™ T 7o e Questa ¢ la tua sorte, la misura destinata da me,
™R Aoy R mmane - oracolo del Signore, poiché mi hai dimenticato
- w2 'rvam e hai confidato nella menzogna,
RSy 7O metn ug{ﬁjf" %anch’io solleverd i lembi sul tuo volto,
=935p e affinehé si veda la tua vergogna,
TS ey’ i tuoi adulter, i tuoi nitriti,
Ty myr Iignominia della tua prostituzione.
TP o ez mwarSy  Sulle colline, nel campi, ho visto i tuoi abomini.
oogr 75 i Guai a te, Gerusalemme:
= I men 85 dopo quanto ancora non ti purifichi?

In questi versetti che segnano la fine del cap. 13 del libro di Geremia, ¢
Dio stesso che mette sul banco degli imputati il popolo che lo ha tradito e,
come una donna infedele, non merita altro che essere ripudiato per aver di-
menticato il suo Signore ed essersi abbandonato alla prostituzione. Anche nel
testo di Ger 18,15-17 ¢ presente lo stesso motivo:

% Cf. B.S. CuiLps, Memory and Tradition in Israel, SCM Press, London 1962, 35.
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5Poich¢ il mio popolo mi ha dimenticato,

alla menzogna incensarono

e inciamparono nelle loro vie, strade di sempre,
per andare in viottoli, via non spianata,

per porre la loro terra come desolazione,

di sibili sempre.

Ogni passante su di essa sara desolato

AUNT2 T e scuotera la sua testa.
ix eb oweN D‘?P"L"”?” Come il vento di est li disperdero davanti al nemico,
= D‘J?'R5? T la nuca e non il volto vedro
oy P2 nel giomo della loro calamita.
E denunciato come innaturale il peccato di apostasia, tanto piu che Dio
¢ messo a confronto con il nulla; gli idoli non hanno fatto altro che fuorviare
il popolo dalla via della salvezza e quindi il giudizio di Dio sara inevitabile.

Ancora in Ger 44,9 il profeta annuncia da parte di Dio:

°Forse avete dimenticato i mali dei vostri padri
e 1 mali dei re di Giuda,

e i mali delle loro mogli,

e 1 vostri mali e delle vostre mogli

che fecero in terra di Giuda

e nelle strade di Gerusalemme?

DN PTTN ornoun’
st miTm
oRaialiey

DO MUY PN 220D M)
TR PIND Y

el i B g g

e ci0 determina il giudizio:

"Percio cosi dice il Signore delle schiere,
Dio d’Israele:

«Eccomi, pongo il mio volto contro di voi,
per sterminare tutto Giuday.

nixzg o s b
A A

MYT? 22 " B uT
RO TN M)

La dimenticanza di Dio, come il suo nascondimento, sono espressi in
questi casi con una nota di protesta, e la conseguenza ¢ chiara: la sofferenza
del popolo ¢ legata non tanto ai suoi insuccessi, quanto al fatto che Dio ha
dimenticato il suo impegno nei confronti di Israele. La dimenticanza di Dio ¢
descritta come una risposta alla dimenticanza d’Israele degli obblighi dell’al-
leanza. In tal modo, I’intervento divino, «non ti dimentico», serve a confu-
tare il lamento della comunita e, allo stesso tempo, ad annunciare la salvezza
prossima.
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4.2 1l motivo del nascondimento nei libri profetici

Nei libri profetici I’atto di nascondere il volto da parte di Dio ¢ visto come
diretta risposta al peccato, alla disobbedienza di Israele e, come nei salmi,
il gesto di Dio ha come conseguenza una separazione tra Dio e I’'uomo che
assume tre aspetti principali: separazione che deriva da Dio che non vuole
vedere, sentire o rispondere; separazione che ¢ implicita nel discorso della
morte; separazione che determina I’abbandono di Gerusalemme®.

Implicita nella comprensione del gesto di Dio e della sua temporaneita
¢ la promessa di una restaurazione futura. 11 lamento per il gesto di Dio ¢
interpretato come un periodo di punizione divina temporaneo, giustificato
dall’infedelta di Israele e seguito dal perdono e dalla restaurazione. La fine
del periodo della cattivita segna anche la fine del periodo caratterizzato dal
nascondersi di Dio e I’inizio di un futuro contrassegnato dal perdono e dalla
pace, poiché la conseguenza principale del gesto di Dio non ¢ la separazione,
ma il ritorno a Lui.

Il tema del nascondimento appare in Mi 3,4 al termine di un oracolo di
giudizio rivolto ai responsabili della giustizia (vv. 1-4):

2P N WY Ry

NI M2 T

e Ayt 025 8ibn
piali=n SIS

oo oo o

oniRsY Sy oo

Y WY N TRy

TIED OITMRNYTING WET oToUn o)
o2 WND W

PP T2 T

BN T N TN P
RID MPA O TR AR
oToou WA RS

'E dissi: «Ascoltate, ora, o capi di Giacobbe,

e governanti della casa d’Israele:

Forse non sta a voi conoscere il diritto?
2(Qdianti il bene ¢ amanti il male,

strappanti la loro pelle da loro

e la loro carne dalle loro ossa.

3E mangiano la carne del mio popolo,

e tolsero da loro la pelle e le loro ossa spezzarono,
e tagliarono come c¢’¢ nella pentola

e come carne in mezzo alla caldaiay.

“Allora piangeranno a Jhwh, ma non rispondera loro,
nascondera il suo volto a loro in quel tempo,
poiché fecero le loro opere malvagie.

In quest’oracolo si denuncia la corruzione delle autorita di Israele; co-
storo dovrebbero «conoscere il diritto» (v. 1), nel senso che dovrebbero pre-
occuparsi di mantenere 1’ordine giuridico, far si che siano rispettati i diritti
dei piu deboli della societa. Il profeta definisce questi giudici «odianti il bene
e amanti il male» (v. 2), poiché sono corrotti e sfruttano coloro che dovreb-

9 L’espressione «nascondere il volto» applicato a Dio si ritrova 11 volte nei libri profetici.
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bero essere aiutati e difesi. Le immagini utilizzate nei vv. 2b-3 sono molto
forti: i giudici agiscono da cannibali divorando le loro vittime. A causa di tale
condotta perversa saranno condannati a un’esistenza senza Dio®. Il volgere
altrove il volto da parte di Dio segnala I’assenza di ogni azione positiva da
parte sua; ’unica presenza di Dio sara il giudizio di punizione.

1l proto-Is impiega il sintagma «nascondere il volto» solo una volta: «E
aspetto Jhwh, il nascondente il suo volto dalla casa di Giacobbe, e spero in
lui» ($5mmp1 20w mran me renn mmS mrom: Is 8,17). Anche negli altri testi
profetici post-esilici il nascondimento di Dio ¢ visto come una conseguenza
del peccato del popolo:

«Per colpa del suo guadagno mi sdegnai e lo colpii, mi sono nascosto e sdegna-
to» (73PN TnoT Ny Mo wsa Pwa: Is 57,17a).

«Poiché le vostre colpe furono separanti tra voi e il vostro Dio, e i vostri peccati
nascosero il volto da voi cosi che non vi ascolta» (vwn o3 £8P AT D3 MNGM
oomoR 2% oora oSman vn oznawes o Is 59,2).

«Non c¢’¢ alcuno che invoca il tuo nome, che si scuote per afferrarti, poiché hai
nascosto da noi il tuo volto e ci hai messo in balia delle nostre colpe» ( w2
NP W TR MINOTR T2 PUINI? MWAR Twn NN LS 64,6).

«Nascondero il mio volto da questa citta, per tutto il loro male» (arya52 Sy nxin
Ty e mnem: Ger 33,5).

«Conosceranno le nazioni che per la loro iniquita fu mandata in esilio la casa di
Israele, poiché mancarono contro di me, ho nascosto il mio volto da loro e li ho
messi nelle mani degli avversari e caddero di spada tutti loro» (2 "2 “nox) onk
Y STUYEDY BANBLS 292 302 VRN BIIF NI SaNN] BRI 0N "bnn u Oy
Oxapra W3 owa o ovan w £z 39,23-24).

Il nascondimento di Dio s’iscrive nella parola di giudizio e di denuncia
del peccato®!, percio il popolo ¢ invitato a riconoscere quale sia il vero nemico
che lo separa da Dio: non la malattia, la persecuzione o un avversario, ma
soltanto il peccato fa sprofondare nella morte. Benché I’'uomo sia diverso da
Dio e la distanza delle vie di entrambi sia immensa (/s 55,9), una volta che
Dio abbia stabilito 1’alleanza con lui, tale relazione puo essere rotta solo dal
peccato.

Rimanendo a livello metaforico, possiamo dire che Dio nasconde il suo
volto, non si manifesta al suo popolo per castigarlo, ma Israele «volgendosi»
altrove a causa delle malvagita si preclude da sé la possibilita di vedere Dio,

% Cf. B. REaNUD, La formation du livre di Michée, Gabalda, Paris 1977, 123.
61 J. BRIEND, Dieu dans ['Ecriture, 104: «Si Dieu a caché ou caché sa face, ¢’est que le jugement s’est
exercé ou s’exerce et qu’il a pris forme concréte avec la chute de Jérusalem et 1’exily».
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poiché il suo sguardo si orienta da un’altra parte. Implicitamente si deduce che
abbandonare 1’alleanza con il Dio unico equivale a fissare lo sguardo su altre
realta e tale atteggiamento genera un allontanamento di Dio che, nasconde il
volto, per castigare 1’infedelta e non ritirare 1’affetto perenne che ha per il suo
popolo.

I testi profetici non dicono che Dio nascondera per sempre il suo volto, si
tratta di una situazione temporanea:

«In un impeto di collera, ho nascosto il mio volto per un istante da te, ma con
la lealta di sempre ho avuto misericordia, disse colui che ti ha riscattato, Jawh»
(M7 7283 s TRRmY S50 TonA) T ©a) 32 MINoT AP Aswn: Is 54.8).

«Le sue vie ho visto e lo sanero, lo guidero e adempiro le consolazioni a lui»
(5287 95 o abuny MmN MREINY N roa: Is 57,18).

I profeti interpretano il nascondimento come un’indicazione del giudizio
di Dio conseguente al peccato, come una «presenza nel giudizio»®; tuttavia il
nascondimento non ¢ legato soltanto alla punizione del popolo in seguito alla
disobbedienza, ma ¢ parte integrante della natura stessa di Dio che non puo
essere afferrato dall’'uomo: Dio ¢ nascosto cosi com’¢ presente; ¢ lontano cosi
com’¢ vicino.

Anche se il nascondimento di Dio ¢ percepito dall’'uomo biblico soprat-
tutto in una dimensione fortemente negativa, diventa il punto di partenza per
una rinnovata presa di coscienza della sua realta dinanzi a Dio e per una nuova
percezione di Dio, fatta di memoria e di accettazione del Suo mistero.

5. Nascondimento e silenzio di Dio

Il tema del nascondimento ¢ strettamente legato a quello del silenzio,
mm11, cosi da poter dire che Dio sta tra la parola che lo manifesta e il silenzio
che lo nasconde. La rivelazione biblica ¢ essenzialmente 1’evento della parola,
ma una parola che procede dal silenzio e che porta in sé il silenzio: «Dio si ri-
vela ritraendosi; si rende presente, rimandandoci all’assenza; si rende assente,
dando spessore e profondita eterna alla sua presenza»®. Il silenzio di Dio non
¢ come il silenzio degli idoli che tacciono perché sono nulla, ma come tutte le

2 S.E. BALENTINE, The Hidden God, 163: «The general motif of the hiddenness of God receives its
most explicit treatment in the psalms of lamentation and in the prophets of the eight to the fifth centuries.
Thereafter, for reason which remain to be clarified, the basic language of the motif appears to decline in
frequency».

% S.J. BAEz, Quando tutto tace. 1l silenzio nella Bibbia, Cittadella, Assisi 2007, 147.
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esperienze umane ¢ polivalente®: puo essere inteso come vuoto, buio, assenza
di Dio e quindi assumerebbe una connotazione negativa, ma possiamo anche
dire che nel silenzio abita la pienezza di Dio e che esso ¢ luce, vita, grido
inarticolato®.

5.1. Una voce di silenzio sottile (/Re 19,9-18)

Il brano di 1Re 19,9-18 racconta I’esperienza del profeta Elia che vive una
vera e propria crisi religiosa; egli era fuggito attraverso il deserto per paura
della regina Gezabele che lo voleva morto, poiché aveva eliminato i 450 pro-
feti di Baal (1Re 18,40; 19,1-8); allora Elia vive il dramma della solitudine®®.

Dov’¢ il Dio al quale egli ha obbedito e servito? Dio sembra lontano dal
profeta; Dio tace e per tale motivo Elia chiede di morire (1Re 19.,4). Il profeta
¢ invitato a ripercorrere un cammino opposto a quello effettuato da Israele
durante 40 anni, quando usci dall’Egitto. Elia cammina 40 giorni e 40 notti
dalla terra promessa verso il monte Sinai/Oreb, luogo dell’alleanza (cf. Es 19),
della manifestazione del Nome a Mos¢ (cf. Es 3,1-6), e li ¢ chiamato a fare una
nuova esperienza di Dio®’.

Elia, arrivato alla meta del pellegrinaggio, ¢ atteso da Dio che gli pone
una domanda «Che cosa fai qui Elia?» (19,9); essa serve a Elia per esplicitare
il senso della sua ricerca di Dio e aiutarlo a prendere coscienza della sua nuova
vita. La risposta di Elia ¢ fatta di contrapposizioni: «lo sono pieno di zelo
mentre gli altri hanno abbandonato 1’alleanza [...], io sono solo, gli altri sono
molti e assassini» (cf. 19,10). Elia non dice pero che cosa ha fatto Dio per lui
quando si trovava in pericolo. La risposta di Elia, che non considera la pre-
senza di Dio, sembra quasi un’accusa: «che cosa fai tu Dio, mentre io ho fatto
tanto per te?»%. Dio invita Elia a uscire dalla caverna, simbolo di una falsa

% Cf. P. BARRADO, El silenzio en el Antiguo Testamento. Aproximacion a un simbolo ambiguo, in
Estudios Biblicos 55 (1997) 5-27.

0 Cf. A. STIGLMAR, Parola e silenzio nell’Antico Testamento, in M. BALDINI - S. ZucaL (edd.), Le
forme del silenzio e della Parola, Morcelliana, Brescia 1989, 287.

% B. Carucct VITERBI, L esperienza di Dio sull’Horeb di Elia (IRe 19), in Parola, Spirito e Vita 30
(1994) 50: «Sul Carmelo il popolo ¢ in silenzio, le false divinita sono in silenzio; i profeti urlano, Dio si
rivela nel frastuono: sull’Horeb Elia ¢ solo, non piu tra il pubblico del popolo e dei falsi profeti, ma comple-
tamente solo, € Dio € nella sottile voce silenziosay.

7 Cf. R.C. CARLSON, Elie a I'Horeb, in Vetus Testamentum 19 (1969) 416-439; R.L. Coun, The
Literary Logic of 1 Kings 17-19, in Journal of Biblical Literature 101 (1982) 333-350; E. WURTWEIN, Eljiah
at Horeb: reflections on I Kings 19,9-18, in J.1. DurHaM - J.R. PorTER (edd.), Proclamation and Presence.
Old Testament Essays in Honour of Gwynne Henton Davies, SCM Press, London 1970, 152-166.

8 Cf. J. CHALMERS, I/ suono del silenzio. Ascoltare la Parola con il profeta Elia, Messaggero, Padova
2005, 107-114.
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difesa e protezione, e si manifesta a lui in una maniera del tutto eccezionale e
inconsueta affinché egli capisca qualcosa del suo mistero e che cosa ha fatto
per lui: Dio non spacca le montagne con il vento, non distrugge la terra con il
terremoto, non divora la terra con il fuoco, ma ¢ presente in una voce, in un
silenzio impalpabile: mp7 man7 5ip (1Re 19,12)%. L’aggettivo np1, che quali-
fica il silenzio, deriva da p7 «polvere» e indica una cosa che ¢ stata sgretolata,
polverizzata, impalpabile™; si vuol indicare un silenzio leggero, inconsistente,
voce pulviscolare’'.

E il paradosso di Dio che si rivela come presenza, difficile da percepire
perché ¢ suono “silenzioso”; il Dio della parola si manifesta nella non-parola,
nella mancanza di ogni fenomeno sonoro; tuttavia questo silenzio ¢ >, voce,
suono™. In tal modo a Elia ¢ chiesto di staccarsi dall’esperienza religiosa pre-
cedente per rendersi disponibile e aperto, cio¢ capace di riconoscere Dio dove
e come Egli si rivela, e non soltanto come e dove lui stesso ¢ abituato a rico-
noscerlo. Elia ¢ chiamato a purificare la sua esperienza di fede e proprio allora
sara in grado di riconoscere il Dio presente. Dio che dimostra di regolare 1
fenomeni naturali, che manda il fuoco e la pioggia, ¢ lo stesso che abita il si-
lenzio e si rivela in esso; il silenzio dell’idolo invece tace perché non esiste’.

E Desperienza di un Dio che non ¢ mai catalogabile, mai uguale a se
stesso, per cui neppure i segni che ne accompagnano la presenza sono gli
stessi: nessun segno ¢ cosi adeguato da poter essere identificato con Dio. Ri-
compaiono, infatti, i “vecchi” segni della presenza divina: il vento, il terre-
moto, il fuoco, ma il profeta deve scoprire che Dio non si manifesta attraverso
di essi. Dio si presenta in cio che ¢ incomprensibile, e di fronte a tale segno
bisogna essere profeti per poterne cogliere la presenza. Nella rivelazione di
Dio non c’¢ mai niente di automatico, non vi ¢ un parametro che ne annunci
la presenza; soltanto mediante la fede I’uomo puo riconoscere la presenza del
Dio cui obbedisce.

% A. BAUMANN, Damd, in H.-J. FaBrI - H. RINGGREN (edd.), Grande Lessico dell’Antico Testamento,
vol. 2, Paideia, Brescia 2002, 303: «Il termine [d*mamad] viene usato in modo particolare per descrivere la
situazione dell’accoglimento di una rivelazione, della teofania, cio ¢ da intendersi come consapevole presa
di distanza dalle rappresentazioni della teofania tipiche dell’ambiente religioso di Israeley.

0 Laggettivo dag appare 17 volte nell’ AT: Gen 41,3.4.6.7.23.24; Es 16,14; Lv 13,30; 16,20; 21,20;
29,5; 1Re 19,12; Is 40,15.

" Cf. P. TorrESAN, DUMAH, in Rivista di Ascetica e Mistica 4 (2003) 672.

72 A. NEHER, L’esilio della Parola. Dal silenzio biblico al silenzio di Auschwitz, Marietti, Casale
Monferrato 1983, 97: «Il Dio vivente, aveva gridato in coro il popolo la sera della scena del Carmelo, ¢ il
Dio della parola e della risposta. Ma ora, la sera della scena dell’Oreb, il profeta Elia apprende, nella sua
solitudine, che i/ Dio vivente ¢ il Dio del silenzio e del nascondimento».

3 P. TorrESAN, DUMAH, 673: «La voce del silenzio ¢ ’immagine di una presenza nascosta al punto
da apparire inintelligibile e da condurre il credente alla disperazione. Ma si tratta pur sempre di un silenzio
abitato da una voce che, prendendo la forma del silenzio, in esso si va a svelare e quindi a ri-velare».
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Sull’Oreb ¢ manifestata una nuova modalita della presenza di Dio, una
manifestazione, quella di Dio, che dice debolezza, assenza di potere e di ag-
gressivita. La relazione con Dio non ¢ obbligata da nulla: ¢ nella liberta e
nella fede che si puo discernere la voce dentro il silenzio, la presenza di Dio.
Quando Elia fa questa scoperta, la sua missione puod giungere a compimento:
Dio da un nuovo ordine (vv. 15-18) e poi ci sara il prepararsi del suo sparire.

5.2. Denuncia e condanna del peccato

La Scrittura descrive un altro silenzio di Dio di fronte al quale I’'uomo
non puo far nulla ed ¢ il silenzio del giudizio di Dio nei confronti della mal-
vagita umana. Tale silenzio, espressione della giustizia divina, ¢ il risultato
terrificante e mortale del rifiuto, operato dall’uomo, del bene e della verita; ¢
il silenzio della condanna ultima, della morte definitiva.

In 1Sam 28,3-25 il silenzio di Dio ¢ interpretato come condanna nei con-
fronti di Saul, la cui storia ¢ segnata dal rifiuto irrevocabile da parte del Si-
gnore. Abbattuto dal silenzio divino che lo terrorizza, Saul decide di andare a
consultare una negromante, trasgredendo la legge del Signore che vietava tali
azioni’, e ponendosi anche in contraddizione con se stesso, poiché preceden-
temente aveva espulso da Israele tutti gli indovini e i negromanti (cf. 1Sam
28,3). La parola che Saul ascolta da parte di Samuele, richiamato dal regno dei
morti, non fa altro che confermare la sua dolorosa situazione: Dio tace perché
si ¢ allontanato da lui e I’ha abbandonato definitivamente. Attraverso il pro-
feta Samuele, Dio parla a Saul per confermargli il proprio silenzio, perché in
passato il re non aveva dato ascolto alla parola del Signore. Alla fine di questo
tragico racconto, Saul stesso diventa silenzioso e, pieno di angoscia, cade pro-
strato al suolo. Saul cade a terra, non solo perché ¢ indebolito per il prolungato
digiuno (cf. 1Sam 28,20), ma ¢ stato abbattuto soprattutto dalle tragiche parole
del profeta che gli hanno interpretato il silenzio divino. Cosi alla fine se ne va,
di notte (1Sam 28,8.25), e si avvia per affrontare il fatale destino di una morte
inevitabile che I’avrebbe raggiunto il giorno dopo nel campo di battaglia. 1l
silenzio di Dio ¢ quindi giudizio di condanna nei confronti di coloro (giudici,
capi, profeti, sacerdoti) che, avendo ricevuto da Lui qualche tipo di potere,
non hanno agito secondo la sua parola o non hanno esercitato la giustizia e il
diritto (cf. Mi 3,1-8).

Per esprimere la realta del silenzio spesso ¢ utilizzata la forma del verbo
mw “rispondere”. Nei salmi, la forma imperativa di questo verbo ¢ rilevante

" Cf. Lv 19,31;20,6.27; Dt 18,11-12.
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nelle preghiere di lamentazione, per es. nel Sal 27,7: «Ascolta, Jhwh, la mia
voce, io grido e tu rispondimi» (1 um xpx *Hip mmruey). Complessiva-
mente nei salmi sono presenti 12 casi della forma imperativa di questo verbo
e ciascuno si presenta come una supplica a Dio in cui il fedele o la comunita
chiedono che Egli risponda: «A te, Jawh, io grido, o mia roccia, non tacere da
me, perché non stia in silenzio con me ed io sia assimilato con quanti scen-
dono nella fossa» (352 179y RS R TUARTE WRR WIMATOR M XPR T
Ton: Sal 28,1).

Nel contesto di questi lamenti’ cio che si desidera non ¢ tanto il dialogo
con Dio quanto la conferma della sua presenza. Cosi il fedele nel Sa/ 55 inizia
la sua supplica con la seguente serie di richieste: «Porgi I’orecchio, o Dio,
alla mia preghiera e non nasconderti dalla mia supplica. Fa’ attenzione a me
e rispondimi» (11 "5 m2vwpa smmmn obyonoNt nban oy e vv. 2-3a).
L’orante non si attende una risposta, ma un intervento di Dio che compensi il
suo attuale senso del nascondimento. Cio ¢ confermato ampiamente dal resto
del lamento. L’ oppressione che 1’orante soffre ¢ tale che il suo unico desiderio
¢ di fuggire e di mettersi al riparo (v. 9). La risposta che desidera avere da Dio
¢ molto concreta: la distruzione dei nemici; da questo sapra che Dio non ha
respinto le sue preghiere.

Allo stesso modo, nel Sal 60,7, la supplica della comunita affinché Dio
risponda ¢ accompagnata da una richiesta di liberazione: «Salva con la tua
destra e rispondici» (a1 7w npwin). Nel versetti seguenti la risposta data
alla comunita ¢ un resoconto di cio che Dio fara (v. 8ss). Cosi la risposta, o
la mancanza di essa, sara per |’orante inseparabilmente legata alla sua espe-
rienza della presenza o del nascondimento di Dio. Il senso dell’urgenza della
presenza di Dio raggiunge dimensioni tali da suggerire che un ritardo da parte
di Dio fara cadere I’orante nella morte: «Affrettati, rispondimi Jhwh, si & con-
sunto il mio spirito. Non nascondere il tuo volto da me, o mi assimilerd con
quelli che scendono nella fossa» (712 170y *nun mn T8 IMER™SKR M7 ANSD
mm o e Sal 143,7).

Anche nel Sal 69,1ss 1’orante descrive 1 momenti in declino della sua
vita mentre attende disperatamente la risposta di Dio. Egli ¢ travolto dalla sua
situazione come un uomo che sta per annegare e che ¢ sfinito a causa della sua
angoscia, mentre i suoi occhi sono consumati nell’attesa di vedere Dio. Se Dio
non interviene, allora il peso dell’angoscia lo fara sicuramente barcollare.

Il tempo del silenzio divino per eccellenza ¢ I’esilio, in cui Dio ha do-
vuto sopportare in silenzio la sofferenza del popolo, senza poter intervenire
per salvarlo. Anzi, il silenzio dell’esilio ¢ interpretato come una violenza

7 Cf. Sal 4,2;22,2; 86,1; 102,2.
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nell’intimo di Dio stesso, secondo il testo di Is 42,14: «Tacqui per molto
tempo, feci silenzio, mi contenni, come la partoriente gridero, ansimero e
sbuffero insieme» (7 Axwnt oWy mTyex 775FD pErNR WK obwn nnn). Tale
versetto segna 1’inizio di una nuova sezione del Deutero-Is che si estende
fino al capitolo 43,21 in cui, riprendendo 1’argomento della sezione prece-
dente, Dio annuncia il suo proposito di ricondurre in patria il suo popolo
lungo una strada aperta attraverso il deserto. L’indicazione temporale «per
molto tempo» (25wn), indica non solo una durata considerevole, ma perfino
I’eternita. Il Signore considera un’eternita il tempo in cui non ¢ potuto in-
tervenire manifestandosi quale salvatore e datore di vita. L’immagine del v.
14b, di Dio che «grida come una partoriente», mette bene in evidenza 1’in-
tensita della risposta divina’. Fino a quel momento Dio non ¢ intervenuto
per porre termine all’esilio del suo popolo ma Egli decide di non fare piu
’osservatore silenzioso.

Tra i vari profeti, Abacuc ¢ tra quelli che piu di tutti grida a Dio la propria
incomprensione nei confronti della storia e che piu contesta la sua indiffe-
renza e silenziosa passivita, descrivendolo come uno spettatore che assiste al
drammatico scenario storico di violenza e di oppressione del giusto: «Fino a
quando, Jhwh, gridero e non ascolti, piangero a te: “violenza!” e non salvi?»
(rwin X2 om ON puT awn 89 mewd M mnew: 4b 1,2).

Nonostante il silenzio di Dio, il profeta non smette di alzare la sua voce
e di invocare la sua assistenza. Infatti, secondo I’interpretazione che da il pro-
feta della storia, tacendo € come se Dio permettesse che i rapporti tra gli uo-
mini si fondino sulla forza incontrollabile della violenza e dell’ingiustizia (45
1,4). Invece, nella risposta di Dio (4b 1,5-11), questi gli assicura che non ¢
affatto assente dalla storia, anche quando sembra tacere; il profeta ¢ chiamato
a comprendere il silenzio di Dio come presenza che si dona non secondo 1
criteri e 1 parametri umani.

Il profeta deve vivere di fede (cf. 4b 2,4), deve attendere e scorgere i
segni della presenza divina in una storia in cui Dio spesso sembra misteriosa-
mente assente e silenzioso. Cio che si richiede ¢ di non cessare mai di invocare
e gridare, con la certezza che il Signore non tacera per sempre e, in attesa
della sua risposta, non si dovra cedere alla tentazione dello stolto che, non
udendo subito una risposta ¢ pronto ad affermare: «Non c’¢ Dio» (2o x:
Sal 14,1)".

Dai vari testi si evince che il silenzio di Dio ¢ inteso negativamente da
chi lo vive come un’assenza che invoca una presenza, una mancanza che at-

76 Cf. B.S. CHILDS, Isaia, 361.
77 Cf. A. STIGLMAIR, Parola e silenzio nell’Antico Testamento, 315-329.
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tende un compimento ed esige il pronunciamento della parola salvifica che
manifesta la presenza di Dio. Il silenzio di Dio non ¢ un “niente”, cosi come
I’assenza non ¢ del tutto una privazione, perché anche se la vita divina ¢ una
comunicazione costante con 1’'uomo, vi ¢ in Dio qualcosa d’inesprimibile, di
totalmente trascendente.

6. Nascondimento e lontananza di Dio

Un’altra metafora per dire il nascondimento di Dio ¢ quella spaziale del
restare lontano espressa dal verbo prn, “stare lontano, distante”. Nei salmi tale
verbo appare 12x e di tali ricorrenze 7x si trovano nelle preghiere di lamen-
tazione, mentre il verbo ¢ usato soprattutto nella forma negativa, “non stare
lontano™®:

«Ma tu, Jhwh, non stare lontano, o mia fortezza, per il mio aiuto affrettati» (rem
TS mow pranos mm amw: Sal 22,20);

«Hai visto, Jhawh, non tacere, o Signore, non stare lontano da me» (3nn prnon
DR WInRox M o Sal 35,22).

A tali passi si puo aggiungere il Sa/ 10,1 in cui il verbo si presenta nella
forma aggettivale:

«Perché, o Jhwh, stai lontano, ti nascondi nei tempi dell’angustia?» (1732 ninys
£oun P2 Thyn M 7).

La distanza che I’orante percepisce tra lui ¢ Dio non deve essere com-
presa semplicemente come una separazione fisica, ma ¢ piuttosto una perce-
zione reale dell’assenza di Dio che ha il suo effetto in modo concreto sulla
vita dell’orante.

Nei profeti il tema della lontananza di Dio ¢ una descrizione della se-
parazione di Dio dall’'uomo causata non tanto da Dio che sta lontano, ma
dall’uomo che vaga lontano da Dio”; in risposta a tale disobbedienza Dio puo
reagire allontanando Israele dalla sua presenza.

" Cf. L. WACHTER, «pr», in H.-J. FaBrI - H. RINGGREN (edd.), Grande Lessico dell’Antico Testa-
mento, vol. 8, Paideia, Brescia 2008, 389.
™ Cf. Is 29,13; Ez 8,6; 11,15ss; 44,10.
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7. Ester; il libro del Dio nascosto

Nel testo ebraico del libro di Ester non compare mai il nome di Dio né le
istituzioni fondamentali dell’ebraismo: I’alleanza, la legge, il tempio, i sacri-
fici®, tuttavia il Dio misterioso, innominato, € presente in tutta la trama del
libro, in ogni avvenimento, anzi Egli stesso ¢ la ragion d’essere di tutto cio
che accade; quindi non occorre che la presenza attiva di Dio sia ricordata con
la menzione del suo Nome.

Non ¢ un caso che nel nome Ester si trovi la radice del verbo «nascon-
derey, 7no, quindi, anche se Dio non ¢ nominato, non significa che non ci sia,
ma che ¢ «nascosto» e bisogna cercarlo nei nomi, nelle parole e nella storia
che ¢ raccontata. Nel libro per ben due volte si menziona che Ester nasconde la
propria ascendenza ebraica alla corte del re persiano Assuero: «Non raccontd
Ester circa il popolo di lei e la sua famiglia, poiché Mardocheo le ordino che
non raccontasse» (Est 2,10); «E non racconto Ester della sua famiglia e del suo
popolo, come a lei ordind Mardocheo» (Est 2,20a). Tale atteggiamento € un ri-
flesso della presenza nascosta e misteriosa di Dio nella storia, perché nonostante
il silenzio di Ester, anche quando ¢ scelta dal re Assuero e incoronata regina,
ella rimane legata al suo popolo e al suo Dio e fa si che Dio, in modo nascosto,
possa proteggere il popolo quando questi ¢ minacciato nella sua sopravvivenza.
Arriva infatti il momento in cui Ester ¢ chiamata a uscire dal nascondimento e,
secondo le parole di Mardocheo, a manifestare la sua identita perché Dio possa
rendersi presente: «Se tu in questo momento tacerai, sollievo e liberazione sor-
geranno per i Giudei da un altro luogo, ma tu e la casa di tuo padre perirete. Chi
sa che per questo tempo ti sia toccata la regalita?» (Est 4,14-15). La trama vuol
far riflettere sul fatto che Dio rimane il giudice unico di Israele e di ogni altro
popolo, anche se nascosto, ¢ alla fine il colpevole, Aman, ¢ condannato, mentre
I’innocente, il popolo ebraico, ¢ assolto ed esaltato.

Interessante ¢ la proposta dello studioso Clines per il quale la salvezza
¢ realizzata da Dio che agisce con gli uomini: «L’iniziativa umana e quella
divina sono complementari e tutte ¢ due indispensabili per la liberazione del
popolo ebraico»®!. Solo alla fine la “nascosta”, Ester, si rivela come ebrea.
Non mostra di esserlo fin quando non arrivera il momento di rivelare la pro-
pria identita, riappropriandosene per intercedere a favore del suo popolo e
salvarlo dalla morte®.

80 Cf. J. ViLcugz LiNDEZ, Rut ed Ester, Borla, Roma 2004, 150.

81 DaviD J.A. CLINES, The Esther Scroll. The Story of the Story, JSOT Press, Sheffield 1984, 156.

82 Interessanti gli studi elaborati su Ester e la teologia dopo Auschwitz, cf. G. GILLINI - M. ZATTON -
G. MICHELINI, Ester la regina d’Israele, San Paolo, Milano 2001, 50ss.
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Conclusione

Il modo piu semplice e comune per identificare il concetto di rivelazione
di Dio ¢ pensare che Dio prima fosse nascosto, ma poi si ¢ rivelato conti-
nuando a rimanere in qualche modo nascosto. Si puo anche dire che la rivela-
zione ¢ una presenza nascosta di Dio nel mondo, anche se non tutte le creature
se ne accorgono.

Nella Scrittura, invece, € emerso che di fronte all’assenza di Dio, all’in-
capacita di percepirne la presenza, ci si appella a Lui e ci si lamenta per il
suo nascondimento. Abbiamo considerato che il primo utilizzo del tema del
nascondimento di Dio si trova nei salmi di lamento ed ¢ stato ripreso successi-
vamente dai profeti nei contesti di giudizio. Nei salmi e nei profeti il nascon-
dimento ¢ sentito come una reale assenza di Dio, quindi per ’orante o per il
popolo, il Dio nascosto non ¢ un Dio presente, un Dio interessato, un Dio che
opera per conto del suo popolo.

Sia il singolo, che il popolo, pit volte sono afflitti dall’esperienza del
nascondimento di Dio, ma sia I’esperienza del nascondimento sia quella della
presenza di Dio insita nel nascondimento sono parte integrante della fede isra-
elita. Entrambe le esperienze derivano dalla natura stessa di Dio che ¢ al con-
tempo nascosto e presente, vicino e lontano. E proprio questo il dilemma che
la fede in Dio presenta. A tale dilemma si contrappone 1’ipotesi che la giustizia
assicura la presenza di Dio e la malvagita la sua assenza. Questa ¢, come ab-
biamo visto, la classica interpretazione profetica del nascondimento di Dio;
tuttavia, questo principio non ¢ sempre applicabile, in particolare quando le
vicissitudini della vita fanno capire che Dio si nasconde senza un giusto mo-
tivo. Nel comprendere il paradosso della presenza nell’assenza, Israele ¢ salito
a una «sublimita della percezione teologica»®® senza precedenti nell’ Antico
Vicino Oriente: quello di Dio ¢ un occultamento attivo, indica la sua presenza
nell’assenza, una presenza che sfugge, non si puo afferrare.

Una fede che s’interroga deve essere capace di consegnarsi ogni giorno
perdutamente al Dio nascosto, a una presenza da cui siamo tutti attratti nel
segno del suo contrario, e aprirsi al mistero di Colui che si lascia incontrare
e che alimenta, nel cuore di chi I’incontra, il desiderio di incontrarlo ancora.
Cosi si esprime S. Anselmo nella preghiera con cui apre il Proslogion:

«“Il tuo volto, Signore, 10 cerco” (Sal 26,8). Signore mio Dio, insegna al mio
cuore dove e come cercarti [...] che cosa fara il tuo servo tormentato dall’amore
per te e gettato lontano dal tuo volto? Anela a vederti e il tuo volto gli ¢ troppo

8 S, TERRIEN, Elusive Presence, 83.
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discosto. Desidera avvicinarti e la tua abitazione ¢ inaccessibile. [...] Insegnami
a cercarti e mostrati quando ti cerco: non posso cercarti se tu non mi insegni, né
trovarti se non ti mostri: che 1o ti cerchi desiderandoti e ti desideri cercandoti, che
io ti trovi amandoti e ti ami trovandotin®.

Dio si nasconde non solo a causa del peccato dell’uomo, perché allonta-
nandosi da Lui non percepisce piu la sua presenza e quindi appare nascosto,
ma soprattutto perché si accresca nell’uomo il desiderio di Lui. Dio si na-
sconde perché non desistiamo mai dalla ricerca del suo Volto, della sua Pre-
senza misteriosa nella storia e nella nostra vita, anche se tale Presenza rimarra
sempre velata, essendo Egli il Deus absconditus in revelatione et revelatus in
absconditate.

Angela Maria Lupo
h.lupo@urbaniana.edy

Via san Paolo della Croce, 1/3
00043 Ciampino (RM)

Summary

The hiddenness of God is a complex phenomenon that is difficult to
define. It is a rich metaphor for the being and activity of God who reveals
Himself and at the same time makes His absence felt. Taking as a point of
departure the affirmation at Is 45:15, additional Old Testament texts in which
one can see the verbal roots that refer to God’s hiddenness are examined.
From these texts it can be deduced that, in addition to the classical prophetic
understanding of God’s hiddenness as a consequence of sin and disobedience,
whether by single individuals or by the entire people, this hiddenness situates
biblical man before the mystery of Deus revelatus in absconditate, in which
hiddenness is understood not only as an indication of an absence invoking
a presence, a lack awaiting its fulfillment, but as an active darkening, as the
presence of God within His perceived absence.

8 AnseLmo D’AosTa, Proslogion, Rizzoli, Milano 1992, 86.
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EUCHARIST AS SACRAMENTUM CARITATIS
AND WITNESS TO LOVE ACCORDING TO
THOMAS AQUINAS

Riccardo Ferri*

There is a deep connection, according to Thomas Aquinas, between the
Eucharist, which is often qualified as sacramentum caritatis', the passion of
Christ, and Christian witness to love. Pope Benedict XVI, in his Apostolic
Exhortation Sacramentum caritatis®, uses Thomas Aquinas’ expression as the
title of his Exhortation and guiding line of his thought, and thereby stresses
that the Eucharist is the highest sign of God’s love for humankind and is ex-
pressed in the passion and death of Christ on the cross. This is the source of
the mission of the Church which witnesses to this love, and in particular, in the
extreme testimony of martyrdom®.

In this paper [ will focus on Aquinas’ reflection on the Eucharist as sac-
ramentum caritatis, its link with Christ’s passion, as the greatest expression
of God’s love, and the partaking of every Christian believer in that passion, as
a core condition of a true witness. In order to pursue this aim, the passage of
Summa Theologiae (STh) 111, q. 73, a. 3 is very relevant. Here, in the context
of the comparison between the sacrament of baptism and the sacrament of
Eucharist, Thomas states:

«Baptism is the sacrament of the death and passion of Christ, in that by it a man
is re-born in Christ [in virtue of his passion]. But the Eucharist is the sacrament
of the passion of Christ because in it a man is brought to spiritual perfection in
being closely united to Christ who suffered for us. Hence, just as Baptism is

* Professor of Trinitarian Theology, Faculty of Theology, PUL.

' Cf. STh 111, q. 73, a. 3, ad 3; q. 74, a. 4, arg. 3; q. 78, a. 3, ad 6; q. 79, a. 4, arg. 1; a. 6, arg. 2; q.
80, a. 3, arg. 2. Quotations are taken from Summa Theologiae, Latin text, English translation, Cambridge
University Press, Cambridge 2006.

2 Benepict X VI, Post-Synodal Apostolic Exhortation Sacramentum Caritatis, LEV, Vatican City
2007.

3 Ivi, 6-11; 84-85.
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called the “sacrament of faith”, which is the beginning of the spiritual life, so
the Eucharist is called the “sacrament of charity”, which is “the bond of perfect-
ness”, as we read in Colossians»®.

These few lines reveal the key-words of Aquinas concerning our topic:
bond/union; perfection; Christ’s passion; charity. Thomas’ reasoning is as fol-
lowing: the Eucharist is the sacrament of Christ’s passion; but also baptism is
the sacrament of Christ’s passion and death. Therefore, the distincion between
them is that baptism constitutes the beginning and foundation of Christian life,
whereas the Eucharist is the crowning and the rendering perfect of it. In fact,
Thomas stresses that it is only the Eucharist which is the sacrament of charity
(caritas), calling it “the bond of perfection”, that is to say the bond of perfect
union. The perfecting character of the Eucharist is based on its immediate ref-
erence to charity and is understood with the idea of “bondedness” or unifica-
tion. Through the Eucharist humanity is made perfect, because, through it, the
person is united with Christ, who suffered and sacrificed himself on the cross.
The Eucharist is sacramentum caritatis because it is vinculum perfectionis
with Christus passus.

In order to deepen Aquinas’ thinking about the Eucharist as the bond of
perfection, I will explore firstly the connection between love and Christ’s
passion in the sacrament of the Eucharist, before acknowledging the very
special presence of Christ in this sacrament: a presence which allows the
bond of perfection in love between Christ and the believer. Finally I will
study the effects of love kindled in the believer by his participation in
Christ’s passion which can culminate in the perfection of witness in the act
of martyrdom.

I will draw from the following sources, the ST/ and the Commentary to
the Gospel of St. John (In loa)®, both of which are works of the latest period of
Thomas’ theology, in which his mature thought is expressed and formulated in
an articulated and rigorous way.

4 STh 111, q. 73, a. 3, ad 3: «Baptismus est sacramentum mortis et passionis Christi prout homo re-
generatur in Christo virtute passionis eius. Sed Eucharistia est sacramentum passionis Christi prout homo
perficitur in unione ad Christum passum. Unde, sicut baptismus dicitur “sacramentum fidei”, quae est
fundamentum spiritualis vitae; ita Eucharistia dicitur “sacramentum caritatis”, quae est “vinculum perfec-
tionis”, ut dicitur Coloss. 3,14».

> Super Evangelium S. loannis lectura, R. Cai (ed.), Marietti, Torino 1952 (the edition to which the
numbers in quotations refer); English translation is mine.
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1. Sacramentum caritatis and Christ’s passion

It is well known that Thomas distinguishes three aspects in each sacra-
ment: sacramentum tantum, the exterior and visible sign of the inward effect;
res et sacramentum, that which is signified by the exterior sign and which
signifies the inner effect; res tantum, the reality which is signified and does
not signify anything further®. In the Eucharist sacramentum tantum is the con-
secrated species of bread and wine; res et sacramentum is the body and blood
of Christ; whereas res tantum is the effect of grace, which is the union of be-
lievers with Christ and the other members of his mystical body: this constitues
the unity of the Church’. Therefore, the species of bread and wine are the
sign of the res et sacramentum, as the real presence of Christ in his Body and
Blood. However the res et sacramentum is not the ultimate end and aim of the
sacramental process of signification, because it points to (and by signifying,
it produces) the res tantum, the inner effect of grace, which occurs in the one
who receives it®, and which, in effect, consists of the union with Christ and the
members of his mystical body. Thomas stresses this idea, even if he frames it
in different terms, in S7% 111, q. 80:

«With this sacrament, as with the others, the outward sacrament is a sign of
an inward reality. Now the reality of this sacrament is twofold, as we have ex-
plained, one which is signified and contained, namely Christ himself, the other
which is signified yet not contained, namely Christ’s mystical body, which is the
fellowship of the saints. Whoever, then, receives the sacrament by that very fact
signifies that he is joined with Christ and incorporated in his members. This is
done through living faith»’.

Therefore, the res tantum or res significata et non contenta is the ultimate
effect of the sacramental dynamic of eucharistic efficacious signification, and

¢ Cf. STh 111, q. 66, a. 1; cf. J.T. DittoE, Sacramental Incorporation into the Mystical Body, in The
Thomist 9 (1946) 469-514, 489.

7 STh11, q. 73, a. 1, arg. 2: «Corpus Christi verum, quod est res et sacramentum [...] corpus mysti-
cum, quod est res tantum in Eucharistia». /bid., a. 2 sed contra: «Eucharistia est sacramentum ecclesiasticae
unitatis». Cf. ivi, q. 73,a. 6 ¢.; q. 79, a. 6.

8 Cf.ivi,q.73,a. 1,ad 3.

> Ivi, q. 80, a. 4 c.: «In hoc sacramento, sicut in aliis, id quod est sacramentum est signum eius quod
est res sacramenti. Duplex autem est res huius sacramenti, sicut supra [q. 60, a. 3 sed contra; q. 73, a. 6] dic-
tum est: una quidem quae est significata et contenta, scilicet ipse Christus; alia autem est significata et non
contenta, scilicet corpus Christi mysticum, quod est societas sanctorum. Quicumque ergo hoc sacramentum
sumit, ex hoc ipso significat se esse Christo unitum et membris eius incorporatumy. Cf. J.-P. ToRRELL, Saint
Thomas d’Aquin - maitre spirituel, Editions Universitaires, Fribourg (Suisse) 1996.
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is signified by the true Body and Blood of Christ. According to Aquinas, the
last aim and res of the sacrament of the Body and Blood of Christ is the union
of believers with Christ, which is the unity of the mystical body'°. This effect
(the incorporation into Christ), which began with baptism (as efficient cause),
is perfected and completed by the Eucharist (as final cause)'!, through either
sacramental or spiritual receiving of it'2.

Having considered the framework of Thomas’ conception of the Eucha-
rist, it is necessary to deepen our understanding of what he meant by this effect
of the Eucharist, and to consider especially the relationship of the incorpora-
tion into Christ with Christ’s passion, or in other words, the relationship of
the Eucharist as sacramentum caritatis with the Eucharist as sacramentum
passionis Christi. In STh 111, q. 73 Thomas states:

«This sacrament signifies three things. It looks back to the past: in this sense it
commemorates the passion of our Lord, which was the true sacrifice, as we saw
earlier. Because of this it is called “sacrifice”. In regard to the present, there is an-
other thing to which it points. This is the unity of the Church, into which men are
drawn together through this sacrament. Because of this it is called “communion”
or “synaxis”. As Damascene says, “it is called ‘communion’ because by it we are
joined to Christ, and because we share his flesh and his Godhead, and because we
are joined to one another through that”. It has a third significance with regard to
the future. It prefigures that enjoyment of God which will be ours in heaven. That
is why it is called “viaticum”, because it keeps us on the way to heaven»'>.

10 On the relationship between the true and the mystical body of Christ, cf. M. MORARD, Les expres-
sions “corpus mysticum” et “persona mystica” dans [’ceuvre de saint Thomas d’Aquin, in Revue Thomiste
95 (1995) 654-664. In this article I do not consider the ecclesiological aspect of the res tantum, the unity
of the mystical body of Christ, as the effect of the Eucharist, because I have already reflected on it in my
Sacramentum caritatis nel pensiero di Tommaso d’Aquino, in R. NARDIN - G. TANGORRA (edd.), Sacramen-
tum caritatis. Studi e commenti sull ’Esortazione Apostolica postsinodale di Benedetto XVI, LUP, Citta del
Vaticano 2008, 163-176.

" On the relationship between baptism and Eucharist, cf. J.T. DittoE, Sacramental Incorporation,
488-497; M. MORARD, L eucharistie, clé du voiite de [’organisme sacramentel chez saint Thomas d’Aquin,
in Revue Thomiste 95 (1995) 217-250, especially 218-225.

12° On material/sacramental and spiritual receiving of the Eucharist, cf. 1. Birri, L Eucaristia in San
Tommaso “Dottore Eucaristico”. Teologia, mistica e poesia, Cantagalli, Siena 2005, 41-50 e P.-M. Gy, Le
texte original de la tertia pars de la Somme Théologique de S. Thomas d’Aquin dans [’apparat critique de
I’Edition Léonine: le cas de I’Eucharistie, in Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques 65 (1981)
608-616.

13 STh1IL, q. 73, a. 4, c.: «Hoc sacramentum habet triplicem significationem. Unam quidem respectu
praeteriti: inquantum scilicet est commemorativum Dominicae passionis, quae fuit verum sacrificium, ut
supra [q. 48, a. 3] dictum est. Et secundum hoc nominatur sacrificium. Aliam autem significationem habet
respectu rei praesentis, scilicet ecclesiasticae unitatis, cui homines congregantur per hoc sacramentum. Et
secundum hoc nominatur communio vel synaxis: dicit enim Damascenus, 4 libro [De Fide Orthodoxa, c.
13], quod “dicitur communio, quia communicamus per ipsam Christo; et quia participamus eius carne et
deitate; et quia communicamus et unimur ad invicem per ipsam”. Tertiam significationem habet respectu
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In this passage we notice how Aquinas places these three aspects to-
gether: the eschatological tension towards divine fulfilment in us is located
alongside our communion with Christ (by partaking of his body) and our
commemoration of his passion. However these three meanings of the Eucha-
rist cannot be simply juxtaposed. In fact, according to Aquinas, the relation-
ship between the Eucharist and Christ’s passion does not regard exclusively
the past without reference to the present and the future. At the same time,
the unity of the mystical body through Christ’s communication with us does
not exclude, but rather involves, a strong link with his passion and death. In
STh 111, q. 73, a. 3 (as quoted at the beginning of this paper) Thomas stresses
the link between sacramentum caritatis and the union with Christ’s passion.
The Eucharist is sacramentum caritatis and “bond of perfection” precisely
because it unites the one who receives it to Christ’s passion, of which the
Eucharist is the everlasting and actual memorial (note that it is also called
sacramentum or memoriale Dominicae passionis in STh 111, q. 73, a. 5, ad 2
and ad 3). Therefore, if all sacraments operate by virtue of Christ’s passion,
whose efficacy is, in a sense, “grafted” into those who receive them'*, then
such a dynamic must be paramountly present in the Eucharist. The Eucharist
is the end, the perfection and the fulfillment of the whole sacramental life
of the Church, not only because the vis or virfus of Christ’s passion works
in it, as it does in all the sacraments, but because «it contains Christ himself
who endured it [his passion]»': this is the reason that the Eucharist is con-
sidered the perfection of the Christian life. The Eucharist, when considered
as res et sacramentum, contains Christ as the Christ who suffered (note that
Thomas stresses it by comparing the sacrifices of the Old Covenant with the
only one of the New Covenant)'®, thus allowing the believer who receives it
to enter into the full communion of Christ’s same suffering and therefore to
fully enjoy its salvific effects. Then, as it re-presents and makes accessible
Christus passus to faithful people, the Eucharist continues producing in be-
lievers the same effects of Christ’s passion:

futuri: inquantum scilicet hoc sacramentum est praefigurativum fruitionis Dei, quae erit in patria. Et se-
cundum hoc dicitur viaticum: quia hoc praebet nobis viam illuc perveniendi». This threefold significance
belongs to each sacrament: cf. ivi, q. 60, a. 3 and P.-M. Gy, Avancées du traité de I’Eucharistie de S. Tho-
mas dans la Somme par rapport aux Sentences, in Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques 77
(1993) 219-228, especially 225.

4 STh1IL, q. 61, a. 1, ad 3; q. 62, a. 5 c. Cf. L. Birri, L’Eucaristia in San Tommaso, 9-17.

15 STh 111, q. 73, a. 5, ad 2: «Eucharistia est sacramentum perfectum Dominicae passionis, tanquam
continens ipsum Christum passum.

1o Ivi,q. 75, a. 1 c.: «Sacrificia enim veteris legis illud verum sacrificium passionis Christi contine-
bant solum in figura. [...] Et ideo oportuit ut aliquid plus haberet sacrificium novae legis a Christo institu-
tum: ut scilicet contineret ipsum passum, non solum in significatione vel figura, sed etiam in rei veritate».
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«Consider what is represented by this sacrament, namely Christ’s Passion [...].
Accordingly the effect his Passion wrought in the world the sacrament works in
a man. Hence on the words, “At once there came out blood and water”, Chry-
sostom tells us, “Because from that source flow the sacred mysteries, when you
approach the awesome chalice so approach as if you were about to drink from
Christ’s own side”»".

Therefore, when a Christian receives the Eucharist, the sacrament of the
real/true Body and Blood of Christ, he partakes in Christ’s passion, that is to say,
he becomes personally “conformed” with Christ, by bearing Christ’s sufferings
and anticipating that glory which belongs first of all to Christ and which is re-
served to every member of his body!'®. This intimate union of Christ with human
beings and reciprocally of human beings with Christ is so intimate that Aquinas
calls it “familiar union” and it makes the Eucharist the sign of highest charity
and the support of human hope!®. Therefore the charity which flows from the
passion that Christ suffered for human beings, finds in the Eucharist its most
meaningful sign, because it is only in this sacrament that Christus passus, be-
sides acting through his salvific virtus, is truly present with his Body and Blood.
It is in this way that Christ unites to himself all believers, making them members
of his body, partaking of his passion, in the expectation of future glory.

2. Sacramentum caritatis and transubstantiation

I have highlighted the strong link between the Eucharist, when consid-
ered as sacramentum caritatis and sign of the charity of Christ, and the real

17 Ivi,q. 79, a. 1 c.: «Secundo consideratur ex eo quod per hoc sacramentum repraesentatur, quod est
passio Christi [...]. Et ideo effectum quem passio Christi fecit in mundo, hoc sacramentum facit in homine.
Unde super illud Ioan. 19,34, “Continuo exivit sanguis et aqua”, dicit Chrysostomus [Homil. 85 in loan.]:
“Quia hinc suscipiunt principium sacra mysteria, cum accesseris ad tremendum calicem, vel ab ipsa bibi-
turus Christi costa, ita accedas”». Cf. ivi, q. 83, a. 1 c.: «Per hoc sacramentum participes efficimur fructus
Dominicae passionis. Unde et in quadam Dominicali oratione secreta [Dom. 9 post Pentecost.] dicitur:
“Quoties huius hostiae commemoratio celebratur, opus nostrae redemptionis exercetur”».

8 Ivi,q. 79, a. 2, ad 1: «Sicut passio Christi, ex cuius virtute hoc sacramentum operatur, est quidem
causa sufficiens gloriae, non tamen ita quod statim per ipsam introducamur in gloriam, sed opertet ut prius
“simul compatiamur”, ut postea “simul glorificemur”, sicut dicitur Rom 8,17: ita hoc sacramentum non statim
nos in gloriam introducit, sed dat nobis virtutem perveniendi ad gloriamy. Biffi comments upon it: «Propria-
mente, quindi, I’Eucaristia non ¢ il sacramento della risurrezione del Signore; egli ¢ presente in essa indubbia-
mente come Signore risorto, ma in atto di renderci consorti del suo sacrificio mediante il dono del suo Corpo
dato e del suo Sangue sparso, quali viatico della gloria» (1. Birri, L Eucaristia in San Tommaso, 34).

19 STh 111, q. 75, a. 1 c.: «Hoc sacramentum est maximae caritatis signum, et nostrae spei subleva-
mentum, ex tam familiari coniunctione Christi ad nos».
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presence of Christ in this sacrament. In fact, the Eucharist is sacramentum
caritatis precisely because it is the sign of that charity, which is beyond every
limit and which induced the Son of God to become so close to humankind
as to become incarnate and die for us. Christ thereby continues to be present
to every generation across the centuries in that same act of self-giving and
oblation, through the offering of his body and blood. However the Eucharist
enables the person who receives it to be really incorporated in Christ, to be
one with him, because it is not only a mere memory or a simple representation
of Christ’s passion and death, but it contains Christ per modum substantiae, in
such a manner that the believer is transformed in and united to him*.

Aquinas explains this mystery in the quaestio which he devotes to tran-
substantiation (that is the substantial conversion of bread into the body of
Christ and of wine into his blood) and this is closely linked to the charity of
Christ. In STh 111, q. 75 this is stated very clearly:

«[The real presence of Christ in the Eucharist] fits perfectly with that charity of
Christ which led him to take a real body having human nature and unite it to him-
self in order to save us. And because it is the very law of friendship that “friends
should live together”, as Aristotle teaches, he promises us his bodily presence as
a reward, in the text of Matthew, “wherever the body is, there the eagles will be
gathered together”. In the meantime, however, he has not left us without his bod-
ily presence in this our pilgrimage, but he joins us to himself in this sacrament in
the reality of his body and blood. For this reason he says, “he who eats my flesh
and drinks my blood abides in me and I in him”. Hence this sacrament, because
it joins Christ so closely to us, is the sign of the extreme of his love and lifts our
hope on high»?'.

2 Cf.STh11l, q. 76, a. 1 ad 3; a. 7 c.: «Corpus Christi est in hoc sacramento per modum substantiae.
Substantia autem, inquantum huiusmodi, non est visibilis oculo corporali, neque subiacet alicui sensui,
neque imaginationi, sed soli intellectui, cuius obiectum est “quod quid est”, ut dicitur in 3 De Anima [c. 6,
lect. 11]. Et ideo, proprie loquendo, corpus Christi, secundum modum essendi quem habet in hoc sacra-
mento, neque sensu neque imaginatione perceptibile est: sed solo intellectu, qui dicitur oculus spiritualis.
Percipitur autem diversimode a diversis intellectibus. Quia enim modus essendi quo Christus est in hoc
sacramento, est penitus supernaturalis, a supernaturali intellectu, scilicet divino, secundum se visibilis est:
et per consequens ab intellectu beato vel angeli vel hominis, qui secundum participatam claritatem divini
intellectus videt ea quae supernaturalia sunt, per visionem divinae essentiae. Ab intellectu autem hominis
viatoris non potest conspici nisi per fidem: sicut et cetera supernaturaliay.

2 Ivi, q. 75, a. 1 c.: «Secundo, hoc competit caritati Christi, ex qua pro salute nostra corpus verum
nostrae naturae assumpsit. Et quia maxime proprium amicitiae est convivere amicis, ut Philosophus dicit, 9
Ethic. [c. 12, lect. 14], sui praesentiam corporalem nobis repromittit in praemium, Matth. 24, 28: “Ubi fuerit
corpus, illuc congregabuntur et aquilae”. Interim tamen nec sua praesentia corporali in hac peregrinatione
destituit, sed per veritatem corporis et sanguinis sui nos sibi coniungit in hoc sacramento. Unde ipse dicit,
Toan. 6,57: “Qui manducat meam carnem et bibit meum sanguinem, in me manet et ego in eo”. Unde hoc
sacramentum est maximae caritatis signum, et nostrae spei sublevamentum, ex tam familiari coniunctione
Christi ad nos».
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Once again Thomas stresses that it is the charity of Christ, his love for
humankind, that causes and motivates not only his assumption of human
nature, his self-giving on the cross, but also his presence in the sacrament:
Christ did not want to deprive us of his presence even after his return to his
Father. And in turn his presence per modum substantiae in the Eucharist
is meant to unite to himself everyone who receives, in faith, his real body
and blood. So the Eucharist is really the sign of the extent of Christ’s love
for humankind. In fact, besides the assumption of human nature, through
his presence in the sacrament, Christ wished to embrace believers in such
an intimate and familiar bond that they become his mystical body, ani-
mated by the same charity which supported and sustained the action of its
Head??.

3. Sacramentum caritatis, Christian charity and martyrdom

We have clearly noted that, according to Aquinas, the Eucharist is the
highest sign of the charity of Christ, who is really present in this sacrament of
his body and blood offered for us, and who continues to spread the effects of
his passion and death to everyone who receives the Eucharist either sacramen-
tally or spiritually. Therefore the Eucharist, as the participation of believers
in the passion of Christ and the incorporation of the members of the mystical
Body into its Head, conforms those who receive it to the same charity that
sustained Christ’s action. Thus the effect of the Eucharist is the perfection of
charity, on both the individual and ecclesiological levels®.

From the point of view of the single Christian, the Eucharist produces the
act of charity: «The reality in this sacrament is charity, not merely in habit,
but also in act: this is aroused in this sacrament»®*. This statement means that
by receiving the Eucharist, a believer not only possesses charity as a habitus,
but is also urged to exercise it, to put it into practice*. The Eucharist produces
the fervour of charity, that is the perfection of the virtue of charity, whose ef-

2 Cf. M. MORARD, L eucharistie, clé du voiite, 244.

% 1 do not develop this ecclesiological aspect, which I explored in my Sacramentum caritatis ne/
pensiero di Tommaso d’Aquino; cf. also J.T. DitToE, Sacramental Incorporation, 512.

2 STh11L, q. 79, a. 4 c.: «Res autem huius sacramenti est caritas, non solum quantum ad habitum, sed
etiam quantum ad actum, qui excitatur in hoc sacramento». Cf. ivi, ad 3.

» i, a. 1, ad 2: «Hoc sacramentum confert gratiam spiritualiter, cum virtute caritatis. [...] Sicut
autem Gregorius dicit, in Homilia Pentecostes [Homil. 30], “amor Dei non est otiosus: magna enim opera-
tur, si est”. Et ideo per hoc sacramentum, quantum est ex sui virtute, non solum habitus gratiae et virtutis
confertur, sed etiam excitatur in actum: secundum illud 2 Cor. 5,14: “Caritas Christi urget nos”».
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fect is unity (because love is a virtus unitiva)*® and whose end is to make the
believer one with Christ. Charity produces a transformation of the lover into
the beloved, so that the lover deems the beloved as somewhat united to him,
or belonging to him, and so tends towards him?’. This effect is particularly evi-
dent in the Eucharist, because the believer, by receiving the body and blood of
Christ, is united with Christ and transformed through charity into him. In fact
there is an analogy between the Eucharist and ordinary eating and drinking:
in both cases a transformation takes place, but in the Eucharist the transfor-
mation is not of food into the one who eats it, but of the person who receives
Christ into Christ himself:

«Thus, in reference to Christ as contained and signified, one eats his flesh and
drinks his blood in a spiritual way if he is united to him through faith and love,
so that one is transformed into him and becomes his member: in fact this food is
not changed into the one who eats it, but it turns the one who takes it into itself,
according to Augustine, when he says: “I am the food of the robust. Grow and
you will eat me. Yet you will not transform me into yourself, but you will be
transformed into me”»*.

Consequently, if he who receives the Body and Blood of Christ is united
to him and transformed in him, he is conformed to Christ also in his charity.
Christ was induced by charity to offer himself up for the sake of humankind,
so the Christian is pressed by the same charity to do the same. As the Eucha-
rist not only bestows the habit of the virtue of charity, but also arouses in the
believer the fervour of charity, so it is really the source of a series of acts of
charity which can culminate in that act of supreme self-giving that is mar-
tyrdom. Aquinas does not connect martyrdom explicitly with the Eucharist,
but he does explore the strong link between martyrdom and charity. In STh

2% STh1I-11, q. 25, a. 4 c.: «Cum caritas sit amicitia quaedam, sicut dictum est [q. 23, a. 1], dupli-
citer possumus de caritate loqui. Uno modo, sub communi ratione amicitiae. Et secundum hoc dicendum
est quod amicitia proprie non habetur ad seipsum, sed aliquid maius amicitia: quia amicitia unionem
quandam importat, dicit enim Dionysius [De Div. Nom., c. 4, lectt. 9,12] quod amor est “virtus uniti-
va’».

2 Ibid., q. 27, a. 2 c.: «[Amor] importat enim quandam unionem secundum affectus amantis ad
amatum: inquantum scilicet amans aestimat amatum quodammodo ut unum sibi, vel ad se pertinens, et sic
movetur in ipsumpy.

2 In loa, 972: «Sic ergo spiritualiter manducat carnem et bibit sanguinem per comparationem ad
Christum contentum et signatum, qui coniungitur ei per fidem et caritatem, ita quod transformatur in ipsum,
et efficitur eius membrum: non enim cibus iste convertitur in eum qui sumit, sed manducantem convertit in
se, secundum Augustinus (Conf. 7, 10,16), cum dicit: “Cibus sum grandium: cresce, et manducabis me; nec
tu me mutabis in te, sed tu mutaberis in me”».
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II-1I, g. 124 (on martyrdom), Thomas discusses the virtue which has mar-
tyrdom as its act and states:

«Charity does prompt the act of martyrdom as its first and most important moving
force by being the virtue commanding it, but courage does so as the directly en-
gaged moving force, being the virtue which brings out the act. Charity therefore
is the directing virtue, and courage the eliciting virtue in the act of martyrdom;
and so it manifests both virtue. But like any act of virtue it gets its meritorious
nature from charity; so without charity it is of no value»®.

Therefore it is charity that gives impulse to the act of martyrdom and
gives value to it, by making of it the perfect manifestation of love.

«A virtuous act can be considered in relation to the primary impulse, that love
which is charity. It is this above all which makes an act relevant to perfection in
life. For as St Paul says, “charity is the bond of perfection”. Now of all acts of
virtue martyrdom exhibits most completely the perfection of charity. For a man’s
love for a thing is demonstrated by the degree to which, for its sake, he puts aside
the more cherished object and chooses to suffer the more hateful. Now obviously,
of all blessings of life a man loves life itself most, and on the other hand hates
death most, especially when accompanied by the pains of physical torture [...].
In this sense it is clear that of all human actions martyrdom is the most perfect in
kind, being the mark of the greatest love. As St John says, “Greater love has no
man than this, that a man should lay down his life for his friends”»*.

In this passage there is no mention of the Eucharist, but we find the same
quotation from Colossians that we found in S7% 111, q. 73, a. 3 (at the begin-
ning of this paper), which referred to the Eucharist as sacramentum caritatis.

2 STh1I-1I, q. 124, a. 2 ad 2: «Ad actum martyrii inclinat quidem caritas sicut primum et principale
motivum, per modum virtutis imperantis; fortitudo autem sicut motivum proprium, per modum virtutis eli-
cientis. Et inde etiam est quod martyrium est actus caritatis ut imperantis, fortitudinis autem ut elicientis. Et
inde est quod utramque virtutem manifestat. Quod autem sit meritorium, habet ex caritate: sicut et quilibet
virtutis actus. Et ideo sine caritate non valet».

30 Ivi, a. 3 c: «Alio modo potest considerari actus virtutis secundum quod comparatur ad primum
motivum, quod est amor caritatis. Et ex hac parte praecipue aliquis actus habet quod ad perfectionem
vitae pertineat: quia, ut Apostolus dicit, “caritas est vinculum perfectionis” (Col 3,14). Martyrium autem
inter omnes actus virtuosos maxime demonstrat perfectionem caritatis. Quia tanto magis ostenditur aliquis
aliquam rem amare, quanto pro ea rem magis amatam contemnit, et rem magis odiosam eligit pati. Mani-
festum est autem quod inter omnia bona praesentis vitae, maxime amat homo ipsam vitam, et e contrario
maxime odit ipsam mortem: et praecipue cum doloribus corporalium tormentorum [...]. Et secundum hoc
patet quod martyrium inter caeteros actus humanos est perfectior secundum suum genus, quasi maximae
caritatis signum: secundum illud Ioan 15,13, “Majorem caritatem nemo habet quam ut animam suam ponat
quis pro amicis suis™».
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Thus martyrdom is the sign and the expression of the greatest love, the love
of persons who are ready to give up their lives for Christ and for their brothers
and sisters. The union with Christ and conformity with him are essential to
martyrdom. A martyr is a Christian who belongs to Christ, who is one with
him, and because of this intimate union (a union which finds its perfection in
the Eucharist) is able to live the same virtues and lay down his life for him
and for others.

«A Christian means one who belongs to Christ. Now a person is said to belong to
Christ not simply because he believes in him, but also because he undertakes vir-
tuous deeds in the Spirit of Christ; as St Paul says, “If a man does not possess the
Spirit of Christ, he does not belong to him”. Further, in order to imitate Christ, he
dies to sin; in St Paul’s words, “Those who belong to Christ have crucified their
flesh with its vices and evil desires”. Therefore not only the man who suffers for
verbal confession of faith suffers as a Christian, but also the man who suffers in
striving to perform any good act, or to avoid any evil one for Christ’s sake, since
all these actions are professions of one’s faith»?!.

So, if a Christian is someone who not only believes in Christ, but who
has also received his Spirit in order to be one with him, and perform the same
virtuous deeds he did*?, he is called to imitate Christ above all in his charity
and to witness this love to the end.

Martyrdom is not a mere effort of human endurance, but is the expression
of a real conformation to Christ through the Holy Spirit; it is the highest sign
of a person who is completely transformed into him and who belongs entirely
to him.

3 Ivi, a. 5 ad 1: «Christianus dicitur qui Christi est. Dicitur autem aliquis esse Christi non solum
ex eo quod habet fidem Christi, sed etiam ex eo quod spiritu Christi ad opera virtuosa procedit, secundum
illud Rom. 8,9, “Si quis spiritum Christi non habet, hic non est ejus”; et etiam ex hoc quod, ad imitationem
Christi, peccatis moritur, secundum illud Galat. 5,24, “Qui Christi sunt, carnem suam crucifixerunt, cum
vitiis et concupiscentiis”. Et ideo ut Christianus patitur non solum qui patitur pro fidei confessione quae fit
per verba, sed etiam quicumque patitur pro quocumque bono opere faciendo, vel pro quocumque peccato
vitando, propter Christum: quia totum hoc pertinet ad fidei protestationemy.

32 We can see how Aquinas underlines the action of the Holy Spirit in the incorporation of Chris-
tians into Christ; this specific task of the Spirit is emphasized also in the case of the Eucharist. Cf.
In loa, 972-973: «Et ideo est cibus hominem divinum facere valens, et divinitate inebrians. Item per
comparationem ad corpus mysticum signatum tantum, si fiat particeps unitatis ecclesiasticae. [...] Ille
qui spiritualiter manducat et bibit, fit particeps Spiritus sancti, per quem unimur Christo unione fidei et
caritatis, et per quem efficimur membra Ecclesiae»; and ivi, 976: «Ille manducat spiritualiter [...] qui
corpori mystico incorporatur per unionem fidei et caritatis: caritas autem facit Deum esse in homine, et e
converso; 1 To. 4,16: “Qui manet in caritate, in Deo manet, et Deus in eo”. Et hoc est quod facit Spiritus
Sanctusy. Cf. also ivi, 993.
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Conclusion

We have seen that, according to Aquinas, the Eucharist is sacramentum
caritatis because it unites the believer with Christ, who suffered for us. In fact
the res tantum or ultimate end of the Eucharist is the union with Christ and with
the members of his mystical body. Moreover and more precisely the Eucharist,
which is also sacramentum Dominicae passionis, the perfect and everlasting
memorial of Christ’s passion, is the “bond of perfection” with Christus passus,
with Christ who suffered and died for us. The reason for this suffering and death
is to be found exclusively in the love (charity) of God for humankind. Therefore,
by receiving the Eucharist, Christians are united to Christ, transformed into him
through the action of the Holy Spirit so that they may live according to the same
charity which motivated and sustained Christ in his action.

The reality of such an incorporation into Christ is granted by the fact that
the Eucharist is not a mere representation of Christ’s passion and death, but
the substantial conversion of bread into the body of Christ and of wine into his
blood. Whoever receives in faith Christ’s body and blood is joined to him in
such a way that he is animated by the same charity of God of which the Eucha-
rist is the highest sign. A Christian is called to manifest such a love throughout
his entire life and especially in that supreme act of witness to Christ’s love that
is martyrdom.

Therefore, even if Aquinas does not explicitly mention the Eucharist as
the source of martyrdom, we can individuate in his thought a strong relation-
ship between the Eucharist as sacramentum caritatis and martyrdom as the
expression of perfect charity, a relationship that the martyrs of the first centu-
ries of Church history and of present days have strongly lived and witnessed.

Riccardo Ferri
ferririccardo@hotmail.com
Pontificia Universita Lateranense
p-zza S. Giovanni in Laterano, 4
00120 Citta del Vaticano

Summary
This article aims to explore the link between the Eucharist as sacra-

mentum caritatis, the passion of Christ and the witness to Christ, according to
Thomas Aquinas. Aquinas in fact qualifies the Eucharist as sacramentum car-
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itatis because it is the highest sign of God’s love for humankind, a love which
was expressed in the passion and death of Christ on the cross. By receiving the
Eucharist, Christians are united to Christ, transformed into him through the
action of the Holy Spirit so that they may live according to the same charity
which motivated and sustained Christ in his activity. A Christian is called to
manifest such a love throughout his entire life and especially in that supreme
act of witness to Christ’s love which is martyrdom.






APORTES PARA UNA ONTOLOGIA
TRINITARIA DE LA INTERSUBJETIVIDAD:
LA SINTESIS DE E. STEIN

Alejandro Bertolini*

Introduccion

(Ontologia trinitaria en Edith Stein? ;No es anacronico proyectar este
neologismo unas décadas antes de su aparicion formal en la teologia con-
temporanea'? ;O bien introyectarle claves de lecturas ajenas a la busqueda
de esta fenomenodloga carmelita? Definitivamente no. Esta autora de pensa-
miento verdaderamente océanico, ofrece a quién busque con método y pa-
ciencia nucleos de contenido de una riqueza inagotable, muy a tono con los
planteos que desde Hemmerle en adelante tienen nueva carta de ciudadania
en el debate contemporaneo. La ontologia trinitaria como tal se pregunta por
el impacto del novum trinitario, de lo especifico cristiano? en la concepcion
del Ser. Stein es consciente de la inadecuacion de una metafisica clasica con
el magma trinitario que bulle en las entrafias de nuestra fe. Dice en el mismo
inicio de su opera magna: «Aristoteles ignoraba la existencia de una creacion,
de un hombre-Dios que reunia dos naturalezas en una sola persona, de una
divinidad trinitaria y de una naturaleza en tres personas. La doctrina del ser,
tal como ¢l la habia desarrollado no era suficiente para dar razén de estas ver-
dades de fe»*. Sus comienzos en la arena filosofica no fueron de la mano del

* Profesor encargado de Gracia, Facultad de Teologia, PUCA (Buenos Aires) y Cristologia, Centro
de Estudios Salesiano de Buenos Aires.

' Formalmente se puede situar en el opusculo que escribe K. Hemmerle en ocasion del cumpleafios
de von Balthasar, en 1976. Cf. K. HEMMERLE, Thesen zu einer trinitarischen Ontologie, Johannes Verlag,
Einsiedeln 1976; trad. esp.: Tras las huellas de Dios. Ontologia trinitaria y unidad relacional. Sigueme,
Salamanca 2005.

2 Cf. L. ScuerrczYK, Uneingeloste Traditionen der Trinitdtlehre, en W. BrReuNING (Hg.), Trinitdt,
Aktuelle Perspektiven der Theologie, Herder, Freiburg - Basel - Wien 1984, 47-82.

3 E. STEIN, Ser finito y ser eterno, OC 11, 613 (de ahora en mas, Ser); Endliches und ewiges Sein, ESGA
11,2006, 11 (de ahora en mas, Sein). Analoga observacion se lee en Hemmerle, aunque este ultimo incluya a la
misma filosofia cristiana en la acusacion: «Lo diferenciadoramente cristiano no determiné de nuevo a la larga
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cristianismo. Por esta razon, su mirada fresca e incisiva avanzara con método
propio y desentrafiara filones insospechados para su época, y que ahora que-
remos proponer de modo sumario en este articulo.

Stein parte de la fenomenologia de la persona, concebida en un entrelazado
de alteridad y mismidad que se ilumina a medida que la percepcion empatica
actia®. La circularidad de su pensamiento, de la que Juan Pablo II hablara en
Fides et Ratio como ejemplo egregio de maridaje entre razon y fe (cf. 73-74)
nace horizontal. En efecto, la empatia se alza como piedra fundamental de la
gnoseologia, pues la intersubjetividad es la Ginica garantia de un conocimiento
objetivo’. Y posibilita ademas el sumergirse en las profundidades de la propia
identidad, pues el otro hace las veces de partero de la consciencia personal: la
empatia de sensacion es constitutiva para la percepcion de la individualidad
fisica, y condicion de posibilidad del conocimiento de uno mismo que des-
emboca en la apropiacion de la propia singularidad. Asi las cosas, ya en los
albores de su pensamiento, el otro resulta inconfusa pero inseparablemente
necesario — jcalcedonicamente? — para la definicion de la persona.

Abrazar la fe cristiana solo amplia esta circularidad en sentido vertical: Dios
era ya, desde sus tiempos de agnostica, una magnitud hipotética a considerar en
términos siempre empaticos®. Y si en su disertacion doctoral nuestra autora ya
habia tanteado las honduras metafisicas al hablar de la esencia de la persona
que subyace al fenomeno que se manifiesta, una vez bautizada el dialogo con la
ontologia se hace imperioso. Pues la Alteridad divina es simultdneamente el Ser.
Su matriz sigue siendo fenomenoldgica y el prisma a través del cual se asoma es
el de la reciprocidad vincular, que ahora asume rango metafisico.

El tema es vasto, como el pensamiento de su autora. Por eso, y a fuerza
de recortes’, proponemos enfocar la atencion sobre tres nociones que en su

precomprension del sentido del ser, el enfoque de la ontologia en su totalidad. En todo caso, grandes intentos de
un enfoque genuinamente cristiano no fueron en la “Escuela” y en la conciencia universal, ni sustentadores ni
decisivos para la ulterior historia del pensamiento. En la simbiosis de lo cristiano con la ontologia se permane-
cio, casi inadvertidamente, en una condicion de huésped de lo cristiano dentro de los multiples proyectos y si-
stemas filosoficos caracterizados por otros puntos de partiday. Cf. K. HEMMERLE, Thesen zu einer trinitarischen
Ontologie, 35. Todas las obras de Stein tienen doble referencia bibliografica. En espaiol, extraidas de Obras
completas, 1-V, Ediciones El Carmen-Editorial de Espiritualidad-Editorial Monte Carmelo, Victoria-Madrid-
Burgos, 2002-2004. Luego, la version alemana, extraida de Edith Stein Gesamtausgabe (ESGA), Verlag Her-
der, Freiburg im Br. 2000-. En adelante, citaremos solo la obra (su abreviatura) y la pagina correspondiente.

4 Cf. E. StEN, Sobre el problema de la empatia, OC 1 (de ahora en mas: Empatia); Zum Problem der
Einfiihlung, ESGA 5, 2005 (de ahora en mas, Einfiihlung).

> Empatia 146; Einfiihlung 82.

¢ Cf. Empatia 88; Einfiihlung 20.

7 Me permito remitir a mi disertacion doctoral, Intersubjetividad y Trinidad en Edith Stein. De la
fenomenologia de la empatia a una ontologia trinitaria, Pontificia Universita Lateranense 2011, de pronta
publicacion en Secretariado Trinitario, Salamanca.
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tratamiento logran sobresalir sobre el fondo de la metafisica y la teologia tri-
nitaria de su tiempo®. Profundamente conectadas entre si, la forma vacia (1) la
reciprocidad ontologica como corazon del Ego Sum (2) y la relectura intersub-
jetiva de la analogia psicologica agustiniana (3) daran cuenta del potencial que
la sintesis steniana ofrece para el repensamiento de lo real en su dimension
trina.

1. Individuacion, Trinidad y relacion

Es posible seguir de cerca el interés creciente que la filésofa manifiesta
por la singularidad personal, por su irreductibilidad ineludible y de su parado-
jica consumacion trinitaria y pascual. Desgranado desde el mismo comienzo
fenomenologico’, adquiere rango metafisico en su periodo de filésofa cris-
tiana. Alli es cuando dialoga con la guaestio medieval de la individuacion,
desarrollando una afinidad clara con la solucion de Duns Scoto!’, pero repro-
poniéndola desde su sintesis original que amalgama ontologia formal husser-
liana, teologia clasica y fenomenologia de la experiencia mistica.

No podemos permitirnos indagar en la postura de Scoto'!, sino solo in-
dicar que su respuesta propone un principio interno, no externo, que no tiene
que ver con la materia sino con una ultima (que subyace) realitas formae, que
no es siquiera una forma individual: la individualidad no puede ser la forma —
que como ya dijimos es compartible — sino que es la realidad final de la forma
que vuelve perfecta la forma misma. Una realidad inmanente al sujeto, pero
mas honda que la composicion hilemorfica. Un sustrato tltimo desde el que
hace falta partir para fundar una nueva ontologia del individuo. Se pierde en-
tonces de vista la definicion taxativa de este principio y se gana en modalidad
de acceso a la estructura misma del ser en su ultimo estadio. Un verdadero

8 Dominados por la manualistica neoescolastica. Cf. N. CioLa, La crisi del teocentrismo trinitario
nel Novecento teologico, Edizioni Dehoniane, Roma 1993; o bien P. Scuazzarpo, Sant ’Agostino e la teolo-
gia trinitaria del XX secolo, Citta Nuova, Roma 2006.

° Tanto en los tratados sobre E/ problema de la empatia, como en Contribuciones a la fundamenta-
cion filosofica de la psicologia y de las ciencias del espiritu o bien en su Investigacion sobre el Estado.

10 En el Edith Stein Archiv del Carmelo de Colonia se conservan tres Exzerpte de la autora sobre
Scoto. Es importante agregar un estudio secundario sobre el principio de individuacion en Scoto que ella
conoce y usa en Ser finito y ser eterno: R. MESSNER, Das Individuationsprinzip in skotischer Schau en Wis-
senschaft und Weisheit 1 (1934) 8-27.

" Para esto remitirse a F. ALFIERI, Duns Scoto e la rilettura fenomenologica di Edith Stein en M.
SuAHID - F. ALrier1 (edd.), 11 percorso intellettuale di Edith Stein, Laterza, Bari 2009, 209-259; o bien Ip.,
11 principio di individuazione nelle analisi fenomenologiche di Edith Stein e Hedwig Conrad-Martius. Il
recupero della filosofia medievale, en A. ALES BELLO - F. ALFIERI - M. SuaHID (edd.), Edith Stein, Hedwig
Conrad-Martius. Fenomenologia, metafisica, scienze, Laterza, Bari-Roma 2010, 143-197.
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“giro trascendental'?: el individuo en cuanto persona, se pertenece a si mismo
a partir de su momento fundativo y constitutivo de su naturaleza individual.
Este es el punto de partida que sirve de base para la elaboracion steniana.

1.1. La forma vacia: a la base de la singularidad

(Qué hace en definitiva que una cosa sea tal cosa y no otra? En la sintesis
de Stein, el principio de individuacion se compone de la inescindible pola-
ridad de lo que ella llama la forma vacia y la llenura cualitativa, y constituye
uno de los nticleos de su contribucion a una incipiente pero certera ontologia
trinitaria de la intersubjetividad. Indaguemos en el primer término en cues-
tion. la forma vacia, que encontramos en Pofencia y Acto, en el contexto del
capitulo II: la explicitacion del marco ontoldgico formal que usara para asumir
los principios de la metafisica clasica.

Con estilo pedagdgico, comienza haciendo un recuento de los tipos de
formas que ya se conocen: las formas visibles, la forma como coprincipio hile-
morfico que configura la materia indeterminada, las formas puras o separadas
que no cualifican materia alguna, pero existen en si. Por contraposicion, dira:
«En todos estos significados la forma es algo cualificado, y en este sentido
es algo lleno de contenido o algo material»'3. De esto inferimos claramente
que la forma vacia no comparte esta nota cualificante. Lo confirma de inme-
diato: «Pero tratamos de las formas en el sentido de la ontologia formal s6lo
cuando vaciamos estas formas de su contenido»'*. Adelanta asi su caracter de
oximoron: es una forma que no forma ni cualifica. Tenemos aqui el primer
elemento de su nocion.

Lo cierto es que la observacion comienza por la realidad concreta: «las
formas vacias de ninguna manera se presentan como formas vacias, sino
siempre llenas de su contenido, por otra parte cada contenido se presenta
en una formax»'s. Entonces, lo que se debe hacer para dar con ellas no es un
proceso de conceptualizacion sino mas bien de abstraccion. «4bstrahere. Es
decir, en nuestro contexto, primero negativamente: carencia de plenitud. Se-
gundo: poner de relieve la forma. Las dos cosas suceden en lo que es: plenitud
y forma tienen su puesto en el ente mismo»'¢. Exige pues un corte, escision o

12 Cf. F. ALFIERI, Duns Scoto e la rilettura fenomenologica, 247.

13 E. StEN, Potencia y acto, OC 1V, 259 (de ahora en mas, Potencia); Potenz und Akt, ESGA 10,
2006, 21 (de ahora en mas, Potenz).

4 Potencia 259; Potenz 21.

15" Potencia 263; Potenz 25.

16" Potencia 260; Potenz 22.
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reconocimiento de la plenitud en tanto separada o ausente. Y un evidenciar la
forma en si misma, en distincion logica con su contenido.

La tercera palabra clave para cerrar la nocion es individuacion. Dice li-
neas arriba que «lo que sale a nuestro encuentro en la experiencia son los ob-
jetos determinados en cuanto contenido, sean materiales o espirituales. De tal
manera determinado que cada uno se diferencie del otro: aunque sea s6lo por
su posicion espacial o temporal. A su unicidad e irrepetibilidad la llamamos
individualidad»'’. A la llenura que esta unida, la llamamos concrecion. Qui-
tandola, tenemos como residuo de esta abstraccion la forma vacia. Lo que
individua en ultima instancia al ente, en correspondencia con su llenura.

En Ser finito resume su funcion de modo tan claro que casi no necesita
comentario:

«La separacion de forma y de contenido pertenece al ser finito en cuanto ser
delimitado objetivamente. La forma vacia es la linea objetiva de delimitacion
que permite al ser separarse exteriormente de otros (en cuanto es ¢l mismo) y
ordenarse interiormente como una estructura de partes constitutivas diferentes
objetivamente. La forma vacia del ente independiente es la del objeto, (en senti-
do estricto), o la del soporte del quid y del ser (hypostasis-subsistens)»'s.

Segun lo expuesto, la forma vacia tiene dos funciones. La primera es
orden interno en cuanto elemento imprescindible del constructo ontoldgico
en su ultimidad: y en esto es equivalente a lo que la tradicion llamaba suppo-
situm. La segunda es externa: asume la diferenciacion respecto de otro ente,
en cuanto linea objetiva de delimitacion.

Dado que el centro de interés de Stein fue siempre la persona, lo que
sigue se circunscribe a ella. La determinacion individual acontece “geogra-
ficamente” en el Kern', el nicleo inasible de la persona, donde el modo de
captacion consciente de tal profunidad involucra una suerte de inteligencia
sentiente, (el Fiihlen), por la que el sujeto que se conoce lleva adeltante una
verdadera intuicion eidética de su propia ultimidad: «la forma vacia que co-
loca el objeto (de conocimiento: en este caso el sujeto) s6lo como sustrato
de determinaciones, dejando abierta la cuestion del caracter de su contenido
entendido como un en si del todo determinado»®’. Esta forma vacia no es otra

17" Potencia 259; Potenz 21.

18 Ser 950; Endliches und ewiges Sein, ESGA 11, 2006, 302 (de ahora en mas, Sein).

19 Cf. E. ST, Contribuciones a la fundacién filosdfica de la psicologia y de las ciencias del espiri-
tu, OC 1, 310; Beitrdge zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschafien,
ESGA 6, 2010, 84.

20 Potencia 335; Potenz 115.
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cosa que un sustrato cualitativo bien determinado que debe ser llenado me-
diante continuas intuiciones individuales?'.

Lo que se percibe es una singularidad unida a la interioridad del ser de
la cual brota, que en conjunto caracterizan totalmente a quien (se) sondea.
Al entrar en esta nueva region del ser, percibe su ser plenamente si mismo
y al mismo tiempo se distingue de la cualidad de ser de los demas. Aun asi,
con toda esta meritoria precision, ha de salvaguardarse la inefabilidad de esta
peculiaridad intima. De aqui que de ratos Edith prefiera usar la imagen sim-
boélica de fuente o manantial interior para referirse a la vida que brota de sus
honduras. Es en este manantial que el Einzelsein (ser individual) vive anclado
en su mas completa soledad.

Este es el terreno fundante de la antropologia steniana, el corazon de la
base onto-metafisica del Einzelsein que es precisamente la forma vacia: «es la
forma especifica del ser humano, aquello que lo cualifica a partir del interno
en cuanto ser humano [...] en su totalidad tiene una impronta cualitativa indi-
vidual [...] que se acrecienta con la intensidad de su propio ser»?2. La plenitud
cualitativa del ser llena la “forma vacia” de tal modo que «sdlo es advertido
en la medida en que cada individuo se siente a si mismo, como ¢l mismo en
cuanto ¢l mismo es»*. Si un sujeto en su unicidad, atin distinguiéndose de los
demas conserva en si “algo” que lo vuelve un si individual, lo que subyace es
aquello que la ontologia formal da en llamar formas de ser completamente va-
cias (Leerformen): Gltimo estadio que determina la singularidad del individuo.
La afirmacion es rotunda, contundente, al punto de decir sin ambages que «el
individuo es (una) forma vacia. Forma vacia significa, que esta forma designa
con su completo “relleno” un qué singular, y viceversa: que s6lo un qué sin-
gular puede ser su relleno inmediato. Por otro lado, solo puede ser colmada
por cosas singulares»*. La diferenciacion exterior es posibilitada solo a partir
de ésta interior.

21 Es lo que se percibe en razonamiento que bien podemos llamar “argumento ontolégico steiniano”.
Enfocado a la percepcion del Ser a partir de la propia nada, muestra un ejercicio profundo de esta inteligen-
cia sentiente que percibe la propia ultimidad: «Mi ser, tal como yo lo encuentro y tal como yo me encuentro
en ¢l, es un ser nulo; yo no existo por mi mismo y por mi mismo nada soy, me encuentro a cada instante
ante la nada y tengo que recibir el don del ser momento a momento. Y sin embargo, este ser vano o nulo es
ser 'y por eso toco a cada instante la plenitud del ser. [...] En mi ser me encuentro yo con otro ser que no es
el mio, sino que es el sostén y el fundamento de mi ser que no posee en si mismo ni sostén ni fundamento»
(Ser 665.667; Sein 57.60).

22 Potencia 515.519; Potenz 256. 260.

2 Potencia 520; Potenz 261.

2 Potencia 585-587; Potenz 22-23.
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1.2. La intimidad trina: matriz arquetipica de la individuacion y de la inter-
subjetividad

Hasta aqui, un breve desarrollo de la version steniana del principio de
individuacion en el orden de lo creado. Habida cuenta de la circularidad de la
que nos habla Juan Pablo II entre filosofia y teologia (Fides et ratio, 73-74),
es posible rastrear la fuente de tal categoria en el ambito trinitario. Pero cabe
preguntarse si lo que se dice en Ultima instancia del hombre — el individuo
es forma vacia —, mutatis mutandis, puede aplicarse a Dios. La respuesta es
afirmativa, aunque debamos en atencion a la consabida distancia ontologica,
purificar el lenguaje a través lo analogico. Dicho esto, explica Stein:

«El yo divino no es un vacio, sino que ¢l contiene en si, abraza y domina toda
la plenitud. Su perfecta unidad se expresa mejor todavia en una lengua en la
que Yo soy se reduce a una palabra tnica: esto es el sum latino. En el Yo, en el
que el ser es la vida, podemos mejor captar esta verdad: que yo y vida o ser no
son dos cosas diferentes, sino son inseparablemente uno: la plenitud del ser esta
formada personalmente. Forma, en contraposicion a plenitud, tiene el sentido de
forma vacia, no de forma esencial (que es ya una plenitud formada). Pero aqui,
en el origen de todo ser, tampoco esto es una contraposicion. El infinito, esto que
abraza todo, abraza y delimita a si mismo, mientras que en el finito la forma es
la delimitaciéon de un contenido y otro, en este caso el yo significa simultanea-
mente forma y plenitud, el ser que se posee y se domina totalmente. [...] En el
Yo soy de Dios, estan todas las determinaciones trascendentales prefiguradas sin
separacion»?.

El texto contiene mas de cuanto nos preguntabamos. Lo cierto es que con-
firma la posibilidad de usar esta categoria, de modo eminente. Porque es aqui
donde el ser y la vida se dan inseparablemente, en donde la plenitud del ser es
personal. Es aqui donde con més razoén, la forma vacia podria ser dilucidada.
Luego marca la diferencia elemental entre su funcion individuante aplicada en
lo creado y “delimitante” de la plenitud sin fin de Dios. Al inicio del capitulo
VII el titulo del primer apartado nos recibe anunciando la sintesis intuida:
Hipostasis y persona. Dice en sus primeras lineas:

«La busqueda del sentido del ser nos ha conducido al ser que es autor y arquetipo
de todo ser finito. El se revela a nosotros como el ser en persona y més ain, como
el ser en tres personas. Si el Creador es el arquetipo de la creacién, ¢no se debe
encontrar en la creacion una imagen, aunque lejana, de la unidad trinitaria del ser

% Ser 943; Sein 295.
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originario? Y por lo tanto ;no seria posible llegar a la comprension mas profunda
del ser finito»?**?

Esta es exactamente la clave de lo que conocemos hoy como ontologia
trinitaria. El impacto del dogma de los dogmas, lo especifico del cristianismo
en la cosmovision de lo real. En este caso preciso, nos interesa la articula-
cion entre forma vacia y Trinidad. Edith nos conduce a ello con lucidez pe-
netrante, haciendo un breve racconto del influjo de la teologia inmanente en
la formacion de los conceptos filosoficos de hipdstasis y persona. «Gracias
a estos conceptos se ha adquirido algo esencial no so6lo para la inteligencia
de la revelacion de Dios en tres personas, sino también para la comprension
del ser humano y en tltima palabra, lo real-cosico»?’. La tltima aclaracion
nos permite trascender el ambito de lo antropologico y extender parte de
este analisis hacia una ontologia de todo lo creado, algo que los poquisimos
autores que hasta el momento han hablado de ontologia trinitaria en Stein
no han sefialado®.

Volviendo al argumento, apela a Agustin como el primer punto de refe-
rencia ineludible. Rescata los datos de su teologia de las relaciones trinitarias,
y sigue con atencion los meandros de su evolucion semantica. Luego de se-
nalar la dificultad que tenemos para captar las diferencias en las personas.

«Si ponemos la diferencia de las personas en sus “relaciones” entonces tenemos
que pensar que esta palabra relaciones no significa aqui lo mismo que para las
cosas finitas. Agustin trata de aclarar esta dificultad mostrando que las relaciones
en la Trinidad no son ni sustancia ni accidente. No son sustanciales, porque todo
lo que se dice de Dios sustancialmente (es decir, como perteneciente a su esen-
cia) — y esto fuera de todas las relaciones — vale para las tres personas y para cada
una sin consideracion de las otras»®.

Atenta al salto analdgico cuya omision tantas confusiones puede generar,
introduce la gran novedad de Agustin al despegar la relacion del campo acci-
dental. «Asi es necesario distinguir de la sustancia (aqui ovcio= essentia) la
hipostasis en cuanto su soporte. A la unidad de sustancia se contrapone una

26 Ser 951; Sein 303.

27 Ibidem; ibidem.

2 Cf. E. Otro, Welt, Person, Gott. Eine Untersuchung zur theologischen Grundlage der Mystik
bei Edith Stein, Patris Verlag,Vallendar-Schonstadt 1990, 145-149; M. KRIENKE - N. SALATO, 4 proposito
di ontologia trinitaria. Il contrituto di A. Rosmini ed Edith Stein per una fondazione in chiave teosofica e
fenomenologica della filosofia cristiana, en Rassegna di Teologia 49 (2008) 227-261.

2 Ser 952; Sein 304.
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trinidad de soportes»*. La nocion de suppositum, cara a la metafisica tomista,
sera la clave de boveda para articular la equivalencia con nuestra categoria®'.

Precisara luego la ambivalencia de la persona para designar las distin-
ciones entre el Padre, el Hijo y el Espiritu. «Pues, aqui nos encontramos ante
tres personas que poseen en comun todo su quid y de las que ninguna es po-
sible sin las otras, y las tres no son mas que una sola: la perfeccion infinita,
propia de cada uno y que no puede ser aumentada»*’. Por esta razon, ¢l es
persona pero en grado eminente.

Sino es “persona” ;podra usarse “hipostasis” para referirse al Padre, Hijo
y Espiritu Santo? Edith se muestra reacia, pues si bien reconoce su amplia
recepcion en la tradicidon teoldgica, su horizonte hermenéutico es tan feno-
menolégico que también en Dios prefiere adentrarse hasta el tltimo estrato
divisable. Dado que Tomas también aplica a Dios el nombre de “hipostasis”
sin identificarlo con persona, vinculara esta nocion con la sustancia, reempla-
zando la clasica asociacion substancia = essentia por un objeto que en cuanto
es subsistente por si mismo pertenece al género de la substancia. «Subjectum
vel suppositum quod subsistit in genere substantiae»®. Si uno se ajusta es-
trictamente a la nocion de hipdstasis, no se deberia llamar asi a las personas
divinas, pues no soportan accidentes. Pero resulta aceptable en el sentido de
subsistencia, que calza bien a la realidad tripersonal. Aunque, sigue con las
precisiones minuciosas, “se debe observar en qué sentido habra de compren-
derse subsistere: 1o que es en si mismo y no en otro»*, aunque no sea justo
hablar de autonomia en Dios, pues las personas son en si mismas, en las otras.
De aqui que prefiera la nocion de soporte o suppositum ya presentada:

«Pero la palabra soporte (7rdger) ya ha sido empleada en dos significados que no
coinciden con el sentido aqui exigido: la cosa ha sido 1lamada el soporte de una
naturaleza general y el soporte de sus cualidades. Ninguno de estos significados
se puede aplicar a las personas divinas, no existen en ellas cualidades (distintas
de la esencia) y la esencia divina no es una “naturaleza universal” que se indivi-
dualiza en las personas, sino algo singular y unico que les es comun. Lo que es
“soportado” es la esencia una divina, indivisible, y las personas constituyen sus
soportes. Esta nocion de soporte de esencia me parece muy significativa para la
estructura de todo ente»?.

30 Ibidem; ibidem.

' Cf.STh1,q.11,a.3.
2 Ser 952 ; Sein 304.
3 Cf.STh1, q.29,a. 2.
3 Ser 955; Sein 306.

3 Ibidem; ibidem.

w



416 Alejandro Bertolini

Luego de estos rodeos necesarios, finalmente comenzamos a comprender
su asociacion. La nocion de forma vacia es asociada al suppositum: es decir,
aquello que las personas divinas tienen de comun entre si, que no es esencia
divina y que no hace a la distincion, y que en definitiva es la ultima estruc-
tura que “determina” el ser divino — es claro que el lenguaje se resquebraja
a medida que se profundiza el analisis —. La esencia divina es sostenida y
“contenida” simultdneamente por estos tres soportes, que son la realidad mas
analogable con la estructura de cada ente. Soporte de esencia.

Hay una realidad ineludible: el abordaje steniano tiene matriz fenome-
noldgica y antropoldgica. La forma vacia como categoria, fue acuflada en
el ambito de la ontologia formal husserliana, nunca referida — por defini-
cion — a las realidades divinas en primera instancia. Es necesario entonces
una “pascua del lenguaje”, respetuosa de la diferencia ontologica. No se
podria, por ejemplo, aplicarla sin mas a Dios, suponiendo que la persona
en la Trinidad es una forma vacia que individua una esencia universal. No.
Tampoco puede argiiirse que haya diferencia de contenidos, como con los
espiritus creados. En este sinuoso esquivar riesgos Edith hace la aplicacion
mas directa de la categoria a lo trinitario: «la espiritualidad, la unidad, y
la simplicidad de la esencia divina no dejaban otra cosa que un soporte
totalmente desprovisto de materia y de contenido, un soporte que no es
mas que soporte, en cuanto forma vacia de la plenitud esencial»’. Es la
maxima similitud admitida, antes de desarrollar la desemejanza propia de
todo momento analogico. El acento esta puesto en la desnudez y vacio de
este soporte, el cual es s6lo eso. Soporte. Notemos como no hay referencia
a la cantidad de soportes, sino que se habla genéricamente de los tres. Solo
asi es posible lo que sigue en cuanto forma vacia de la plenitud esencial.
Asi, delimita claramente el modo en que puede hablarse de “persona trini-
taria” como “forma vacia”; genéricamente. Y esta generalidad es la propia
del arquetipo. Sigue:

«Hemos llegado a esta forma vacia del soporte por conexiones completamente
diferentes. El “yo puro” nos ha parecido ser como “soporte” del contenido de la
vivencia, la persona (finita) como soporte de su particularidad, la forma de la
cosa como soporte de su llenura de contenido y en la concepcion mas general del
ente en cuanto tal el “objeto” o el “algo” como nos ha parecido como el soporte
del quid y del ser»?’.

36 Ser 955; Sein 306.
37 Ser 955; Sein 307.
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Siempre en el plano lindante con una ontologia formal — propio del dia-
logo fenomenoldgico que sirve de telon de fondo — la nocion de forma vacia
comparte la caracteristica de soporte en diversos ambitos de las ontologias
regionales. En lo trascendental, presente ya en su disertacion doctoral, el yo
respecto de la vivencia. La cosa con su llenura de contenido, el “universal”
algo con su quid y ser. El sefialamiento no puede ser mas hondo: el constructo
ontologico mas primario esta profundamente conectado con estas relaciones
trinitarias. Naturalmente, la nocion de la persona como suppositum de su par-
ticularidad, se lee con este instrumental.

La frase final, que corona el ascenso: «Ahora creemos haber llegado al
arquetipo de estas diferentes formas de soporte y pensamos poder captarlas
en relacion a €l y en relacion mutua de unas con otras»*®. Salvado el salto
ontologico, la formulacion no puede ser mas luminosa. Todos los entes, en
su bina inescindible de forma vacia y contenido, se remiten a esta relacion
esencia divina, suppositum, que funciona a modo de arquetipo. Y aun mas
elocuente: la relacion entre los mismos entes creados abreva de este arquetipo.
Determinacion tltima de la mismidad, en simultaneo con la socialidad que la
constituye.

Subida al andarivel de la equivalencia analdgica entre suppositum y
forma vacia, Stein opera una “comunicacion de idiomas” tremendamente fe-
cunda, ya que referiéndose a la relacion de la persona divina con la esencia
en cuanto arquetipo del fundamento de la individuacion, arriba al despunte
de una metafisica de la intersubjetividad que von Balthasar reclama con justa
razon®. ;Por qué? La relacion esencia divina — persona trinitaria no acontece
en compartimientos estancos: cada persona con la misma esencia. En realidad
no existe esencia fuera de la entrega reciproca de estas personas. Al punto
de poder decir que en la continua comunicacién inmanente, en virtud de la

3 Ibidem; ibidem.

3 «Una razon importante estriba en que la intersubjetividad sobre la que se funda la ética del evan-
gelio no podia encontrar en el pensamiento clasico antiguo una fundamentacion filoséfica suficiente y ni
siquiera hoy se ha llegado a constituirse realmente en tema capital de la filosofia cristiana. De este modo,
la teologia augustiniana de la caritas tiene como trasfondo conceptual una metafisica, en gran parte neopla-
tonica, por tanto no dialdgica, a la que se remite retrospectivamente (en Bernardo y su escuela) también la
teologia benedictina de la caritas, mientras que lo franciscano primitivo es reinterpretado por Buenaventura
a la luz de Agustin y Dionisio, el carisma dominico [...] se apoya en Aristoteles y, con Eckart, en Parméni-
des; lo especificamente ignaciano en Sudrez se repliega retrospectivamente hasta Escoto, pues su filosofia
no guarda una unidad estrecha con los comentario de los Ejercicios. Se observa asi que el pensamiento en
su desarrollo historico, no absorbe las inspiraciones de caracter cristiano, no trata de caminar a su lado,
sino que las va revistiendo ocasionalmente con el inmenso arsenal especulativo ya existente» (H. U. voN
BaLTHASAR, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, 111/, Im Raum der Metaphysik: 2. Neuzeit, Johannes
Verlag, Einsiedeln 19613; tr. esp: Gloria. Una estética teoldgica, 111/v, Encuentro ediciones, Madrid 1996,
30).



418 Alejandro Bertolini

inmanencia reciproca que las caracteriza, lo que mutuamente se entregan es
la misma divina esencia simple, una y perfecta. En este continuo vaciarse de
si para llenarse de las otras, llenarse de las otras vaciandose de si, en perfecta
simetria especular, actan la intersubjetividad esencial en la kénosis esencial.
Y asi subsisten en — si- fuera- de-si-en-si.

(Es valida esta subita mencion de la kénosis como contra cara de la
perijoresis trinitaria, en referencia a la forma vacia? ;No es acaso la ké-
nosis intratrinitaria una cuestion actualmente discutida, que debiera en-
contrar siempre un punto de apoyo econdémico en la realidad de la encar-
nacion y muerte de Cristo, verdadero ambito etimologico de tal categoria?
Ella misma se refiere a la encarnacion, en otro apartado, en los mismos
términos:

«Igual que hemos apoyado la posibilidad de separar la naturaleza y el soporte de
la naturaleza, gracias a la doctrina de la fe (de una sola esencia y de tres perso-
nas en la divinidad), asi sucede aqui en atencidn a la recepcion de la naturaleza
humana por la persona divina de Cristo [...]. Y si se dice que esta diferencia es
modalmente objetiva en diferencia a una simplemente objetiva, asi corresponde
manifiestamente en razon de la diferencia que hemos establecido entre contenido
y forma vacia del ente, que pueden ser considerados como pertenecientes los dos
a la cosa, es decir, al ente mismo»*.

Aunque un poco oscura si se lee desgajada de su contexto proximo, queda
claro que asi como se aplicd esta categoria a los tres soportes en los que la
esencia divina es, en el soporte correspondiente al Hijo se da una doble recep-
cion de naturalezas. En este sentido, la recepcion de la “llenura” humanidad,
para ser enhipostasiada en la divinidad, supondra un vaciamiento por parte de
este soporte. Aqui usamos ya la sustantivacion del caracter vacio de la forma
en cuestion, pues se asume la realidad histérica en su dimensiéon procesual.
Esta cita puede animarnos a explorar mas adelante la posibilidad de justificar
propuestas arriba mencionadas. Queda legitimada entonces la conexion in-
tuida entre kénosis y forma vacia.

El fundamento arquetipico de la ultimidad personal y de su socialidad es
para Stein la intimidad perijorética y kendtica del Sumo Ser. Una intimidad
que puede comprenderse en términos empaticos, signados de una entrega de-
cididamente personal que impregna de relacionalidad la piedra angular de la
“metafisica del Exodo™: el Ego sum qui sum de Ex 3,14.

40 Ser 1065; Sein 401.
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2. La reciprocidad ontolégica: el corazon del Ego sum

En rigor de verdad, Ser finito y ser eterno puede ser leido como un meto-
dico ascenso al sentido del Ser. Asi al menos reza su subtitulo: Versuch eines
Aufstiegs zum Sinn des Seins) La misma estructura tematica dibuja una elipse
que partiendo del ser finito se remonta al Ser eterno, para volver luego a lo
creatural con las reliquias luminosas de los abismos sondeados. Precisamente
en la “cima de este Carmelo metafisico” encontramos una elaboracion tre-
mendamente original de esta hebrea cuya inteligencia, forjada en la empatia
y luego vuelta hacia el Dios de Jesucristo, logra modelar y presentar por vez
primera.

2.1. La metafisica del Exodo en clave dialogal

Retomando el discurso anterior de la forma vacia aplicada a Dios,

«En lo que concierne a las personas finitas podemos concebir su ser persona
como una forma (= forma vacia) de la plenitud. Pero ya hemos dicho que en
Dios la forma y la plenitud no se diferencian, igual que el quid y el ser y todo lo
que en las critaturas se nos presenta por separado. Evidentemente no es posible
contraponer la personalidad trinitaria en cuanto forma a la plenitud de la esencia
unicay*!.

Dado que la forma vacia es principio delimitante, contiene finitud y dice
pluralidad. Aplicada sin mas a la persona trinitaria, transformaria la esencia
divina en tres. Esta via esta descartada. Pero no pierde la confianza en la rea-
lidad creada para facilitar el entendimiento de tan sublimes verdades. Se pre-
gunta entonces «;Cual es la consecuencia de la unidad perfecta del Yo soy en
tres personas?»* . Hecha mano entonces del fenomeno comunitario, amplia-
mente descripto en la parte fenomenologica, y dice:

«Pero frente al yo finito estd un t, como otro yo, como su igual, como un ente
al que se puede dirigir reclamando entendimiento y respuesta y con el que el yo,
fundandose en la igualdad del ser de la que vivenciamos el ser uno de la plura-
lidad de personas. El ser uno no suprime la multiplicidad y la diversidad de las
personas. La diversidad es ante todo una diversidad del ser, como hemos recono-

41 Ser 943; Sein 295.
2 Ser 943; Sein 299.
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cido que ella pertenece a la esencia del yo, el estar articulado en una unidad no
suprime la unidad monadica de la vida del yo. Pero existe enseguida una diferen-
ciacion de la esencial. La comunidad especifica que sirve de fundamento al ser
nosotros deja un espacio para una manera de ser personal que el yo no comparte
con nadie. Tal diferenciacion de la esencia no debe ser tomada en consideracion
cuando se trata de las divinas personas»®.

El nosotros comunitario, capaz de albergar en si a la persona sin cancelar
su unicidad ni su “insuprimible soledad” es una via de acceso, que analogia
mediante, nos allana el camino para la comprension de la unidad tripersonal
en Dios. Asi pues, aquella intuicion fundamental que tejia simultdneamente
originariedad y no originariedad en la cooriginariedad, la empatia, esta a la
base de la comprension de la comunion intratrinitaria.

Es claro que como ella misma aclara al final, debe filtrarse la diferen-
ciacion esencial propia de todo ente creado. El modo de ser personal de Dios
es el ser que en cuanto tal abarca todo, es tGnico y distinto de todo ser finito.
«Aqui no encontramos la contraposicion de lo “universal” y de lo particular,
del mismo modo que la contraposicion entre el ser esencial y el ser real aqui
queda eliminada. Toda la esencia es comun a las tres personas. Asi s6lo queda
la diversidad de las personas en cuanto tales, una unidad perfecta del noso-
tros que ninguna comunidad de personas finitas podria alcanzar»*. Pero luego
de subrayar una vez mas la desemejanza de la analogia, vuelve a posar su
mirada sobre la realidad interpersonal, en una exégesis muy suya que hace
que esta reciprocidad empatica irrumpa como categoria basal en la intimidad
ontologica:

«Y sin embargo, es posible la distincion del yo y del tu, sin la cual ningin no-
sotros es posible. Junto a la manifestacién del nombre divino “Yo soy”, se en-
cuentra en el AT esta formula a proposito de la creacion: “hagamos al hombre a
nuestra imagen”, que nuestros tedlogos interpretan como la primera alusion al
misterio de la Trinidad: conviene también notar las palabras claras del salvador:
“mi Padre y yo somos uno”»*.

El Yo soy de Ex 3,14 leido en plural, como declaracion de la triperso-
nalidad divina «EI nosotros en cuanto unidad constituida por el yo y el ti es
una unidad superior a la del yo. Es, en su sentido mas perfecto, una unidad de

4 Ser 943; Sein 299.
4 Ser 947, Sein 299
4 Ibidem; ibidem.
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amor. Es entrega de si mismo a un t, y ser uno en su perfeccion en base a la
entrega mutua de si»*®. Unidad a base de entrega reciproca, que tanto va para
la descripcion del amor esponsal, de la comunidad perfecta, como también
para las realidades arcanas. La fuerza de la analogia hilvana la realidad estra-
tificada, pues sin duda estamos ante descripciones de misterios inescrutables
a la razon pura. Todavia del lado de la reciprocidad con minuscula, ahora
no duda en pasar a la divina con una particular exégesis: «puesto que Dios
es amor, el ser divino debe ser el ser uno de una pluralidad de personas y su
nombre “Yo s0y” equivale a “yo me doy enteramente a un tu” y por lo tanto,
también con un nosotros somos»*'.

Es de notar el sutil desplazamiento de ambitos, una “sinestesia” entre
lo econdmico y lo inmanente. El Yo soy de Ex 3,14 es una de las formulas
emblematicas de la identidad divina. De expresion un tanto criptica, la tras-
cendencia ontologica expresada en contexto claramente soterioldgico en
Stein viene leida en términos no sélo interpersonales (Dios y su pueblo)
sino intratrinitarios. Lo que el Padre y el Hijo se dicen reciprocamente, es
lo que identifica al Dios trascendente ante el pueblo de Israel. En la misma
cita que la tradicion crey6 encontrar al Ipsum Esse Subsistens, Stein lee casi
sin reparos una invitacion a la participacion de la vida intradivina, pues el
contexto historico del texto biblico es netamente soteriologico: es el Dios
de la alianza quien se presenta de esa manera enigmatica. La reciprocidad
fecunda intradivina, abierta ontoldgica y soterioldgicamente al pueblo, para
establecer alianza con él.

Hay una equivalencia que es clave: Yo soy = Nosotros somos. ;|Como se
explica esta contraditio in terminis?: «yo me doy enteramente a un tu». Esa es
la manera de cubrir la paradoja. La entrega salva la alteridad y mantiene la ten-
sion entre los polos en juego. La equivalencia entonces se establece entre estos
tres términos. De aqui se sigue que Dios sea persona (Yo soy) Comunidad
(nosotros somos), entrega y amor («yo me doy enteramente a un tu»). Pero no
son rasgos que se agregan, sino se dan simultaneamente. El verbo devuelve el
sustantivo®, y el en si es para tener desde donde darse. La esencia del Yo soy,
el peso compacto de la identidad es donacion y paradoja.

4 Ibidem; ibidem.

47 Ibidem; ibidem. Tiene razoén Gerl Falcowitz al decir que en Stein «la metafisica tomista gira hacia
la ciencia de la persona, que no puede ser construida tinicamente a partir del ser sino mas bien, esencial-
mente, en base a la relaciony» (H.B. GErL FALcowitz, Essere finito ed essere eterno. L uomo come immagine
della Trinita en J. SLEIMAN - L. BorrieLLO [edd.], Edith Stein, testimoni di oggi profeta per domani. Atti
del Simposio Internazionale Roma-Teresianum, 7-9 ottobre 1998, LEV, Citta del Vaticano 1999, 269-290,
270).

4 Cf. K. HEMMERLE, Thesen zu einer trinitarischen Ontologie, 37.
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2.2. La relacion introyectada en la sustancia

La piedra fundamental de su ontologia trinitaria esta puesta. La recipro-
cidad dialogal irrumpe en la esfera de la sustancia. Sitia el ambito antes domi-
nado a la ousia griega. Pero no la cancela: la fecunda y la devela, segtin aquello
de Coda: «no se trata de aniquilar o abandonar la sustancia sino de introyectar
la dindmica de la relacion, y no de cualquier relacion sino de aquella ritmada
trinitariamente en la determinacion del ser en si»*. Lo realmente consistente
es la densidad ontologica que emerge del contexto. Estd comentando el pilar
de la metafisica occidental, que develd a padres de la Iglesia, musulmanes, ju-
dios, a la alta teologia medieval®. En la cima de este ascenso al sentido del ser,
se halla la Intimidad dialogante de los Romances del maestro®!, 1a nupcialidad
primigenia*?, la comunidad arcana®, el Dios entramado.

Como si esta lectura fuera poco explicita en su alusion a la reciprocidad
vincular intratrinitaria, en las tltimas lineas del capitulo central nuestra autora
menciona cuatro veces mas esta expresion al respecto. No habla ya de ser sino
de amor, como si por un instante pudieran convertirse a modo de los trascenden-
tales entre si. Asi leemos: «El amor, en cuanto vida divina intima, no puede ser
sustituido por el amor entre Dios y las criaturas, porque esto no puede nunca ser
la mayor en su suprema perfeccion (aun si se piensa en el amor alcanzado por
la criatura en su perfeccion, es decir, en su estado de gloria). El amor supremo
es un amor reciproco y eterno»>*. Y a este amor perijorético lo trata con rango
de atributo divino. Repara en su eternidad, por la que claramente estd exento
de cambio. Asi como Platon habla de la perfeccion del Uno, este mismo rango
recibe la reciprocidad intratrinitaria: estable en si, sin someterse al cambio y a la
imperfeccion de lo que no puede recibir en plenitud. Una segunda aseveracion
lo confirma: «La vida intima de Dios es el amor reciproco enteramente libre de
todas las criaturas, inmutable y eterno de las personas divinas entre si»*.

4 Cf. P. Copa, Sul luogo della Trinita. Rileggendo il De Trinitate di Agostino, Cittd Nuova, Roma
2008, 19.

30 Cf. P. Hapot, Dieu comme acte d’étre, en AA. Vv., Dieu et I'étre, Exégéses d’Exode 3,14 et de
Coran 20,11-24, Etudes augustiniennes, Paris 1978, 57-63; E. GILsoN, Maimonide et la Philosophie de
I"Exode, en Medieval Studies 13 (1951) 223-225; C. pE VoGeL, Ego sum qui sum et sa signification pour une
philosophie chrétienne, en Revue des Sciences Religieuses 35 (1961) 347; E. Zum BRUNN, La ‘metaphysique
de I’Exode’selon Thomas d’Aquin, en AA. Vv., Dieu et |'étre, 245-269.

S Cf. JuaN pE LA Cruz, Obras completas, Monte Carmelo, Burgos 2003, 64-88.

2 Cf. Ib., In pricipio erat Verbum, Monte Carmelo, Burgos 2003, 65.

3 Cf. E. StEIN, Fundamentos tedricos de la labor social de educacion, OC 1V, 131; Geistliche Texte
1, ESGA 19, 2007, 54.

3 Ser 947; Sein 300.

3 Ser 948; Sein 300.
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La reciprocidad tiene, como ya mencionamos, un objeto claro: la esencia
divina. «Lo que se entrega reciprocamente es una Unica, eterna ¢ infinita
esencia que abraza perfectamente a cada una de ellas y a todas juntas»>®. Una
vez mas, el lenguaje se resquebraja: 1o que en el plano de lo creado necesitaria
estar claramente fuera y a la mano del sujeto para poder ser entregado — en
este caso la esencia — envuelve y y abraza a cada una de las personas prota-
gonistas de esta entrega reciproca. A cada una y todas juntas. Ultima mencion
anunciada:

«El Padre lo ofrece, desde toda la eternidad, al Hijo, en cuanto que lo engendra,
y mientras el Padre y el Hijo se dan el uno al otro, el Espiritu Santo procede de
ellos, como su amor reciproco y entrega. Asi, el ser de la segunda y tercera per-
sona es un ser recibido, pero no es un ser que haya nacido, como el ser creado,
es el ser tinico de Dios que es a la vez dado y recibido, el dar y recibir pertenece
al ser divino mismo»”’.

Habiendo llegado a la cima, Stein prepara el descenso a lo creado con
una asociacion del todo pertinente: persona y espiritu — en la que se maridan
fenomenologia y teologia de una forma asombrosa:

«Hemos definido lo espiritual como lo no espacial, y lo no material, como lo que
posee un interior en un sentido completamente no espacial y permanente en si, en
cuanto sale de si mismo. Este “salir de si” le es de nuevo esencialmente propio,
no como si no tuviera un “en si”, sino porque entrega enteramente su ¢l mismo
sin perderlo, y en esta entrega se manifiesta enteramente — en contraposicion a
la soledad animica»®®.

Esto es lo que caracteriza al espiritu: un permanente salir de si como lo
esencialmente propio, entregandose sin perderse. Es notable, porque es una
observacion netamente fenomenologica que todavia no subid al arquetipo
para corroborarse. /Sucede asi en el Ser Triuno?

«En la entrega total de si de las personas divinas, en la cual cada una se enajena
enteramente de su esencia y sin embargo, la conserva perfectamente, cada una
esta enteramente en si misma y enteramente en las otras, tenemos ante nosotros
el espiritu en su realizacion mas pura y perfecta. La divinidad trina es el ver-

5 Ibidem; ibidem.
57 Ibidem; ibidem.
3 Ser 956; Sein 308.
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dadero reino del espiritu, simplemente lo supra terreno. Toda espiritualidad o
capacitacion del espiritu por parte de las criaturas significa una “elevacion” en
este reino, aunque en sentido diferente y de diversas maneras»™®.

En estas lineas el acento parece estar puesto en la radicalidad. La entrega
es total. Cada una se enajena enteramente de su llenura cualitativa que en este
caso es la mismisima esencia divina, que — permitasenos la metafora — circula
permanentemente de una en otra. La version mas dindmica de la circumin-
cessio® encuentra su complemento en la mas estatica circuminsessio también
presente, segun reza la misma frase “cada una estd enteramente en si mismay
enteramente en las otras”. Hay que hacer un segundo paso en el razonamiento
para entender el “y sin embargo la conserva perfectamente” como una rea-
lidad dada, fruto de la donacion de las otras dos personas que asi concretan la
reciprocidad descrita anteriormente.

Este resulta ser, segun la autora, el verdadero reino del espiritu. Donde
la ley es la donacion total, reciproca y circular. Esta es la cima del ser, donde
lo que es, es porque se enajena de siy se dona. Porque «Aquel cuyo nombre
es Yo soy es el ser en persona»®. La perijoresis kenotica estructura interna-
mente el ser. Inmediatamente después dice: «Sin embargo, también las otras
formas fundamentales del ser tienen en el reino del espiritu su arquetipo, y
no puede ser de otra manera si el reino del espiritu coincide con el primer
ser, y si todo ser significa una participacion del primer ser, de este toma su
punto de partida y se encuentra prefigurado en él»®. Asi pues, queda con-
firmada la dinamica perijoretica y kenotica también en la dimension Ontica
de lo existente. Ahora si es posible comenzar el descenso, segiin ella misma
declara: «Hemos pasado ya los limites fronterizos de lo que se puede saber
sobre el Creador hasta lo que Dios mismo nos ha manifestado de si mismo.
Sin este paso seria imposible, partiendo del ser divino, comprender al Ser
creado»®.

3 Ibidem; ibidem.

% Traduccion al latin de Burgundio de Pisa, que logra diferenciar los matices de estaticidad y dina-
micidad. Cf. S. DEL Cura ELENA, Perikhoresis, en X. Pikaza - N. SiLanes (edd.), EI Dios cristiano, Diccio-
nario teologico, Secretariado trinitario, Salamanca 1992, 1086-1094.

o1 Ser 941; Sein 293.

2 Ibidem.; ibidem.

0 Ser 1009; Sein 354.
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2.3. Declinar la realidad trinitariamente

La creacion entera comienza a ser leida en relacion estructural y dinamica
con esta realidad fundante. Dios es la plenitud infinita y la forma perfecta,
forma pura. Todo ente finito es una plenitud limitada y formada, pero no esta
enteramente formado hasta su perfeccionamiento definitivo. Y esta plenitud
que puede y necesita todavia ser formada, es la materia que pertenece a toda
realidad finita. Ella — ademas de su limitacion — es lo que opone a la creatura
respecto al Creador como el totalmente otro®.

Tres puntos nos llaman la atenciéon. Por un lado la plenitud humana en
proceso de perfeccionamiento definitivo, abierta a determinaciones ulteriores
y en despliegue permanente. En un segundo momento, la identificacion de
esta plenitud con la materia finita: finitud y plenitud entrelazadas que juntas
se alzan vis-a-vis ante la alteridad del creador como el totalmente trascen-
dente. A partir de la plenitud finita propia, la alteridad divina se capta como
fundamento activo de la propia existencia: «atn esto que es, después de haber
sido creado y puesto en si mismo, es lo que sostiene en sumision bajo el poder
divino de la configuracion»®.

La capacidad del creador de esta configuracion activa, procesual y per-
manente es mediada por una sugerente bina: «Gracias a €l (el poder divino),
es susceptible de recibir una forma por mediacion de una fuerza configura-
dora de la propia forma y por las influencias externas que sufre por parte de
las otras criaturas»®. La propia forma y otras creaturas. La primera actia sin
duda desde la inmanencia mas pura, desde la esencia portada y soportada por
la forma vacia. En este reconocimiento sutil de la dependencia configurante
en el ser, la creaturidad filial inserta en la misma estructura ontica de la per-
sona es el fundamento de su pedagogia mayéutica. Pero no se detiene aqui:
reconoce a las demas creaturas una capacidad mediadora del poder divino de
configuracion. La intersubjetividad, en tanto vinculo con otras creaturas racio-
nales y libres, tiene visos co-creadores, y podriamos agregar nosotros: tam-
bién recreadores-reconciliadores. El vinculo horizontal media la capacidad de
configurar que brota del poder divino.

La estructura ontica de todo lo creado, como dijimos, se “compone” de
forma vacia y de plenitud cualitativa o llenura (la esencia propia). Tal plenitud
de conformacion hilemorfica: la materia en cuanto plenitud indeterminada,
destinada a recibir una forma y una accion, y por otro lado la forma en cuanto

% Cf. Ser 1008; Sein 353.
% Ibidem; ibidem.
% Ibidem; ibidem.
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plenitud configurada, determinada/determinante y eficiente. Esta ultima viene
determinada por el sentido o eidos. «Asi, en cuanto forman una unidad de
sentido y vida, las hechuras creadas son imagenes de la esencia divina. Y por
su materialidad se distinguen de ella»®’. Tal sentido esta en directa relacion
con el Verbo como Logos-Sentido, que contiene en si la plenitud de todo sen-
tido como arquetipo de todas las unidades de sentido finitas (las formas). ;Y
la vida? Stein desarrolla una breve pero interesante pneumatologia que termi-
nara fundando la comunicabilidad de lo existente, directamente vinculada con
este aspecto del ente.

Ella recuerda el credo niceno costantinopolitano en su mencion del Es-
piritu como dador de vida (DH 150). Como s6lo puede vivificar aquel que es
la vida en persona, no duda en llamar al Espiritu la Plenitud de la vida divina.
Dispensador de vida y arquetipo de la vida creada son titulos que nos hacen
remontar a la reciprocidad primordial que genera las diferencias dentro del
Amor supremo. Elenca las identidades a partir de las procesiones, y en esta
mencion dice «la tercera persona se llama Espiritu Santo porque procede del
Padre y del Hijo por medio de una tinica espiracion. Es el primer y supremo
amor, que mueve los animos y los conduce a la santidad que consiste en ultimo
término en amor a Dios»®. Es de notar la mencion inmediata de la missio ad
extra, para volver enseguida al mundo de la intimidad arcana. Sigue: «Hemos
tratado de comprender la pluralidad de las personas divinas partiendo del
hecho de que Dios es el amor, pero el amor es una libre autoentrega del yo a
un t y un ser uno en nosotros»®. Esta vez, la pluralidad divina viene descripta
desde el amor como una reciprocidad en la que prima la autodonacion libre
interpersonal, que equivale a la formulacion «ser uno en nosotros», que tanto
vale para la esencia divina soportada en los tres suppositum como para aquella
comunion interhumana descripta en la parte fenomenologica: la que haciendo
base en la empatia permitia la construccién de un nosotros supraindividual
que no cancelaba — mas bien potenciaba — el yo y el ti. Sigue:

«Puesto que Dios es el Amor, lo que ¢l engendra como su imagen es pues, amor
y la relacion reciproca del Padre y del Hijo es amante entrega de si y ser uno en
el amor. Pero ya que el amor es lo mas libre que hay, es entregarse a si mismo
como acto del que se posee a si mismo, es decir, de una persona, sin embargo en
Dios, es el acto de una persona que no existe ni ama como nosotros, sino que es
el amor mismo o cuyo ser es amor — por eso el amor divino debe ser persona, la

7 Ibidem; ibidem.
8 Ser 1008; Sein 354.
9 Ibidem; ibidem.
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persona del amor. Cuando el Hijo y el padre se aman el uno al otro, su entregarse
es al mismo tiempo un acto libre de la persona del amor»™.

La reciprocidad amante, oferente y unificante — sin pretender ninguna
sucesion de causa y efecto temporal — es libérrimamente hipostatica. Recurre
insistentemente a la inspiracion scotista para decir que el amor es lo mas libre
que hay, lo més personal, lo que caracteriza al espiritu duefio de si. Porque en
Dios el ser es el mismo amor, el amor es persona y por lo tanto la reciprocidad
— perijoretica y kenotica — es una a la vez un acto libre y personal de la tercera
persona.

Esta reciprocidad personificada y personificante es vida en su mas alta
perfeccion, y esto implica «sin experimentar ninguna disminucién»’!, ni
merma segun el ya mencionado salir de si permaneciendo en si. Vida inago-
table, don que rebalsa «no solo la entrega de las personas divinas entre si, sino
el darse de la divinidad hacia fuera: el Espiritu Santo contiene en si todos los
dones que Dios hace a las creaturas»™. Intimo Nosotros divino que se vuelve
hacia el fragmentado nosotros humano.

Y luego de esbozar estos magnificos e “interpersonalisimos” rasgos del
Espiritu, vuelve su mirada a lo creado en cuanto “imagen” —no ya huella — de
lo unitrino. Si en el Logos estan abarcadas todas las formas de lo creado, el
acto creador que suscita existencia y vida, provee a las creaturas de potencia
de ser y fuerza de desplegar su esencia «por eso el Espiritu Santo, en cuanto
la persona de la vida y del amor, es el arquetipo de toda vida creada y de todo
acto y de esa irradiacion espiritual de la esencia propia, que es propia tam-
bién de las hechuras materiales»™. La atribucion no puede ser mas elocuente.
La misma estructuracion interna del ser en sus diferentes componentes esta
referida a las diferentes personas de la Trinidad en su unidad inescindible.
El Espiritu goza de arquetipicidad en la existencia misma de las cosas, y lo
que es mas interesante todavia: en la irradiacioén de su esencia, claramente no
circunscripta a los seres personales. Todo lo creado “se” irradia esencialmente
en virtud del Espiritu Santo, sale de si permaneciendo en si. Lo espiritual —
en sentido lato — entonces, no queda restringido a lo racional y libre, aunque
encuentre en esta dimension del ser su maxima expresion. Es justamente este
paso, este remitirse a la ultima estructura del ente lo que nos permite afirmar
que nuestra autora desarrolla una diafana ontologia trinitaria:

0 Ser 1008; Sein 355.
7 Ser 1010; ibidem.
7 Ibidem; ibidem.

3 Ser 1011; Sein 355.
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«En definitiva, si podemos ver en el ser por si subsistente de cada realidad au-
tonoma una imagen del Padre en cuanto del primer comienzo incondicionado,
entonces la estructura del ente creado en cuanto “algo que es” es una imagen de
la divinidad trinitaria. Pero puesto que el ente es uno, la “forma vacia” no existe
jamas sin su plenitud, y la plenitud de la esencia, es a la vez sentido y fuerza, que
se configura en la existencia, asi pues, la unidad de la esencia divina esta igual-
mente imitada en ese ente»’.

Parece atribuir la forma vacia al Padre y la plenitud cualitativa esencial
al Hijo-Logos-Sentido y al Espiritu Fuerza. La unidad absolutamente inescin-
dible del mismo ente es comparada a la unidad trinitaria, y su forma de im-
bricacion esta tacitamente sugerida en el principio de reciprocidad inmanente
que articula el ritmo de entrega libre intratrinitario.

Quedan muchos aspectos por tratar, que por razones de espacio debemos
dejar de lado. Pero resulta impostergable ver como esta concepcion trinitaria
del ser impacta en la trinitariedad del hombre. El paso siguiente comporta
entonces una visita a su reformulacion de la clasica analogia psicologica agus-
tiniana, y la consumacion del proceso de personalizacién en la participacion
kenotica del misterio pascual.

3. Analogia psicologica en clave intersubjetiva

Otra gran originalidad de Stein es la lectura particular que hace de la ce-
lebérrima imagen agustiniana para ilustrar la imagen trinitaria en el hombre.
Afios antes de que Rahner” la denuciara como — al decir de Angelini’® — una
de las complices del reciproco secuestro entre la Trinidad inmanente y piedad
popular, la filosofa carmelita aborda una solucion que depende de su fenome-
nologia, y que escapa a la unilateral vision cultivada tanto la tradicion car-
melita como en la teologia clasica, centrada en la interioridad como lugar
fundamental y casi exclusivo del encuentro con Dios.

La antigua discipula de Husserl anuncia desde un comienzo que se mo-
vera en un ambito ya explorado por el Doctor Trinitatis: el del alma substan-
cial en si misma, en cuanto esencia personal espiritual, cargada de sentido y

" Ibidem; ibidem.

5 Cf. K. RAHNER, Der Dreifaltige Gott als transzendenter Urgrund der Heilsgeschichte, en J. FEINER
- M. Lourer (Hg.), Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichitlicher Dogmatik. 2. Die Heilsgeschichte
vor Christus, Einsiedeln, Benziger 1967, 317- 401; tr. esp.: El Dios trino como principio y fundamento
trascendente de la historia de la salvacion, en Mysterium Salutis 11/1, Christianidad, Madrid 1969, 360.

% Cf. G. ANGELINI, [ tema trinitario nella teologia scolastica, en La Scuola Cattolica 118 (1990)
35.
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fuerza, que se configura de una manera conforme a su propio sentido. Marca
las lineas fundamentales de la semejanza esbozada por el obispo de Hipona:
el amor como tal, rastreable en los libros VII, 10 y IX, 2 del De Trinitate. Y
luego, las conocidas dos triadas de llamada “analogia psicologica”: en primer
lugar la formada por espiritu, conocimiento y amor (IX, 1-5; 10, 1-2.), y luego:
memoria, intelecto y voluntad (X, XII, 4; XIII, XIV).

3.1. Deconstruccioén y nuevo montaje: el amor como principio rector

Presenta suscintamente las triadas mencionadas: «Dios es el amor, es el
punto de partida de San Agustin y es ya en si la Trinidad. Pues al amor co-
rresponde un amante y un amado, y finalmente el amor mismo. Si el espiritu
se ama a si mismo, entonces el amante y el amado son uno, y el amor, en
cuanto que pertenece al espiritu y la voluntad, hace uno con el amante»””. Sin
mayores precisiones sigue con la segunda, aunque luego veremos como esta
primacia en el orden del tratamiento refleja una clara jerarquia en la estructu-
racion de la analogia. Sigue con la segunda.

De tratamiento un tanto mas extenso en el texto que estd comentando, la
triada espiritu-amor-conocimiento, viene inicialmente compendiada en un parrafo
apretado en el que la nota saliente es la atencion que pone en el proceso interno del
espiritu que se conoce y ama, ritmado seglin un estricto orden perijorético.

«Son semejantes a dos materias corporales en una mezcla: cada una se encuentra
en cada parte del todo y sin embargo, es distinta de la otra. Espiritu, amor y co-
nocimiento son cada uno enteramente en si y enteramente en el otro, el espiritu
se conoce totalmente y se ama totalmente el conocimiento se ilumina a si mismo
y el amor y con esto al espiritu conocedor y amante, el amor abarca a si mismo y
al conocimiento y con esto, al espiritu que ama y conoce»’®.

Recurre a la clasica imagen de la fisica estoica que dio carta de ciuda-
dania filosofica a la perijoresis”. Habiendo tantos angulos para abordar sinté-
ticamente este argumento, ella elige el de la inhabitacion reciproca que simul-
taneamente une y distingue a los entramados en la union.

La segunda triada, memoria-razén-voluntad, es presentada como el «re-
sultado de una investigacion mas profunda sobre la relacion del amor y el

77 Ser 1037; Sein 378.
78 Ser 1037; Sein 378.
7 Cf. S. DEL CurA ELENA, Perikhoresis.
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conocimiento»®. El desarrollo lo deja para mas adelante, luego de brindar su
personal clave de lectura. Bastenos su cita, casi transliterada del De Trinitate:
«(el espiritu) sabe que existe, vive y conoce, y que el conocer es su ser peculiar
y su vida. En él estan unidos los rendimientos de la memoria, del intelecto y de
la voluntad, son tres y uno a la vez, y por ello una imagen de la Trinidad»®'.

Y sin detenerse muestra ahora la clave de su desarrollo, que para nosotros
tiene una fecundidad cautivante. Se remonta a los recientes estudios sobre la
cuestion de la analogia trinitaria en el ambito de lo creado, especialmente en
Theodor Haecker, coterraneo suyo y uno de los antecesores proximos del la
actual ontologia trinitaria®?. De él toma dos puntos sugerentes: la nocion de
la (contundente) semejanza de la creacidon respecto de Dios en virtud de la
analogia trinitatis®, y la propuesta que hace para sustituir la ultima triada
agustiniana que considera falsa, pensar-sentir-querer.

Gran novedad. Pues la constelacion conceptual que trae el Sentir (Fiihlen)
dentro de la antropologia steiniana: la percepcion de la propia peculiaridad,
el Gemiit — tan femenino por cierto — con una notable capacidad cognoscitiva
y existencial, la conexion con el cuerpo, la apertura al otro, finalmente la em-
patia Ein-fiihlung como Grundakt de la gnoseologia y clave de boveda de su
particular personalismo. Al respecto dice:

«La triada auténtica de la vida espiritual seria: pensar, sentir, querer. La psico-
logia moderna la ha descubierto sin darse cuenta que ponia asi el fundamento
que conduce a una nueva analogia cuya correspondencia es mas exacta. Si su
exposicion del sentir como provisto de derechos iguales a los del pensamiento
y de la voluntad es para ¢l tan importante, porque ve aqui la patria propiamente
dicha del amor. La ubicacion del amor en la voluntad es lo menos satisfactorio
de la psicologia tomista. Haecker ciertamente acepta que el amor pertenece tam-
bién al pensamiento y a la voluntad, pero su verdadera morada es el sentir en su
inmensidad»®*.

Verdadera conquista de la modernidad, el Fiihlen — integrado con las otras
dos potencias — viene considerado como «analogia cuya correspondencia es
mas exacta»®. Pero el rol fundamental es el de ser morada del amor, que se
abre paso como categoria decididamente hermenéutica de las otras dos triadas.

80 Ser 1037; Sein 376.

81 Ser 1038; Sein 378-379.

82 Cf. T. HAECKER, Schopfer und Schopfung, J. Hegner, Leipzig 1934, 145.
%Y no simple vestigio o huella como dice Tomas.

8 Ser 1038; Sein 379.

85 Ser 1038; Sein 379.
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Lentamente, se va insinuando la salida del siempre criticado encierro solipsis-
tico de la analogia psicologica del obispo de Hipona®. Quizas la novedad no
sea evidente: tanto el Fiihlen como el Gemiit (literalmente animo: «el 6érgano
para 6rgano para la percepcion del ser en su totalidad y en su peculiaridad»®’),
hablan de un modo muy concreto de concebir y conocer: acogiendo alteridad
en la propia intimidad. Rasgo materno, empatico, especialmente desarrollado
en la mujer®®. Nobleza obliga: no entiende esta innovacion de Haecker —y que
hace suya desde el primer momento — como una critica que liquida a Agustin,
sino mas bien como una explicitacion de algo ya presente en su conjunto y
que desde nuevos horizontes de comprension se muestra con nuevo brillo y
capacidad de sintesis. Nos ofrece una rica y extensa cita que podremos marcar
como verdadero punto panoramico del desarrollo posterior:

«Tengo la impresion de que Agustin no esta liquidado por esta rectificacion. Se
encontraria dificilmente a un pensador en el que aparezca tan claramente como
en ¢l el hecho de que el amor es el movil del pensamiento. El ardor del amor lo
impulsa a una penetracion cada vez mas profunda del espiritu. No descansa, en
una solucion encontrada, sino que siempre trata de escrutar mas profundamente.
Y puesto que él como investigador parte de la vida interior, por eso toma am-
pliamente en consideracion el amor aun cuando examina el conocimiento. Pen-
sando, se sumerge en él, porque esta convencido de que el amor constituye para
nosotros el camino que conduce al conocimiento de la Trinidad. Se ha dicho:
quien permanece en el amor, permanece en Dios. De ahi que quien conoce bien
el amor, conocera también a Dios. Este es el hilo conductor»®.

Auténtica clave hermenéutica y vara de medicion para valorar la viabi-
lidad de las tradicionales triadas — que segiin muchos han condicionado por
siglos la cuestion de la imago Dei antropologica — y articularlas en referencia
a si misma como su fundamento y fin. Si. Asistimos a una sutil pero determi-
nante jerarquizacion de los elementos presentes en De Trinitate, que coincide
con la intersubjetividad que permanecid siempre como elemento clave de su

8 «El analisis de Agustin del alma individual como imagen trinitaria ha servido de base par la piedad
individual y la espiritualidad del camino interior, pero no ha dado orientaciones para auna espiritualidad
basada en la experiencia de la comunidad cristiana» (E. Cousins, 4 Theology of interpersonal Relations,
en Thougth 45 [1970] 58).

8 E. StEIN, Vida cristiana de mujer, OC 1V, 322 (de ahora en mas Vida); Die Frau, ESGA 13, 2005,
87.

8 «El empeno del varon se dirige preferentemente a realizarse por medio del conocimiento y la
accion. La fuerza de la mujer reside en su vida del Gemiit» (ibidem, ibidem). Cf. C.M. STUBBEMANN, La
mujer en Edith Stein. Antropologia y espiritualidad, Facultad de Teologia del Norte de Espaia, Burgos
2003, 164-172.

8 Ser 1039; Sein 379-380.
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horizonte de lectura. En breve, explicara este movimiento armonico desde el
mismo texto. Pero antes hay una cuestion que verdaderamente merece de-
tenimiento: Agustin, segln ella, esta convencido de que el amor constituye
para nosotros el camino que conduce al conocimiento de la Trinidad. Podria
argiiirse que alude sobre todo al amor “vertical” — lo cual no estaria de todo
errado, segun los desarrollos inmediatamente siguientes — y sin embargo lo
que sigue parece confirmar la lectura interhumana: pues decir «quien perma-
nece en el amor, permanece en Diosy refiriéndose s6lo al mero vinculo con
el Sefior seria tautologico. Queda confirmado por la frase sucesiva «quién
conoce bien el amor, conocera también a Dios». La confirmacion del también
es decisiva. ;Despunta entonces la iconicidad trinitaria de la relacion interhu-
mana? Podemos anticipar una respuesta positiva, pero no neta ni conclusiva.
La solucion se entrevé llena de matices.

Fiel a su estilo armonizante, relee las siempre validas triadas psicologicas
agustinianas a la luz de esta nueva clave hermenéutica. Valdra la pena dete-
nernos un instante en algunos nuicleos conceptuales de este recorrido.

Comparando las dos triadas resultan evidentes los puentes que se pueden
tender entre espiritu-memoria, conocimiento-intelecto y amor-voluntad. Por
eso se pregunta Stein: «;Ha querido San Agustin igualar el amor y la vo-
luntad? Pues para ¢l el deseo es algo correspondiente a la voluntad y algo
asi como el amor. Se hace amor, cuando se ha encontrado lo que es deseado.
Ciertamente hay una relaciéon muy estrecha entre voluntad y amor»®°. Para
desentrafiar esta relacion, sugiere hilvanar los conceptos de anhelar, querer
y amar, que Agustin habia considerado demasiado entrelazados «anhelo de
conocimiento como algo conforme a la voluntad y semejante al amor»’!. Con
temple fenomenologico indaga hasta la tltima claridad posible. Descubre que
el simple anhelo de conocimiento es demasiado pasivo, diverso del querer,
mas determinado libremente.

Ahora bien, el anhelar es efimero — dura hasta la realizacion o consecu-
cion de lo buscado — pero el querer tiene doble forma y por ello no perece: es
adhesion a lo alcanzado por un lado y disposicion a realizar lo que garantice la
posesion. En cambio el amor no es completamente desarrollado si no posee.

Las tres magnitudes hacen a la afirmacion de un bien, en diferente grado.
Uno se orienta hacia la recepcion, el otro avanza hasta el conseguirlo, pero el
amor es entrega al bien. Y el hasta ahora lineal razonamiento hace una digre-
sion riquisima:

% Ser 1039; Sein 379-380.
o1 Ser 1041; Sein 381.
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«Entrega en el sentido propio, solo es posible frente a una persona. Asi, el amor
en sentido pleno y propio del término va de persona a persona, aunque hay di-
versa clase de amor, que esté dirigida a algo impersonal. La entrega conduce a la
unioén, no llega a la plenitud mas que gracias a la acogida por la parte del persona
amada. Asi, el amor exige, para su plenitud, la entrega reciproca de las personas.
Sélo asi el amor puede dar total adhesion, porque una persona no se abre a otra
mas que en la entrega»®.

Sin haber explicado todavia la imbricacion del amor con las dos triadas,
las deriva — a través de los componentes comparados — a la relacion interper-
sonal entendida como marco de la plenitud final: la entrega reciproca. Este
marco emerge naturalmente desde su rol tacito de encuadre, confirmando lo
que antes habiamos afirmado respecto de la intersubjetividad como horizonte
de comprension. Como éstas y no otras son las categorias rectoras, seguird
ahora si involucrando las triadas: «So6lo en la uniéon es posible un conoci-
miento propiamente dicho de las personas. El amor en esta maxima realiza-
cion abarca por tanto el conocimiento. Es a la vez recibir y acto libre. Abarca
entonces también la voluntad»®®. De esta manera acaba de hilvanar una rela-
cion de continente-contenido entre amor e intelecto-voluntad.

Es habitual en ella el remontarse subitamente al ambito divino para aclarar
la analogicidad de cualquier relacion entre lo creado y lo Infinito: «Pero el
amor, en su maxima plenitud, no es realizado mas que en Dios. En el amor
reciproco las personas divinas en en ser divino entregandose a a si mismo. El
amor es el ser en Dios. Vida de Dios. Esencia de Dios. Corresponde a cada una
de las personas divinas y a su unidad»®*. Una vez mas, la reciprocidad keno-
tica trinitaria como claro paradigma de amor, que garantiza en ellas distincion
“personal” y unidad de esencia.

Nuevamente amor, conocimiento y voluntad son analizados en su mutua
interdependencia: «Amor, conocimiento y voluntad no coinciden aqui, aunque
el amor contenga en si mismo algo analogo al conocimiento y algo analogo
a la voluntad. Pues no puede ser enteramente ciego y es libre»”. Suena de
fondo un acorde scotista, que ayuda a confirmar el mismo toque integrador
que descubrimos en el amor parrafos atras. Pues segun ella, dado que el amor
es lo mas libre que hay, dispone de toda la persona, de todo el propio yo para
la entrega. Jerarquizando el lugar de la caridad, vuelve a la figura de la con-
tencion reciproca, analogia mediante.

2 Ibidem; Sein 382.
% Ibidem; ibidem.

% Ser 1041; Sein 382.
% Ibidem; ibidem.
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La primacia del amor sigue siendo el hilo conductor, incluso con la me-
moria. Esta, entendida en dos dimensiones como el ser consciente, que perte-
nece a la vida espiritual en cuanto tal, y el conservar y el recordar que sucede
todo en la “interioridad”, esta especialmente vinculada con el permanecer en
si del Espiritu. Si la voluntad y el intelecto salen, la memoria custodia el pa-
trimonio interior volviéndolo fecundo. Sin memoria, la persona no puede en-
tonces poseerse y por tanto tampoco entregarse. El amor necesita de memoria
para su entrega. Pero se balancea la relacion considerando que “el amor es lo
mas profundo que hay”, lo mas personal y por lo tanto, aun caracterizando
diferentes direcciones de la vida espiritual: «intelecto, voluntad y memoria
encuentran su fundamento y fin en el amor»®.

Enrigor de verdad, nuestra autora justifica en el parrafo anterior a Agustin
por no mencionar al amor en la triada; memoria-intelecto-voluntad. Entiende
que objetivamente no lo hace porque «el amor debe ser considerado funda-
mento y fin de este triple rendimiento espiritual»’’. Luego de una curiosa de-
construccion, parece haber reordenado la articulacion intima entre todas estas
potencias del alma, fundamentadas en la entrega reciproca que evidentemente
depende de una alteridad que acoja el gesto en simetria.

En tal recomposicion cirujana, el espiritu queda todavia en posicion inde-
finida. Es que la valencia fenomenologica del espiritu es del todo particular.
Asi, propone una nueva arquitectura y ensamble de las facultades marcando
que ellas, apuntaladas en el fin y sostenidas en el fundamento por el amor,
caracterizan diferentes direcciones de la vida espiritual. La externa: «por el
intelecto y la voluntad el espiritu sale de si mismo, conociendo para recibir al
ente tal como es, queriendo para configurar a su gusto, o para confirmarlo en
su ser y en su manera de ser»®®. La interna: mediante la memoria se conserva
a si mismo y se acomoda a si con lo que ha recibido. Estas dos dimensiones,
tan caras a la fenomenologia, nos interesan particularmente.

En la interioridad, espacio de acogida, la memoria rige sélo parte de la
vida espiritual. A través del Gemiit, la persona siente su pecularidad personal,
como esta constituido, como se encuentra o esta dispuesto. Es el nucleo de la
vida afectiva, protegido y a la vez abierto pues

«El espiritu no sale solamente de si mismo por el conocimiento y la voluntad,
sino también por el sentimiento. Su acogida del ente deriva de su ser intimo for-
mado de una manera y dispuesto de uno u otro modo, pero eso no sélo se trata

% Ser 1043; Sein 382.
97 Ser 1042; ibidem.
% Ser 1043; Sein 383.
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de una acogida conociendo con el intelecto, sino también de un recibir sintiendo:
asi, el ente es captado en su valor y significado para el propio ser, se toma posi-
cion frente al ente sintiendo y queriendo. El sentir condicionado y condicionador
se halla entre el conocer intelectual y el querer»®.

Finalmente aparece la originalidad integrada en esta antropologia de corte
— ¢neo? — agustiniano, con aportes scotistas y alguna resonancia tomista. El
sentimiento lleva al espiritu fuera de si, de una manera muy femenina: recibe
sintiendo. La entrega del sentir consiste en alojar dentro de si, captando en su
valor y significado particular lo visitante y tomando posicion. De esta manera
condiciona y es condicionado, y participa de lo cognitivo y de lo volitivo.

La arquitectura se recompone. Dos frentes para el despliegue espiritual:
el externo, con su triple salir de si del conocer intelectual, el querer y el sentir,
y el interior, donde la triple vida se plasma en la consciencia que se posee a
través del conocimiento, bajo la forma originaria de la memoria (que es a su
vez un conocerse originario, un sentirse y un adherirse voluntario a lo propio).
Por lo que «el ser interior del espiritu, el salir afuera y la confrontacion entre
el interior y el exterior, son la direcciones basicas de la vida espiritual»!®.

El encastre final se vislumbra: «el amor es la gran unidad trinitaria que
contiene todo en si misma y que une el mundo interior y el exterior»'®'. El prota-
gonismo del amor redunda en una perspectiva totalizante y armonizante, por la
que las dos dimensiones resultan totalmente integradas sin desmedro de ninguna
de las dos. La lectura de la analogia agustiniana resulta sin duda original.

A modo de coloféon, nuestra autora propone una cuestion del todo per-
tinente a nuestro problema. ;Qué clase de amor tiene que ser para que sea
capaz de tal integracion? O bien, reformulada la cuestion: ;quién es el primer
destinatario de este amor? Stein vuelve a sorprendernos, ya que a esta altura
del argumento la primera trascendencia husserliana, aquella referida al otro
con minusculas, seria la respuesta natural. Pues no.

Procede por pasos, arribando a una solucion original y por cierto, integra-
dora. Busca una imagen permanente, que el alma inmortal no podria perder;
es necesario buscarlo en lo que es inmortal en ella. Siguiendo a Agustin, se de-
tiene en el legitimo amor de si, el «espiritu que pensando se conoce a si mismo,
después de haber adquirido ya cierto conocimiento de si por el rendimiento
mas originario de la memoria y amando aspira al disfrute de si mismo»'®.

% Ser 1043; Sein 383.
10" Ihidem; ibidem.
U Ibidem; ibidem.
12 Ser 1044; Sein 384.
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Edith compensa esta — siempre acechante — unilateralidad agustiniana citando
del mismo santo una correccion que equilibra: «San Agustin ya ha agregado
en un pasaje anterior a aquél en el que ha tratado este tema, que éste debe ser
el justo amor de si mismo: debemos amar al prdjimo como a nosotros mismos
por Dios, y a Dios debemos amarlo solo por El mismox»'®. El amor justo de s,
solo puede comprenderse a partir del amor de Dios, de modo que la solucion
de la aparente tension se resuelve — una vez mas — sobrenaturalmente.

Volviendo por enésima vez a la esencia del amor entendida como entrega
reciproca y union para la cual es necesaria la pluralidad de personas, explicara
que el «colgarse en la propia persona es lo mas contrario a la esencia divina,
que es entrega de si misma»'*. Con este simple razonamiento responde a la
historica acusacion que pesa sobre la analogia psicoldgica, la de una desequi-
librada intrasubjetividad poco atenta al entorno. Pero su vision se presenta tan
armoénica, que este mismo argumento le sirve para revalorizar el amor de si,
pues en «en Dios cada persona encuentra en la otra a si misma, y puesto que su
vida como su esencia son una, el amor reciproco es al mismo tiempo amor de
si y adhesion a la propia esencia y a la propia persona»'®. En consonancia con
su fenomenologia de la intersubjetividad que afirmaba la mismidad a partir de
la relacion, el apelar a la reciprocidad divina como paradigma de la entrega
amorosa lejos de disolver el si mismo, lo acentia. Por eso el justo amor de si
es, aun desde lo reciproco, imagen del Dios trino.

De todos modos, el simple recurso a lo divino como arquetipo no basta
seguin su parecer para fijar la perfecta semejanza humana con el amor trino.
Por ello este apartado, uno de los mas fecundantes de nuestro recorrido, se
cierra con una afirmacion sintética:

«Lo que se sitia mas cerca del amor puro, que es Dios, en el ambito de lo creado,
es la entrega de si de las personas finitas a Dios. Sin duda, ningtin espiritu finito
puede abarcar enteramente el espiritu divino. Pero Dios — y s6lo Dios — abarca
enteramente a todo espiritu creado: el que se le entrega llega en la union amorosa
con ¢l a la suma perfeccion del ser, a este amor que es a la vez, conocimiento,
entrega del corazon y acto libre. El amor esta enteramente vuelto hacia Dios,
pero en la unién con el amor divino el espiritu creado abarca asi mismo también
conociendo, adheriéndose libre y felizmente. La entrega de si a Dios es, al mismo
tiempo, entrega a si como querido por Dios, y a la creacion entera, es decir, a toda

la esencia espiritual unida a Dios»'%.

03 Ibidem; ibidem.
% Ibidem; ibidem.
95 Ibidem; ibidem.
106 Ser 1045; Sein 385.
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Como era de esperar, el Unico amor que asemeja verdaderamente al
Unitrino es el amor a/ Unitrino. Verdadera cumbre de las facultades del
alma, esta “intersubjetividad” tan particular, goza de la especularidad de
la primera empatia, pero en grado eminente. Pues en la unioén con el amor
divino el espiritu del hombre se conoce, posee, se adhiere a si mismo y se
ama libremente, como en ningln otro vinculo, segun aquella maxima con-
ciliar: «el misterio del hombre solo se esclarece en el misterio del Verbo
encarnado» (GS 22).

Pero lo que realmente suma a nuestro argumento es la dimension omnia-
barcante de esta relacion “vertical”. La entrega a Dios es entrega a si mismo
y a toda esencia espiritual unida a Dios. Lejos de ser una opcién excluyente,
amar a Cristo es amar su cuerpo mistico, en el que de una manera u otra estan
unidos todos, hasta la creacion entera.

Numerosos pasajes espirituales de la mas rancia tradicion carmelita com-
probaran este criterio de universalidad vivido en la intimidad conyugal del
alma subsumida en la Trinidad. El mismo testamento espiritual de Stein, en
el que deja constancia de ofrecer su martirio como expiaciéon vicaria por su
pueblo crucificado, deja constancia de esta horizontalidad asumida en la “ver-
ticalidad” de la entrega.

3.2. La confirmacion que genera o constata el cambio: la antropologia dife-
rencial

A ciencia cierta, la antropologia de la que parte Stein para abordar a Dios
es en parte responsable del nuevo enfoque. Por eso, proponer su concepcion
del hombre como constatacion de su ontologia es remontarse al inicio del re-
corrido. En todo caso, la figura de la circularidad resuelve el brete. Su vision
del hombre es siempre agudamente dual o diferencial, pues parte de la certeza
«la doble sexualidad pertenece directamente a la creacion del hombre. No se
puede dar ninguna “esencia de hombre” que ignore simplemente su existencia
en dos sexos»'”’. A ambos en comun se les confia la triple mision (ser imagen
de Dios, la procreacion y el dominio de la tierra). Si bien el texto no se pro-
nuncia Stein cree que los dos deben realizar tal tarea de una manera diferen-
ciada, pues en esto consistira el sentido de la diversidad sexual'®. Cada uno

17 K. LEHMANN, Der Mensch als Mann und Frau; Bild Gottes, en P. Goroan (Hg.), Gott schuf den
Menschen als Mann und Frau, Salzburger Hochschulwochen, Graz-Wien-Kdéln 1988, 16.

18 Cf. E. STEIN, Vocacion del hombre y de mujer segiin el orden de la naturaleza y de la gracia (de
ahora en mas, Vocacion), OC 1V, 327; Die Frau, ESGA 13, 2005, 58.
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tendra un «modo particular de ser imagen de la esencia divina»'®”. Esto sera,
en principio para Stein, ser varéon o mujer:

«Si Dios puso al hombre en el mundo no como especie unica, sino doble, en-
tonces también a su existencia debe corresponder junto a un sentido comtin, uno
diferente. Ambos son formados a imagen de Dios. Y asi como cada criatura en su
finitud solo puede reflejar un aspecto de la divina esencia, y en la pluralidad de
criaturas aparece la unidad infinita y la simplicidad de Dios [...] asi reproducen
también la especificidad masculina y femenina de distinto modo la protoimagen
divina»'°.

Hay una asuncion realista de la diferencia. Es originaria, no se presenta
como algo a superar sino que tiene un «significado positivo para la eternidad»''".
De ahi que solo entre ambos puedan alcanzar la imagen completa de Dios''2.
El significado de este “entre ambos” queda mas claro a la luz del segundo
relato de la creacion. Aqui se engarza la conexion trinitaria dada por la misma
Stein: la misién de la mujer es descrita como compafiera, que se concreta a
modo de imagen especular en la que el varon reconoce su propia naturaleza.
Se subraya de este modo la radical igualdad en virtud de la condicion humana,
que solo se vive bajo el modo de complementariedad, un pendant: «de manera
que ambas partes se correspondan, si bien todavia no completamente, sino
complementandose reciprocamente como una mano respecto de la otra»''>. La
reciprocidad como categoria fundante hace su entrada, pues para Stein se trata
de aquello que toca el nucleo de la condicion espiritual y personal del hombre,
y por lo que éste se distingue de todas las demas criaturas''. Sigue:

«Porque no hubiese sido bueno para ¢l estar solo es cosa que de nuevo hay que
explicar a partir de la palabra de Dios. Dios cre6 al ser humano a su imagen. Pero
Dios es uno y trino, asi como del Padre procede el Hijo, y del Hijo y del Padre el
Espiritu, asi también la mujer ha salido del hombre y de ambos la descendencia.
Y ademas Dios es amor. Pero con menos de dos no puede existir el amor»''.

19 E. STEIN, Problemas en la formacion de la mujer, OC 1V, 512; Die Frau 175.

10 E. SteN, Vida 342; Die Frau 105.

"B, STEIN, Formacion de la juventud a la luz de la fe catélica Juventud, OC 1V, 428; Geistliche
Texte 1, ESGA 19, 2007, 83.

12 Cf. E. STEIN, El ethos de la profesion femenina, OC 1V, 176; Die Frau 29.

3 Vocacion 274; Die Frau 58.

14 «Dios creo al hombre a su imagen, como vardn y mujer los cre6 [...]. Los cred segun su imagen
en cuanto seres espirituales y personales» (Ser 430; Sein 469).

15 Vocacion 275; Die Frau 59.
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La simultaneidad de unidad de naturaleza y diferencia especifica se injerta en
el ser trinitario. La reciprocidad en funcion de una completud amorosa es diafana.
Neta. Pidiendo un préstamo a Ser finito y ser eterno, podemos completar aqui el
argumento, pues alli se deja claro que el sentido Gltimo del ser espiritual-personal
del hombre reside en «el amor reciproco y la unidad existencial de una pluralidad
de personas en el amor»''°. Por esto no era bueno que el hombre estuviera solo.
Entre todas las criaturas que Dios le presenta, solo Eva es capaz de ser compa-
flera, pues comparte con Adan la misma esencia espiritual-personal: «El Sefior
dio a Adan una “ayuda como frente a éI”: una compaiiera que le correspondia
como una mano a la otra, que se le parecia casi totalmente y que sin embargo,
era a su vez un poco diferente y de esta manera capaz de una actividad propia y
complementaria, tanto desde el punto de vista corporal como el psiquico»!"”. Esta
diferencia, segun el texto, supera lo fisico. Implica también lo psiquico de modo
que la unién entre varon y mujer. No es solo compenetracion de procesos vitales
que da origen a una unidad existencial a partir de los dos, sino que:

«Para las almas es posible una aiin més intima unidad, ya que en la vida espiritual
se da una unioén que no encuentra su semejante en el campo del ser corporal: la
imagen creada del amor entre el Padre eterno y el Hijo divino. Evidentemente,
entre las criaturas cada una tiene su propia esencia, no una sola comun como la
de las personas divinas; pero las almas humanas pueden abrirse mutuamente en
virtud de su libre condicion espiritual, y en el don del amor una puede acoger a
la otra en si mismax''s.

En la apertura espiritual y en la acogida reciproca la pareja logra su méxima
intimidad y esto los constituye en la imagen creada de la reciprocidad inmanente
en la vida trinitaria. La perijoresis viene aplicada analogamente a la intimidad
amorosa entre amantes. Aquella categoria inicial y basilar del conocimiento hu-
mano, la empatia, se descubre en sus mismos origenes y la correspondencia es
profunda. Se trata de «una acogida en el interior, que nutre al alma y le ayuda en
su formacion»'. A partir de esta recepcion mutua, la plenitud y la asimilacion
de la forma primordial parecen posibles. Agrega Stubbemann que «entregan-
dose la mujer no solo hace posible que el varon sea mas ¢l mismo sino que
también ella se realiza mas plenamente a través de esta donacion»'?°.

16 Ser 430; Sein 470.

7" Ibidem; ibidem.

'8 Ibidem; ibidem.

19" Ibidem; ibidem.

20 C. M. STUBBEMANN, La mujer en Edith Stein, 142.
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Y esta capacidad de entrega es proporcional a la capacidad de acogida.
(Podriamos hablar de entrega pasiva? Posiblemente. «La capacidad de en-
trega no solo constituye la medida de la ayuda que se presta, sino también de
aquello que uno mismo puede acoger en su alma y a través de ello, experi-
mentar como aumento del ser. Si a la esencia de la mujer le corresponde una
mayor capacidad de entrega, no s6lo dara mas en la donacién del amor, sino
también recibird mas»'?'. Asi, la esponsalidad se presenta no s6lo como un
ambito en el que se despliega la semejanza trinitaria, sino como un espacio de
personalizacion y mutua colaboracion en el proceso perfeccion antropologica,
de incremento en el ser.

3.3. El Amor individuante, o la Comunidad que personaliza

Y no es casual entonces, que en su ultimo escrito, la Ciencia de la cruz
confluyan todos estos elementos sefialados en el articulo y se entrelacen para
mostrar la consumacion antropolégica en el matrimonio espiritual con el cru-
cificado. La obra, escrita en homenaje por el quinto centenario del nacimiento
de Juan de la Cruz, es mucho mas que un simple escrito espiritual. Comporta
una descripcion del camino que ofrece y disefia Juan de la Cruz en sus obras,
que «no es otro que el camino del seguimiento de la cruz, un camino que
busca la configuracion con Cristo y con sus misterios de encarnacion, pasion,
muerte y resurreccion»'?2. Pero con profundas implicancias ontoldgicas, pues
la mirada de la santa permanece filos6fica hasta el iltimo momento de su vida.
De hecho, declara que «en todo lo que escribe (Juan de la cruz), subyace una
ontologia del espiritu»'?, y si bien el registro de su lenguaje es decididamente
religioso, la deificacion del alma implica una transformacion en el orden del
ser, como fruto del matrimonio espiritual.

Ya en Ser finito y ser eterno habia identificado la radicalizacion de lo
humano con el encuentro con Dios pues «el alma individual se encuentra de-
terminada a una vida eterna, y esto hace que aparezca comprensible que debe

121 Ser 1041; Sein 430.

122 Cf. F. SaNcHo, Introduccion a la Ciencia de la Cruz, en E. STEIN, OC 'V, 189. Agrega «Edith tendra
el gran mérito de ser de las primeras en descubrir y plasmar esa dindmica profundamente evangélica de las
obras del santo de Fontiveros. El camino de la vida espiritual no puede ser diferente del camino de segui-
miento de Cristo». Al pie se lee una nota interesante. En los manuscritos de la obra hay un indice anterior
en el que la segunda parte viene titulada “la doctrina de san Juan de la cruz como repeticion del mensaje
de la cruz”. Nota 12.

123 E. STEIN, La ciencia de la cruz, OC V, 249 (de ahora en mas, Ciencia); Kreuzeswissenschaft,
ESGA 18,2003, 253. Cf. también nota al pie de Sancho: «continuaba la siguiente frase que después quedo
tachada “y en ella encerrada una doctrina de la fe”».
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reproducir la imagen del Dios de una manera completamente personal»'*.
La comunidad que personaliza en grado extremo es la misma Trinidad. El
amor trino, en cuanto recibido directa y libremente, es individuante. La para-
doja estriba en que la socialidad humana puede ser mas obstaculo que canal
para la personalizacion. En cambio la relacion profunda con Dios potencia la
originalidad del hombre, que solo en El tiene asidero. «Al vencedor le daré
[...] una piedra blanca, en la que hay escrito un nombre nuevo s6lo conoce
quién lo recibe (4p 1,18)»'%. Este y no otro seria el nombre propio, en sentido
estricto. La peculiaridad indentificatoria, diversa de todo lo anterior, donada
intimamente por quién ya lo conocia desde siempre. La novedad es tal para el
hombre que la recibe.

Ahora, si bien esta personalizacion es escatologica, se anticipa en la me-
dida en que Dios es acogido por el alma por medio de la fe enamorada. La
apertura libre y confiada en entrega amorosa y union fecunda. Lo que luego
sera llamado desposorio y matrimonio espiritual logra este efecto individuante
en su grado eminente. Pues «la participacion del alma en el amor divino no
significa solamente una ‘cantidad’ sino también una ‘calidad’: el amor lleva el
sello de la singularidad personal»'. Al punto de poder decir que nadie es mas
si mismo que el santo, que acepta su mas profunda identidad en el despliegue
pascual de su vocacion gestada y parida en el encuentro personalisimo con el
Sefior. Y dicho en negativo por la misma autora: «todo el que no llega hasta
si mismo tampoco encuentra a Dios ni alcanza la vida eterna. O mas exacta-
mente: aquel que no encuentra a Dios no llega tampoco hasta si mismo ni a la
vida eterna que lo espera en su intimidad mas profunda»'?’.

Volviendo a la Ciencia de la cruz, el proceso de agudizacion de la propia
identidad tiene que ver con una participacion activa en el vaciamiento keno-
tico del mismo Cristo en la Cruz, que termina con la participacion de la vida
intima de Dios en calidad de esposa del Hijo. La individuacidon extrema coin-
cide con la socialidad extrema, en el corazon de la perijoresis divina.

El esquema de su desarrollo es simple. Se asciende al crucificado a través
del despojo. En en la unién con el abandonado se sella una alianza nupcial
que promueve al alma a la participacion de la vida trina, paso analogo a la
misma resurreccion, que sucede al analogo morir en el abandono de la nada.
El camino no es sino la traduccion clara del mensaje “kendtico” de la cruz, a
la cual se abraza al comienzo en proceso de vaciamiento activo y pasivo, de

24 Ser 1090; Sein 422.
25 Ibidem; ibidem.

26 Ser 1091; Sein 422.
27 Ser 1094; Sein 426.
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los sentidos y del Espiritu: «los sufrimientos de la “Noche oscura” son partici-
pacion en la pasion de Cristo, principalmente en el sufrimiento mas profundo:
el abandono de Dios»'?%.

Lo verdaderamente interesante es el vaciamiento teologal de lo que en
Ser finito y ser eterno constituia una de las imagenes mas claras de la Trinidad
en el alma: la triada de conocimiento voluntad y memoria. La impronta trina
en el espiritu viene despojada de sus contenidos naturales por el mismo Es-
piritu esponsalizante, para dar cabida a su verdadera llenura correspondiente:
la Trinidad en si misma. Por medio del despliegue de la vida teologal, las vir-
tudes son las encargadas de dar pascua a las potencias naturales:

«Fe, esperanza y amor le proporcionan la mas adecuada preparacion para la
union. Porque la fe vacia y oscurece el entendimiento de toda su inteligencia
natural, y en esto le dispone para unirle con la Sabiduria divina. Y la esperanza
vacia y aparta la memoria de toda la posesion de la criatura [...] y ponela en lo
que espera [...]. La caridad ni mas ni menos, vacia las aficiones y apetitos de la
voluntad de cualquier cosa que no es Dios, y s6lo se los pone en ElL Y asi porque
estas virtudes tienen por oficio apartar al alma de todo lo que es menos que Dios
y lo tienen consiguientemente de juntarla con Dios»!%.

Aplicado esta radical reorientacion, el espiritu queda verdaderamente ani-
quilado y puede entonces ejercer una elocuente capacidad receptiva. Pues el
final del recorrido implica que Dios ya haga todo en ella, y ella no tenga nada
que hacer sino «recibir en actitud pasiva o receptiva. Sin embargo en esta ac-
titud receptiva es donde cabalmente se pone de manifiesto la participacion de
su libertad, participacion que se hace mas decisiva por cuando, si Dios hace
aqui todo, es porque primero el alma se le ha entregado totalmente»'*°. Aqui,
en esta entrega se da el ejercicio supremo de la libertad. «Juan mismo describe
el matrimonio espiritual como una entrega libérrima de Dios al alma y del
alma a Dios, y atribuye tal poder al alma que dice que es no solo duena de si
misma, sino también de Dios»'3!.

En la cumbre de la entrega de la propia libertad, en la maxima receptividad
el alma es mas ella misma que nunca. /Puede entenderse este punto con el de
mayor individuacion? jEl de mas alta apropiacion de si, de su estructuracion
interna? Sin duda. En la entrega reciproca donde ella es simplemente “vaso”.

8 Ciencia 426-427; Kreuzeswissenschaft 212.

29

Ciencia 328; Kreuzeswissenschaft 123.
Ciencia 343; Kreuzeswissenschaft 134.
3 Ciencia 344; ibidem.

30
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Al respecto, Edith aplica al alma esta imagen que nos remonta a las letanias
lauretanas: «encuentra Dios s6lo pocos vasos que sufran tan alta y subida
obra»'32. Es significativo que en el momento de mayor determinacion ltima
la imagen del alma sea una metafora cercanisima a la idea de forma vacia y
soporte. La idea de vaso evoca un simple contenedor que, analogia mediante,
vale solo por lo que contiene. La continencia reciproca propia de la perijoresis
parece emerger del fondo con mucho sentido para ofrecer. Es posible, merced
a lo dicho, hacer una lectura existencial y espiritual, procesual de aquella bina
ontologica de forma vacia y llenura cualitativa. El vaciamiento de la cruz en
el que se sumerge el alma la dispone a hospedar conscientemente una nueva
llenura, la misma Trinidad, con evidente repercusion ontologica.

El final del proceso del matrimonio espiritual comporta un entrecruza-
miento de esencias «entre Dios y el alma esta actualmente formado un amor
reciproco en conformidad de la union y entrega matrimonial, en los que bienes
de entrambos, que son la divina esencia, poseyéndolos cada uno libremente por
razon de la entrega voluntaria del uno al otro, los poseen entrambos juntosy»'33.
Propio de esta relacion es el conocimiento profundo, reciproco entre Dios y el
alma, comparable a la relacion con alguien con quién «se ha convivido mucho
tiempo y se ha llegado a compenetrarse intimamente»'**. La fuerza del amor
que los habita lleva al alma a ir mas alla de si — dentro de si — «se va el alma
saliendo de todas las cosas y de si misma y subiendo a Dios. Porque el amor es
semajante al fuego que siempre sube hacia arriba, con apetito de engolfarse en
el centro de su esfera»'*. El engolfarse da cuenta de una imagen visual de alta
expresividad polivalente: la vastedad de un mar inabarcable y un paradojico
sentirse rodeado y contenido por esta misma realidad en la que uno se adentra.
Es especialmente apta entonces para describir este entretejerse con lo divino,
que — de nuevo - paradoja mediante, acontece en el centro mas profundo de
uno mismo, donde habita la mas perfecta libertad'*®. Una contencion reciproca
tan perijorética que lleva a Juan de la Cruz a decir a una discipula: «yo hija,
traigo siempre mi alma dentro de la Santisima Trinidad y alli quiere mi Sefior
que yo la traiga»'?’. Plastica formulacion descriptiva en la que “traer” o portar
remite de inmediato a la accion propia del soporte — forma vacia. Llevarse a
uno mismo “en la Trinidad” podria ser la expresion mistica de un proceso de
individuacion acabado, entendido desde la impostacion steiniana.

132 Ciencia. 379; Kreuzeswissenschaft 168.

Ciencia 389; Kreuzeswissenschaft 178.
Ciencia 302; Kreuzeswissenschaft 96.

33

34

3 Ciencia 326; Kreuzeswissenschaft 120.

136 Cf. Ciencia 344; Kreuzeswissenschaft 138.
37

Ciencia 462; Kreuzeswissenschaft 249.
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Este grado de perfeccion no elide la personalidad'*® sino que respeta — en
su vida tripersonal — la individualidad del alma que desposa: «estamos ante
la mas profunda inmersion del alma en la esencia divina, que la deja como
divinizada: una union de dos personas que no anula su independencia, sino
que precisamente la supone; una compenetracion solo superada por la comu-
nicacion existente entre las divinas personas, de la que es su prototipo»'*. La
respeta transfigurandola, de un modo absolutamente inaudito:

«El alma en el estado del matrimonio mistico no es del todo ignorante acerca de
ese aquello inmenso e inefable. La transformacién en Dios le ha concedido ya
alguna prenda para ello: el aspirar del aire que le es dado por el Espiritu Santo,
un aspirar del mismo Espiritu Santo, el Espiritu de Amor, que el Padre y el Hijo
juntos aspiran. El ‘a ella la aspira en el Padre y el Hijo en la dicha transforma-
cién, para unirla consigo. Porque no seria verdadera y total transformacion si no
se transformase el alma en las tres personas de la Santisima Trinidad en revelado
y manifiesto grado. Y tal es la aspiracion del Espiritu en el alma, con que Dios
la transforma en si, le es a ella tan subido y delicado y profundo deleite, que no
hay decirlo por lengua mortal ni el entendimiento humano en cuanto tal puede
alcanzar algo de ello. Y en la transformacion que el alma tiene en esta vida, pasa
esta misma aspiracion de Dios al alma y del alma a Dios con mucha frecuencia,
con subidisimo deleite de amor en el alma, aunque no en revelado y manifiesto
grado, como en la otra vida»'*.

La deificacion no es estatica, en absoluto. Stein se detiene en la mayor
osadia del maestro de Avila: la participacion antropoldgica en la coaspira-
cion del Espiritu, primero activa y luego pasiva. La persona, que “nace” en el
ejercicio de la empatia (el individuo antes de la empatia no es persona), en la
cumbre mistica de su realizacion personal aspira junto con el Padre y con el
Hijo al Espiritu Santo. Y luego se transforma en el mismo Espiritu Santo, pues
no hay perfecta transformacion si «no se transformase el alma en cada una de
las tres personasy.

En fin, recapitulando diremos que el analisis de la mistica sanjuanista
emprendido por nuestra autora tiene rasgos fenomenoloégicos, y como ella
misma declara: detras de la doctrina del santo late una ontologia del espiritu.
La radicalizacion de lo humano en la experiencia limite de la noche como

138 Cf. P. Manganaro, referiéndose al nosotros interhumano en clara apertura a la trascendencia del
Nosotros divino: P. MANGANARO, Comunita e comunione mistica, en A. ALES BELLO - A.M. PEzzeLLA (edd.),
Edith Stein. Comunita e mondo della vita. Societa, Diritto, Religione, LUP, Citta del Vaticano 2008, 131-
154.

139 Ciencia 360; Kreuzeswissenschaft 151.

140 Ciencia 437; Kreuzeswissenschaft 224.
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participacion del abandono kenotico redunda en su deificacion que en vez de
desnaturalizar al alma, la sobrenaturaliza potenciando su humanidad pascual-
mente. Se constata — analogia mediante — aquella polaridad de llenura nueva
y “continente” o “soporte” transformado, y la participacion de la reciprocidad
intradivina en una expresion de subido valor poético: el alma es aspirada por
el Padre en el Hijo, por el Hijo en el Padre, por el Espiritu en los dos, y ella
aspira también a través del Espiritu, al Padre en el Hijo y al Hijo en el Padre.
En esta coaspiracion vive, en intersubjetividad transfigurada.

Conclusion

Asi pues, hemos hecho un breve recorrido por algunos hitos del pensa-
miento oceanico de Stein. Hemos tratado de individuar desarrollos novedosos
que la sitGian en un lugar casi profético, sin duda adelantado respecto de la
conmocion trinitaria que estallaria dos décadas después de su muerte.

Su concepcion de la persona esta atravesada por la interpersonalidad.
Nace en la empatia y se consuma, gracia mediante, en la participacion activa'y
pasiva en la coaspiracion del Espiritu Santo, segtn la doctrina del maestro de
Avila. Y esto es asi porque el ser se manifiesta como amor y como entrega.

En efecto, si en su momento la llamada metafisica del Exodo se construyo
sobre una lectura de Ex 3,14 de cuilo aristotélico, la matriz antropolégica de
Stein sirve de plataforma para educir de la sustancia el didlogo de entregas
reciprocas de la intimidad trina. La identidad entre el Yo soy y el Nosotros
somos se juega en la entrega kenotica. En este eterno movimiento perijoré-
tico se engarza el principio de individuacion del hombre y demas entes, cuya
comunicabilidad e interconexidn no sélo tiene a la reciprocidad arcana como
arquetipo, sino que es animada personalmente por la Reciprocidad libérrima-
mente hipostatica, el Espiritu Santo. De modo tal de poder decir con toda jus-
ticia: soy mas yo en tanto mas amo, en tanto mas me vacio trinitariamente para
acoger la diversidad en mi. Una especie de cogito steiniano: amo ergo sum.

Una ontologia erigida sobre el don de si, sobre el vaciamiento dialdgico
y la inmanencia reciproca de alteridad y mismidad fruto del amor no puede
no alterar la recepcion clasica de la célebre analogia psicoldgica de Agustin.
Con gran libertad de espiritu descompone y recompone el desarrollo del Hi-
ponate avanzando hacia aquello que ni Ricardo de San Victor, ni Tomas se
permitieron: la analogia familiar o esponsal como representativa del amor
trino. Con este simple y gran paso, se anticipa iconicamente al florecimiento
trinitario de la segunda mitad de siglo, pues deja traslucir una vision del Dios
Trino entretejida, inconfuse e indivise, con el hombre y con el mundo.
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Posiblemente, hizo falta una inteligencia femenina — que pensara desde
un cuerpo estructuralmente disefiado para acoger lo diverso y asi se realizara
en su peculiaridad mas honda — para llegar a estos resultados. Quizas favorecio
el abordaje desde una sintesis filosofica diversa de la tradicional, aunque no
contrapuesta. Y también habra ayudado, indudablemente, la compenetracion
vital con el misterio que contemplaba. Todos estos factores hacen de Stein una
mujer del didlogo entre lo nuevo y viejo, un verdadero puente'*'. La sustancia
se le descubri6 Persona, que en un juego de don y acogida involucra a quien
la conoce. El ser del comienzo se le vuelve ser con: Mit Sein, mit Denken,
mit Leiden. Su filosofia termina siendo fenomenologia del amor, porque la
esencia que busca se le dona en la Cruz, la verdad se le vuelve epifanica en la
reciproca acogida del matrimonio espiritual sellado en el abandono.

Como bien resume Hemmerle el legado de nuestra autora en una frase tan
poética como profunda: «Das Weniger der Reduktion ist das Mehr der Liebe,
die Wahrheit selbst und die giiltige Form, mit ihr eins zu sein, ist die Liebe»'**.
El “menos” de la reduccion es el “mas” del amor, la verdad misma y la forma
valida, con la cual hemos de hacernos uno. Es el amor.

Alejandro Bertolini
alejandrobertolini@gmail.com
José Rodo 1895

1643, San Isidro

Buenos Aires

Summary

After their return from exile to the core of theological life, their subse-
quent presentation of creative insights regarding the paschal mystery, history
and the Holy Spirit, and finally their consolidation and expansion into the
body of dogmatic doctrine, trinitarian studies are now undergoing a new stage
in their further development, with different issues arising. Among these issues
is trinitarian ontology, which, in dialogue with philosophy, strives to account
for the impact of the Christian novum on the question of being. This article

14 Cf. V. Azcuy, Una teologia epifanica, efficace e discreta (citando a H.B. Gerl Falcowitz), en J.
SLEIMAN - L. BorritLLo (edd.), Edith Stein, 64.

142 K. HEMMERLE, Die geistige Grosse Edith Steins, en L. ELbers (Hg.), Edith Stein. Leben, Philoso-
phie, Vollendung, Verlag Naumann, Wiirzburg 1991, 277.
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attempts to show Edith Stein’s contribution to this field of study, particularly
in regard to the trinitarian matrix of individuation and intersubjectivity as it
is represented on the existential, philosophical and theological levels. Stein’s
shift from Thomist metaphysics to a science of the person opens the way to a
relational substance, thus breaking ground for unsuspected possibilities.
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L. BiancHi, Monasteri icona del mondo celeste. La teologia spirituale di Gre-
gorio Palamas. Prefazione di . Spiteris, EDB, Bologna 2010, 272 p.

«Poiché¢ infatti crediamo che la venerabile e antica tradizione delle chiese
orientali sia parte integrante del patrimonio della chiesa di Cristo, la prima ne-
cessita per i cattolici € di conoscerla per potersene nutrire e favorire, nel modo
possibile a ciascuno, il processo dell’unita». Con queste parole Papa Giovanni
Paolo II apriva la Lettera Apostolica Orientale lumen (2 maggio 1995) eviden-
ziando I’ineludibile e necessario rilievo che la tradizione dell’Oriente cristiano
deve avere nella Chiesa. Nello stesso documento, il Papa sottolineava come
il fulcro essenziale di quella tradizione sia I’esperienza monastica in quanto
«il monachesimo non ¢ stato visto in Oriente soltanto come una condizione
a parte, propria di una categoria di cristiani, ma particolarmente come punto
di riferimento per tutti i battezzati, nella misura dei doni offerti a ciascuno
dal Signore, proponendosi come una sintesi emblematica del cristianesimo»
(Orientale lumen, 9).

Il libro di Luca Bianchi — Frate Minore Cappuccino, docente di “Spi-
ritualita patristica” all’Istituto Francescano di Spiritualita della Pontificia
Universita Antonianum — presenta la teologia spirituale di Gregorio Palamas
(1296-1359), rivestendo, alla luce della Orientale lumen, un doppio motivo di
interesse. Innanzitutto offre un’indagine sulla teologia della Chiesa Orientale
attraverso uno dei suoi rappresentanti piu significativi. In secondo, ma non se-
condario, luogo, il teologo dell’Oriente cristiano sul quale si pone I’attenzione
¢ un monaco del monte Athos che ha segnato in modo incisivo la spiritualita
della Chiesa d’Oriente, in cui il monachesimo ¢ parte essenziale.

Gli studi su questo importante autore — ritenuto, per la sua importanza, il
Tommaso d’Aquino della Chiesa d’Oriente — come ricorda nella Prefazione
I’arcivescovo loannis Spiteris — si sono moltiplicati in questi ultimi decenni (e
tra queste pubblicazioni molte sono dello stesso Spiteris), ma hanno sempre
indagato il filone polemico, monastico o dottrinale, di Palamas. Egli, infatti,
si pone da un lato come strenuo difensore della spiritualita monastica esicasta,
accusata di essere messaliana e, dall’altro lato, si confronta con tematiche
prettamente speculative, come la teologia della grazia increata o la distinzione
in Dio tra sostanza incomunicabile ed energie increate comunicabili.

Lo sguardo di Bianchi, ed ¢ qui che si trova I’originalita della ricerca,
non affronta direttamente le questioni teologiche, ma ne indaga il retroterra
e le conseguenze attraverso lo studio della spiritualita monastica, offerta dal
grande monaco orientale, colta nella sua ampia poliedricita e non solo suun suo
aspetto peculiare, seppure importante, come 1’esicasmo. L’obiettivo, quindi, ¢
di offrire una dottrina del monachesimo di Palamas. Si tratta di un ambito
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della ricerca, come ha rilevato Spiteris nella Prefazione, ancora poco frequen-
tato dagli studiosi del cristianesimo orientale, anche dagli stessi specialisti,
confermando cosi I’importanza del lavoro di Bianchi. Occorre aggiungere che
negli ultimi anni si registra una sempre maggiore attenzione nel focalizzare il
rapporto tra teologia e spiritualita, in particolare 1’ispirazione o il fondamento
spirituale che soggiace a una teologia o, pitl concretamente, in che misura una
spiritualita particolare diventi fonte di riflessione per un teologo. Ne sono nate
diverse e note monografie che indagano la spiritualita ignaziana fonte di K.
Rahner o di H. U von Balthasar, quella francescana fonte di Bonaventura, la
domenicana fonte di Tommaso, legate all’appartenenza religiosa del singolo
teologo, ma anche, piu recentemente ¢ meno note, trasversali, come il rap-
porto tra spiritualita monastica e H. U. von Balthasar (mi riferisco al volume
G. MEIATTINI, Monachesimo e teologia. La triplice prospettiva di H. U. von
Balthasar, Eupress, Lugano 2012).

Il lavoro di Bianchi, posta la spiritualita monastica di Palamas quale oriz-
zonte della ricerca, si presenta come lettura organica e tematica delle opere
spirituali dell’ Autore studiato, del quale, quindi, non viene analizzato tutto il
corpus propriamente speculativo-dottrinale.

Il cap. I (La spiritualita del monachesimo bizantino e in particolare
dell’esicasmo) propone una sintesi del monachesimo presente nel mondo bi-
zantino, con una particolare attenzione alla tradizione esicasta la quale, pur
nella polisemia del termine hesychia, indica la modalita con cui realizzare
I’unione con Dio, che si manifesta come quiete interiore. In questo capitolo,
inoltre, particolarmente interessanti e attuali sono le molteplici affermazioni
in cui sottolinea come «la spiritualitda monastica si identifica con la spiritualita
cristiana» (19), per cui i monaci non si sono mai considerati depositari di una
sapienza o di una salvezza esclusiva ed elitaria, ma volevano semplicemente
mettere in pratica il vangelo, legge di vita per tutti i cristiani.

Il cap. II (Gregorio Palamas) offre una fondata e attenta analisi della vita
di Gregorio Palamas. Dopo aver presentato sinteticamente il Trecento bizan-
tino, lacerato da lotte interne e dalla costante minaccia turca, Bianchi offre un
ritratto di Palamas che si basa sia sulle fonti storiche antiche, a partire dalle
stesse opere di Palamas e dagli scritti di autori coevi, sia sulla storiografia
scientifica moderna. Ne esce un ritratto che ben illumina la vicenda umana e il
percorso monastico e intellettuale del monaco e teologo orientale.

1l cap. III (Le fonti del pensiero spirituale di Palamas) rivela come 1’au-
tore studiato sia sempre stato oggetto di una «aspra polemica tra gli estima-
tori e gli avversari del grande maestro esicasta: per gli uni egli era un fedele
continuatore della tradizione dei Padri greci, anzi un Padre lui stesso, degno
di stare accanto ai suoi gloriosi predecessori; per gli altri era un pericoloso
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innovatore, “inventore” di una teologia estranea alla grande riflessione pre-
cedente» (71-72). Questo conflitto di interpretazioni si trova anche in ambito
cattolico in cui si registra, tuttavia, una evoluzione, a cui velatamente allude
anche Bianchi. Se fino a pochi decenni fa Palamas era visto come un innova-
tore poco accordabile con la tradizione greca, ora il giudizio € piu stemperato
(grazie agli studi degli stessi teologi ortodossi) e al Nostro viene riconosciuta
la continuita, che potremmo chiamare dinamica, con la tradizione, ossia senza
esserne un ripetitore meccanico. Bianchi non affronta la diatriba sulle erme-
neutiche contrastanti su Palamas, né offre, perché gia disponibili, una puntuale
indagine sulle fonti patristiche dirette del grande esicasta — in cui emergono
Massimo il Confessore, Dionigi 1’Areopagita ¢ Giovanni Crisostomo — ma
presenta, e qui si ha ancora un aspetto originale del suo lavoro, alcuni autori
cronologicamente vicini a Palamas e poco conosciuti: Niceforo 1’Esicasta,
Teolepto di Filadelfia e Gregorio il Sinaita per poi verificarne, nel capitolo
successivo, affinita e discontinuita con lo stesso Palamas.

Nel cap. IV (Le opere analizzate) Bianchi affronta gli scritti di Palamas
che sono stati classificati come “di spiritualita” (Meyendorff) o “Scritti asce-
tici” (Christou), ossia quelle opere che non sono né propriamente di specula-
zione teologica, né¢ semplici omelie. Unica eccezione ¢ 1’omelia 53 che, pur
essendo inserita nella collezione delle omelie, Bianchi la analizza sia per la
sua ricchezza tematica sia, soprattutto, per il contenuto (monastico) e per i
destinatari (monaci). Di ogni opera presa in esame vengono specificate le cir-
costanze di composizione e ’analisi del contenuto.

Il cap. V (La spiritualita monastica nelle opere ascetiche di Palamas) € uno
dei punti culminanti della ricerca di Bianchi, in cui vengono delineate I’imma-
gine di monaco e di vita monastica di Palamas. Gli elementi fondamentali del
monachesimo che vengono posti in luce sono sintetizzabili in tre ambiti: la vita
monastica come vita unificata, I’esicasmo ¢ la dimensione escatologica.

La vita unificata che offre il monachesimo viene declinata assieme alle
tematiche: la fuga mundi, la verginita, I’appartenenza solo a Dio, I’esperienza
di Dio, la vita eremitica, la divinizzazione e il cristocentrismo. Per 1’esicasmo
si affronta il percorso del cammino spirituale, dalla purificazione interiore
(dell’intelletto) alla preghiera fino all’incontro/unione con Dio. La dimensione
escatologica, invece, viene compresa a partire dalla preghiera nell’esperienza
di Dio, nell’orizzonte della verginita in vista della divinizzazione. Il modello
del monaco (esicasta), per Palamas, che propone Bianchi, ¢ offerto da Maria
perché ha potuto accogliere Dio. Le varie tematiche, quindi, sono trasversal-
mente intrecciate rispetto ai tre elementi fondamentali.

Con il cap. VI (L originalita del pensiero spirituale di Palamas) Bianchi,
dopo aver presentato un confronto con alcuni autori contemporanei di Palamas,



454 Recensioni

sottolinea gli aspetti peculiari del pensiero palamita. Un primo guadagno ¢ of-
ferto dalla valenza escatologica del monachesimo e conferma la tesi fondamen-
tale dal presente studio, ossia, come riporta il titolo del libro, I’equivalenza tra
vita monastica ¢ mondo celeste di cui il monastero diventa icona. Tra le altre
significative sottolineature poste in rilievo in questo capitolo si registrano la vita
monastica come cammino di unita verso la divinizzazione, la prospettiva eccle-
siale del monachesimo e il rapporto tra Palamas e Cabasilas. Una particolare
attenzione merita quanto Bianchi, sempre in questo capitolo, rileva sul rapporto
tra “spiritualita liturgica” e “spiritualita terapeutica” — tematica oggetto di di-
scussione nell’ambito degli studiosi della teologia greca, almeno dagli anni *90
del XX secolo — e la posizione di Palamas. Il tema si puo sintetizzare nel modo
seguente. Dall’eta patristica si evidenziano due tipi di spiritualita cristiana. Da
un lato una spiritualita eucaristica (o liturgica), quindi comunitaria ed escatolo-
gica, promossa dai Padri pastori, come Ignazio di Antiochia e Ireneo di Lione.
Dall’altro lato una spiritualita individuale, centrata sull’ascesi (contro le pas-
sioni), orientata alla perfezione morale e all’'unione mistica dell’anima (o della
mente) al Logos, prospettiva presente nella scuola alessandrina e da questa, at-
traverso Evagrio Pontico, nel monachesimo. Se la prima guarda in avanti, verso
’escatologia, la seconda guarda indietro, verso il paradiso terrestre perduto. Se
nella prima le istituzioni, le mediazioni e il culto hanno valore in quanto anti-
cipano la realta piena che sara quella escatologica; nella seconda le realta isti-
tuzionali e comunitarie perdono valore, perché il ritorno al paradiso perduto si
ottiene attraverso 1’ascesi individuale e 1'unione con il Logos. Se per la prima
I’Eucaristia e 1 sacramenti sono “il fine” a cui si tende; nella seconda sono “il
mezzo” mediante il quale I’anima si purifica. L’apporto di Palamas, monaco,
era sempre stato colto nella seconda prospettiva, quella monastica, anche se con
sfumature diverse dai vari studiosi, ma negli ultimi anni si era registrata un’er-
meneutica piu sacramentale e liturgica e meno monastica ¢ ascetica. Il lavoro di
Bianchi ribadisce I’orizzonte “terapeutico’ di Palamas nelle opere rivolte ai mo-
naci ma, al tempo stesso, osserva che nei testi i cui destinatari sono i laici (come
le omelie), il monaco greco offre una spiritualita sacramentale, confermando,
cosl, la ricchezza e la poliedricita dell’autore studiato.

Per concludere, il lavoro di Bianchi si presenta ben architettato e docu-
mentato, anche se, ed ¢ I’unica osservazione critica che ci permettiamo, ci si
sarebbe aspettati qualche chiarimento sul significato di una parola molto im-
portante per la spiritualita greca, la theoria, spesso, sbrigativamente, tradotta
nella teologia occidentale con “contemplazione”, mentre in realta presenta un
valore semantico specifico e denso. Per la riflessione teologica, comunque, lo
studio di Bianchi offre ampi stimoli che superano la semplice comprensione
di un importante autore greco come Palamas, soprattutto perché invitano ad
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un intellectus fidei che abbia nel proprio percorso 1’esperientia fidei, per giun-
gere cosi ad una sapere della fede che non sia semplicemente scientia ma che
diventi sapientia fidei.

Roberto Nardin

PH. CapELLE-DuMONT, Filosofia e teologia nel pensiero di Martin Heidegger,
Queriniana, Brescia 2011, 246 p.

Il volume rappresenta I’edizione italiana della monografia pubblicata nel
2001 (Cerf, Paris), arricchita da una nuova prefazione dell’autore. Non c’¢
dubbio che il pensiero di Heidegger ha esercitato un’attrattiva permanente per
i teologi, nel loro tentativo di comprendere 1’eventuale debito del suo pensiero
con il cristianesimo e quanto la sua prospettiva, nonostante criticita estrema e
problematicita evidente, potesse rappresentare un’opportunita di ripensamento
della teologia. L’ A., rifiutando I’idea che la relazione teologia-filosofia sia una
tesi tra le altre o uno tra i possibili temi per una rilettura sistematica dell’opera
heideggeriana, afferma esplicitamente che tale relazione ¢ costitutiva del cam-
mino di pensiero di Heidegger e che tale relazione debba essere declinata sin-
cronicamente e diacronicamente secondo tre topiche: la relazione tra filosofia
(scienza ontologica) ¢ teologia biblica (scienza ontica); la relazione di soli-
darieta tra teologia e filosofia sul piano della costituzione ontoteologica della
metafisica e della teologia cristiana (a partire dal 1929 con la conferenza Che
cos’e la metafisica?); infine, dagli anni 1934-1935 la questione dell’attesa
dell’ultimo Dio (avvento possibile di un Dio divino) oltre ogni riferimento
cristiano e il pensiero dell’essere che attraversano testi come Contributi alla
filosofia, Lettera sull umanismo, La poesia di Hélderlin, Identita e differenza.
Anche se il confronto con il cristianesimo ¢ la “provenienza” di Heidegger
(come ha lui stesso riconosciuto) e pur ammettendo che non sempre egli ha
saputo “gestire” la pluralita delle prospettive teologiche, tanto che ha ignorato
e non compreso molti concetti fondamentali della teologia, bisogna escludere
un’interpretazione teologica di Heidegger in chiave di teologia secolarizzata
o di metafisica criptico-teologica. Le tre parti del volume presentano le tre to-
piche (I parte), ne riprendono i motivi e il processo della loro elaborazione (11
parte) e, infine, interrogano i rapporti tra filosofia e teologia sulla scorta degli
elementi precedentemente acquisiti (111 parte).

Nella I parte il cap. I ripercorre alcuni testi chiave della meditazione hei-
deggeriana sul tema Filosofia e teologia biblica: anzitutto Fenomenologia e
teologia — che presenta 1’estraneita-ostilita per cui la fede (la teologia nella
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sua positivitd) rimane il nemico mortale della forma esistenziale propria es-
senzialmente alla filosofia (la domanda); quindi il primo capitolo di /ntro-
duzione alla metafisica (1935) dove ancora una volta la risposta della fede
alla domanda filosofica fondamentale (“perché vi ¢ ’essente piuttosto che il
nulla?”’) ci dice che chi crede non pensa, percio una filosofia cristiana ¢ come
un “ferro ligneo” (Holzernes Eisen). Nel cap. Il I’A. anzitutto segue la rilet-
tura heideggeriana del processo metafisico come ontoteologia in quanto, pen-
sando I’ente come fondato sull’essere e I’essere sull’Ente supremo (la causa
sui), la metafisica ha fin dall’origine soggiornato nella differenza dell’essere
dall’ente, senza mai pensare tale differenza in quanto tale. Percio la metafisica
¢ divenuta Seinsvergessenheit € come oblio dell’essere ha fornito alla teologia
cristiana il quadro del suo discorso: ad Agostino, la scolastica medievale, il
cogito cartesiano, la ragion sufficiente di Lebniz, fino alla trascendenza equi-
voca kantiana, alla confusione hegeliana fra rappresentato e rappresentazione
e al compimento nella teologia “negativa” (come negazione del mondo dato
¢ del mondo sovrasensibile) di Nietzsche. In quanto la metafisica ¢ la perma-
nenza in una logica di pensiero come scienza del fondamento, anche Dio entra
nella filosofia come il fondamento (Grund), come causa sui dinanzi al quale,
scrive Heidegger in Identita e differenza, «I’'uomo non puo porsi in ginocchio
riverente, né tanto meno far cantare e vibrare il suo cuore», al punto che «il
pensare ateo, che deve rinunziare al dio della filosofia, cio¢ alla causa sui, ¢
forse piu vicino al dio divino». Ma una filosofia come pensiero del fonda-
mento ¢ la fine della filosofia (non del pensiero) e trova compimento oggi
nel dominio della tecnica e nel trionfo del pensiero calcolante; essi attestano
I’oblio del pensiero dell’essere, che Heidegger poi attribuira al movimento
di ritiro con il quale I’essere si sottrae e dischiude 1’altro inizio del pensiero,
un “luogo” impensato, radicalmente estraneo alla compromissione onto-teo-
logica: I’ Ereignis. Poiché la filosofia ontoteologica (metafisica) ha costituito
I’infrastruttura necessaria della teologia, la sua fine implica anche la fine della
teologia come “metafisica dell’esodo” (secondo la formula di Gilson). L’A. ha
buon gioco nelle sue obiezioni ad evidenziare che «nei suoi punti essenziali
la storia delle idee filosofiche e teologiche manifesta molta piu resistenza al
processo di riassorbimento onto-teologico di quanto Heidegger non abbia cre-
dutoy» (80) e che la pluralita delle teologie cristiane impedisce la loro ricondu-
zione a quell’unicita manchevole derivata dall’ontoteologia.

Con il cap. III siamo alla tematizzazione dell’altro inizio del pensiero. Si
tratta di un’apertura, una disposizione che rende possibile I’avvento di Dio:
non cacciare il dio e gli dei, ma «mantenersi in una disposizione radicale che,
fuggendo la deriva epocale dell’ente, attesti una concezione di Dio piu di-
vina e liberi una nuova esperienza spirituale» (88). In questo senso il pensare
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come apertura cessa di essere interrogazione per divenire esercizio esigente
dell’ascolto dell’essere che si manifesta e manifestandosi si ritira, al punto che
nel ritiro della stessa manifestazione 1’essere si dona, si da (es gibt), come un
donare che dona unicamente la sua donazione ma che resta in ritiro rispetto
al donato. Il parlare dell’essere dischiude 1’apparizione del sacro che I’uomo
di pensiero rende possibile rivolgendosi ai poeti e interrogando il loro canto:
nel tempo della fuga degli déi il poeta da fondamento alla parola e riposi-
ziona ’ex-sistenza del Dasein nell’aperto e nel precario della sua condizione
finita. Dunque I’assenza di Dio ¢ traccia, indizio del divino da seguire fino in
fondo; Heidegger indica cosi una postura del pensiero radicalmente nuova:
«nell’oscurita e nello smarrimento del presente puo aprirsi lo spazio del Sacro,
accogliente verso la divinita degli dei» (95). In questo cammino Holderlin € la
guida migliore in quanto poeta del sacro per eccellenza. Eppure il sacro non ¢
il Dio ed anche se il sacro appare il Dio resta lontano, senza che la lontananza —
sia di lui da noi che di noi da lui — comprometta la sua venuta; si tratta dunque
di pensare e vivere I’attesa e la disponibilita silenziose verso 1’avvento dell’ul-
timo Dio (der letzte Gott) che Heidegger tematizza nel penultimo capitolo dei
Beitrdge. A scanso di possibili congiunzioni e adeguazioni tra il linguaggio
heideggeriano e I’oggetto teologico, I’A. precisa: «il dire pensante dell’essere
¢ quello del poeta, non quello del teologo: non ci si deve dunque attendere
dalla riflessione heideggeriana una sorta di introduzione preliminare ad una
ricerca futura sul linguaggio teologico. La teologia non ¢ di casa laddove abita
il poeta, vale a dire nella questione essenziale dell’essere» (109). Heidegger
piuttosto da definitivamente congedo alla fede cristiana perché essa, parteci-
pando alla dimensione ontica nel suo riferimento al Dio crocifisso, non pud
dispiegarsi nell’orizzonte ontologico dell’attesa disponibile al Dio divino;
solo al poeta, perché abita la dimora originaria, spetta indicare il luogo della
possibile teofania del Dio divino, I’altro dal Dio metafisico e cristiano, ¢ in
questo senso 1’idea di rivelazione ¢ del tutto diversa da quella cristiana.

Si giunge cosi alla II parte, di taglio diacronico, in cui sono ripresi i mo-
tivi, le influenze, i1 processi che hanno condotto alla problematica esaminata
nella I parte. L’analisi inizia dai primi anni della vita universitaria di Hei-
degger, caratterizzati da un solido radicamento nella cultura cattolica che si
espresse nel suo ingresso nel noviziato dei gesuiti, poi nello studio della teo-
logia cattolica all’universita di Friburgo fino alla decisione di diventare prete.
L’incontro con la futura moglie e la mediazione (involontaria?) di Husserl
spingono Heidegger verso il protestantesimo con la lettura approfondita di
Schleiermacher, Kierkegaard e Lutero e nel 1919 dichiara la sua rottura con il
sistema ecclesiastico-istituzionale, seppur all’interno di una pratica di pensiero
teologicamente orientata verso la tematizzazione della questione ontologica.
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Il cap. V analizza il secondo luogo della provenienza teologica di Hei-
degger ovvero la tradizione protestante che, congiunta alla nascente fenome-
nologia, lo conduce alla messa a tema della fatticita (Faktizitdt) — effettivita;
tuttavia, «il suo cammino d’insieme non conserva che il quadro formale della
teologia: il luogo inaugurale dell’esperienza fattizia ¢ ricondotto dall’ambito
evangelico a quello greco» (163). Da Lutero, infatti, Heidegger sposta 1’ori-
ginario positivo della fede cristiana verso la vita fattizia liberandola perd da
ogni rivelazione religiosa e cosi se il tema centrale della fatticita ¢ elaborato
a partire dalla tradizione cristiana (i temi paolini, la temporalita di Agostino
e I’angoscia di Kierkegaard), allo stesso tempo egli rifiuta la soluzione teolo-
gica optando per la direzione fenomenologica a partire dall’ermeneutica. Il ca-
pitolo ripercorre cinque corsi tra il 1919 e il 1923 dai quali emerge la centralita
della problematica relativa alla storicita a cui Heidegger giunge analizzando
san Paolo, Agostino e Lutero, per poi pero tornare ad Aristotele, un Aristotele
liberato dalla cattura riduttivista operata dalla tradizione teologica. Infine in
Ontologia (1923), Heidegger giunge ad un’ermencutica della fatticita il cui
luogo ¢ il Dasein in cammino verso se stesso. Si giunge cosi al periodo mar-
bughese (1923-27) dove emerge un terzo aspetto della provenienza teologica.
Il primo elemento da sottolineare ¢ il dialogo con Bultmann che Heidegger
incontrava ogni settimana. Da lui riprende 1’attenzione alla finitezza — la fat-
ticita storica dell’esistere quale luogo dell’apertura trascendente — ma se ne
distacca presto perché costituzione storica e trascendentale del Dasein vanno
tematizzate a prescindere da ogni riferimento teologico: la fuoriuscita dalla
teologia conduce all’ontologia. In questo contesto Heidegger si pone in dia-
logo ancora con Agostino sulla questione della temporalita: un dialogo proble-
matico che talvolta determina fraintendimenti del pensiero agostiniano (come
la riduzione dell’intentio a “anticipazione”) anche se rimane come sfondo
per la ricostruzione nell’analitica esistenziale ¢ delle determinazioni ontolo-
giche del Dasein: essere autentico, essere-per-la-morte, inautenticita del Das
Man ecc. (cf. 199). Proprio la riconduzione della finitezza e della temporalita
all’orizzonte ontologico determina sia una svolta nella fenomenologia per cui,
contrariamente a Husserl, 1’ontologia ¢ fenomenologia, sia il supermento della
differenza teologica medievale nella differenza ontologica, e in tal direzione
va il dialogo continuo con Eckhart, che intuisce tale differenza ontologica, la
cui dottrina viene radicalizzata da Heidegger (cf. 192-195).

Giungiamo cosi alla I1I parte che, in realta, ¢ una lunga conclusione inti-
tolata: Il ritrarsi senza Dio. Contro ['interpretazione teologica del pensiero di
Heidegger (203-218). Anzitutto viene messo a tema il ritrarsi: cio che deve es-
sere pensato dall’uomo si ritrae di fronte a lui; il ritrarsi dell’essere € I’evento
stesso del pensiero, ¢ I’appello a cui I’interpellato giunge, ma ¢ anche il dono.
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Un pensiero siffatto ¢ memoria e riconoscenza: memoria in quanto ritorno
all’origine e riconoscenza in quanto permanenza nella rammemorazione del
dono offerto. Anche se il pensiero si dice nella sequenza ritiro-appello-dono-
memoria-riconoscenza, ¢ sbagliato vedervi un’appropriazione riduttrice di
motivi religiosi, poiché qui non si tratta della fede religiosa nel dono della
rivelazione, come manifestazione ritraentesi, ma semplicemente del pensiero
interpellato nel movimento del ritrarsi. Allo stesso tempo, pero, pensare il
ritrarsi dell’essere impone di pensare cid che non si ritrae nel ritrarsi, il cui
luogo-non luogo ¢ la Lichtung, la radura in cui si svela il ritrarsi della pre-
senza. Ora «il fatto che ’essere si manifesti nel ritrarsi non impedisce 1’attesa
del “dio”; ma I’attesa del dio non ¢ senza I’attesa nella quale I'uomo attende
I’essere, non ¢ senza ’appello del pensiero. 11 fatto che il dio si manifesti non
puo che iscriversi nel ritrarsi dell’essere. 1l ritrarsi, inteso come cio a cui il
“pensare” si espone, € si un “ritrarsi senza dio”, ma anche un movimento nel
quale il dio deve manifestarsi, se deve avvenire» (209). Questo senza nulla
togliere al fatto che il motivo heideggeriano del ritrarsi conserva la sua auto-
nomia speculativa nei confronti del ritrarsi “teologico”, e che le tematiche non
vanno confuse con un’origine ebraica, come sostenuto da M. Zarader, perché
si tratta solo di una certa comunanza formale. A riprova dell’estraneita alla
prospettiva teologica I’A. riprende il De [’esprit di Derrida dove emerge che
il pensare heideggerinao ¢ altro dal discorso del teologo in quanto il pensare
la “pre-archi”-originarieta significa pensare “senza un punto di arresto”, cioe
pensare il “totalmente altro” «irriducibile alla teologia, alle religioni e alla me-
tafisica: nessuna di esse potrebbe ricapitolare, integrare, portare a compimento
il pensare che, nella “ripetizione”, apre ci0 che non ¢ stato mai pensato» (215).
Dunque bisogna rifuggire dalla tentazione di assimilare la filosofia heidegge-
riana alla teologia, pur nel riconoscimento che filosofia e teologia apparten-
gono al movimento generale del suo pensiero e che il cristianesimo definisce
per Heidegger un radicamento, un debito e una provenienza.

Il volume ¢ concluso da una bibliografia relativa ai testi e corsi di Hei-
degger, in ordine di composizione, e alla letteratura critica per la maggior
parte di lingua francese. Di sicuro siamo di fronte ad un’opera importante per
affrontare un tema delicato e significativo sia nel pensiero del piu grande filo-
sofo del Novecento sia nella teologia che continuamente a quel suo pensiero
si ¢ riferita. Segnalo infine alcune grossolane sviste redazionali: Einfiihlung ¢
tradotto erroneamente con empieta (cf. 44), Fenomenologia e teologia diventa
Filosofia e teologia (cf. 33) e praeambula fidei diventano praemabulae fidei
(cf. 161).

Antonio Sabetta
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D. ComposTa, La Chiesa visibile. La realta teologica del diritto ecclesiale. Pre-
sentazione di Sua Em.za il Card. Joseph Ratzinger, a cura di G. Sciacca,
LEYV, Citta del Vaticano 2010, 525 p.

L’opera che presentiamo ripropone «ex integro € senza aggiunta alcuna,
salvo qualche emenda tipografica» (Introduzione alla seconda edizione, 7), il
volume pubblicato dal salesiano don Dario Composta nell’anno 1985, coi tipi
della Poliglotta Vaticana. Curatore di questa nuova edizione ¢ Mons. Giuseppe
Sciacca, Prelato Uditore della Rota Romana. 11 titolo del volume, ad un tempo
descrittivo e didattico, enuncia con fedelta il suo contenuto: La Chiesa visibile.
La realta teologica del diritto ecclesiale. Lo stesso don Composta cosi descrive
I’origine e il contesto nel quale elaboro la sua ricerca: «ll lavoro ¢ stato varato
sulla base di quasi tutti i saggi e articoli di teologia del diritto che vanno per filo
logico dal 1967 al 1984: di qui il carattere sistematico dei singoli quindici capi-
toli di cui si compone questo volumey. E piu avanti, dopo aver ricordato che la
“teologia del diritto” iniziava proprio in quegli anni il suo cammino, aggiunge:
«La discussione teologica e il confronto con le varie opinioni cammina in gene-
rale entro I’attualita ossia nel momento in cui i singoli articoli furono scritti; cio
sia detto per avvertire il lettore che alcuni capitoli si muovono nel complesso
entro un orizzonte teologico che non va oltre il 1970-1975; ma per altri si ¢ cer-
cato di tener conto anche di discussioni piu vicine nel tempoy (Prefazione, 20).
Tra 1 tanti autori citati, il prof. Composta si confronta principalmente con Ba-
rion, Heimerl, Aymans, Miiller, Dombois, Corecco, Varela, Sobanski e ancora:
Meyendorf, Congar, Schillebeeckx, Smulders, Lafont, Zanchini, Vitale, ecc.

L’opera si articola in quattro parti rigorosamente concatenate tra loro.
Nella prima parte 1’ Autore, delineato il dibattito allora in corso sulla teologia
del diritto ecclesiale (cap. 1), compie un’indagine storica che mostra la re-
lazione tra diritto ¢ teologia (cap. II). Fondata la legittimita di una teologia
del diritto (cap. III), il Composta ne delinea il metodo e I’oggetto (cap. IV).
Nella seconda parte I’itinerario si snoda lungo la traiettoria dell’ecclesiologia
giuridica, che puo essere compendiata come studio della diversita degli stati e
della varieta dei ministeri o funzioni, di cui i pit importanti sono il governo,
I’insegnamento e il culto (cap. V-XI). Nella parte terza, significativamente
intitolata Nomologia giuridico-teologica, I’ Autore tratta teologicamente della
legge ecclesiale e canonica. Il fondamento della legge, asserisce il Composta,
¢ cristologico ed ecclesiologico, mentre il fine si muove entro due poli: il polo
della trascendenza e il polo specifico della legalita (cap. XII-XIII). Nella parte
quarta, dopo aver discusso sulla ecclesiologia giuridica e sulla nomologia te-
ologica, 1’ Autore traccia le linee fondamentali dell’antropologia teologico-
giuridica al fine di determinare la posizione sociale e la liberta del credente.
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I temi studiati sono la persona e la liberta del battezzato nella sua esistenza
ecclesiale (cap. XIV-XV).

Quanto al tema centrale della ricerca “la realta teologica del diritto eccle-
siale”, nel cercarne il fondamento il Composta non ritiene di aderire alle istanze
della ecclesiologia sacramentaria, né¢ a quelle dell’ecclesiologia comunionale,
nella misura in cui esse non colgono appieno che Cristo stesso istitui — con atto
giuridicamente rilevante — la Chiesa come societa strutturata di organi, al fine
di assicurarne la perpetua missione. Tra le diverse ecclesiologie il nostro Autore
aderisce alla prospettiva dell’ecclesiologia istituzionale. A suo avviso il diritto
si identifica con la realta ecclesiale: la Chiesa non solo 4a in sé una realta giuri-
dica, ma ¢, nell’aspetto visibile, anche una realta giuridica. Il Composta cosi for-
mula la sua tesi: a) La Chiesa fondata da Gesti non € un evento, ma una unione
stabile; b) La Chiesa ¢ una unione stabile non solo liturgica, ma anche societaria
e percio giuridica; ¢ dunque una istituzione; c¢) L’istituzionalita della Chiesa ¢
un carattere teologico e non puramente canonistico (158). E conclude: «Tra le
diverse ecclesiologie si da una teologia giuridica della Chiesa, offerta in senso
genetico dal concetto di “Patto”; in senso formale dal concetto di “istituzione’»
(167). L’impostazione del Composta ¢ comune a diversi autori a lui contempo-
ranei, anche se modulata, da ciascuno, con accentuazioni diverse.

Gia nella prima edizione, I’opera del Composta era impreziosita da una
presentazione del Card. Joseph Ratzinger, allora Prefetto della Congregazione
per la dottrina della fede. In quella presentazione, riportata nella nuova edizione,
il futuro pontefice cosi si esprimeva sulla fatica di don Composta: «Al professor
Composta dell’Universita Urbaniana va il merito di avere per primo elaborato
una monografia cattolica completa su questo tema (la feologia del diritto cano-
nico), che puo ora presentarsi come un corrispondente al monumentale Recht
der Gnade recentemente portato a termine dalla penna di Hans Domboisy». Piu
avanti, il Card. Ratzinger definisce “una grande opera” il ventennale lavoro del
Composta e qualifica il libro come “importante”, augurando «molti lettori e I’in-
flusso che gli spetta nell’insieme del lavoro teologico» (Presentazione, 16).

Una cosi qualificata valutazione ha spinto Mons. Sciacca a riprendere in
mano I’opera principale del prof. Composta e curarne una nuova edizione. Il
curatore, nell’ Introduzione alla seconda edizione — da leggere per inquadrare
e accostare correttamente una pubblicazione lontana nel tempo e che non ha
incontrato il favore né del pubblico né della critica — aggiunge altre ragioni
che lo hanno spinto alla nuova edizione: loda “la maturita e la prudenza”
dell’opera (“invero inusuale per gli anni in cui fu elaborata”), caratteristica
che “ne addita I’attualita e ne consiglia oggi la ripubblicazione”. Conclude
Mons. Giuseppe Sciacca: «Stemperato il dibattito, ricomposte talune rotture
dottrinali, riteniamo che sia tempo per ristampare questo lavoro, armonioso
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e possente, e offrirlo alla lettura di quanti, con pacatezza, genuino metodo
scientifico, onesta intellettuale, hanno desiderio di conoscere 1’ordinamento
giuridico della Chiesa a partire dalle sue strutturanti ragioni» (13-14).

La lettura del testo del Composta tornera utile non solo a chi ha desiderio
di conoscere I’ordinamento giuridico della Chiesa a partire dalle sue radici,
ma anche a chi ha soltanto sentito parlare della “crisi” del diritto ecclesiale
nei trent’anni successivi al concilio Vaticano II senza percepirne lo spessore.
Il confronto con una grande quantita di autori, le valutazioni schiette, a volte
vivaci ma sempre stringenti del Composta sulle singole posizioni, aiutano a
ricomporre un contesto ormai scomparso ma ricco di fermenti ¢ bramoso, in
quegli anni, di “aggiornamento”. Il metodo adottato dal Composta nella sua
ricerca ¢ efficace. Le molteplici fonti raccolte sono comparate analiticamente
e criticamente poste a confronto, dimostrando la loro evoluzione, le difficolta
dottrinali sottese, gli elementi afferenti al dover essere della Chiesa, per giun-
gere a conclusioni connotate a volte da novita scientifica, altre volte dalla
riaffermazione convinta ed attualizzata di tesi della tradizione. In breve: il
Composta cerca di offrire una sorta di concordia discordantium opinionum,
alla luce della tradizione, in prospettiva giuridica.

Il curatore dell’opera, Mons. Giuseppe Sciacca, a conclusione della sua
Introduzione si chiede se, a partire dalla ricerca del Composta, non sia giunto il
tempo di rivisitare quello che in passato veniva definito il “diritto pubblico ec-
clesiastico” cosi da ricuperare 1’identita ordinamentale e giuridica propria della
Chiesa istituzione. La proposta ¢ interessante, a condizione che si tenga conto,
nello sviluppo del tema, di quanto affermato sia nei documenti del Vaticano II
afferenti alla questione — Lumen gentium, Gaudium et spes, Dignitatis humanae
— sia in altri documenti del magistero successivo al concilio Vaticano II.

Agostino Montan

P.A. FLorenskw, La colonna e il fondamento della verita. Saggio di teodicea
ortodossa in dodici lettere. Traduzione di P. Modesto, riveduta da R. Zugan
e curata da N. Valentini, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2010, 818 p.

P.A. FLORENSKI, La columna y el fundamento de la Verdad. Ensayo de teodicea
ortodoxa en doce cartas. Traduccion y edicion de F.J. Lopez Saez, Edici-
ones Sigueme, Salamanca 2010, 702 p.

Da quando venne pubblicata, in Russia, nel 1914, ad oggi, la Stolp i
utverzdenie Istiny. Opyt pravoslavnoj teodicei v dvenadcati pis’'mach di
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Pavel Aleksandrovi¢ Florenskij (1882-1937) ¢ considerata da molti studiosi
un unicum nel panorama filosofico-teologico del *900. Pur trattandosi di uno
scritto accademico — siamo infatti di fronte ad una tesi per il conseguimento
del titolo di “magister” — 1’opera si stacca completamente dai rigidi canoni del
“testo di scuola”, riuscendo per diversi motivi ad affascinare e stupire molti di
coloro che la prendono in mano.

Da notare prima di tutto la forma: ogni capitolo ¢ una lettera indirizzata
ad un amico morto, intrisa di nostalgici ricordi e di coinvolgenti riflessioni
esistenziali e spirituali che fungono da porta d’accesso ai dodici temi trattati
dall’ Autore (Due mondi, 1l dubbio, La triunita, La luce della verita, Il con-
solatore, La contraddizione, Il peccato, La geenna, La creatura, La sofia,
L’amicizia, La gelosia). Malgrado la giovane eta, Florenskij possiede gia una
notevole abilita creativa che gli permette di articolare con maestria, senza con-
flittualita e stonature, I’alternanza tra i passaggi di carattere narrativo e poe-
tico e quelli formulati in un linguaggio rigorosamente teologico, filosofico e,
persino, matematico. Se ne ricava I’impressione di una piacevole e sinfonica
interazione. Ma la Stolp stupisce e affascina soprattutto per la straordinaria
profondita del pensiero che I’autore sviluppa, con una minuziosa attenzione
ai particolari, dalla prima pagina fino all’ Epilogo, e per le riflessioni presenti
nella nutrita Appendice. Essa, da un lato, ¢ frutto di quella competenza inter-
disciplinare riconosciuta da molti suoi contemporanei, tanto da valergli da
parte di alcuni 1’attribuzione del soprannome di “Leonardo da Vinci russo”;
dall’altro ¢ originata dalla sua ammirabile sensibilita spirituale, frutto della
viva esperienza di fede come sacerdote, marito e padre di cinque figli, nel
grembo della Chiesa ortodossa russa. La presenza, impossibile da ignorare,
sia dell’uno che dell’altro aspetto spiega perché fin dalla prima uscita la Stolp
in Russia sia stata considerata un evento editoriale, seguito e discusso a lungo
negli ambienti culturali ed ecclesiali. Ma consente anche di comprendere le
ragioni per cui quest’opera ha dato un impulso determinante al ritorno alla
fede e alla Chiesa di alcuni noti intellettuali russi dell’epoca, tra i quali il fi-
losofo Nikolaj Losskij (padre del teologo Vladimir Losskij); ed ancora rende
ragione del perché essa continui ad essere letta e amata sia dalle nuove ge-
nerazioni della Russia post-sovietica che dalle donne e dagli uomini, di ogni
appartenenza cristiana, nei contesti culturali piu diversificati.

La prima traduzione in assoluto della Stolp fu quella italiana di Pietro
Modesto, pubblicata nel 1974 dalla casa editrice Rusconi, curata da Elémire
Zolla, autore anche del capitolo introduttivo. Per quanto Zolla fosse determi-
nato a far conoscere il nome di Florenskij in Occidente, la Stolp in Italia ebbe
inizialmente un’accoglienza piuttosto tiepida. Le ragioni sono probabilmente
da ricercare, oltre che nella mancanza di notorieta dell’ Autore, anche e soprat-
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tutto nel clima intellettuale dominante, caratterizzato dai pregiudizi di certa
cultura marxista. Un testo filosofico-teologico scritto da un prete non poteva
che lasciare indifferente il lettore italiano in essa pitt 0 meno consapevolmente
immerso. Tuttavia, col passare del tempo, la Stolp inizio ad attirare sempre
di piu I’interesse del pubblico, al punto che, verso la fine degli anni 80, la
prima edizione era completamente esaurita. Bisognera aspettare il 1998 per
una seconda edizione, non priva peraltro di alcuni errori, opportunamente e
con precisione messi in luce da Enzo Bianchi nella recensione pubblicata su
La Stampa il 4 febbraio 1999. Purtroppo la nuova introduzione scritta da Zolla
continua a muoversi (quanto al piano della raccolta delle informazioni bio-
bibliografiche) sulla falsariga di quella precedente, nell’alveo cio¢ del periodo
ante-perestrojka, senza minimamente attingere alle ricerche piu attuali dei
sempre piu attivi studiosi del pensiero e dell’opera di Florenskij in Germania
e in Italia. Ma né questo né il fatto che la Rusconi riproponesse una tradu-
zione sicuramente da rivisitare e in alcuni punti da modificare rappresentano
la causa principale di frustrazione per coloro che, dopo il 1998, desideravano
acquistare il capolavoro del genio russo. Piuttosto ¢ da rilevare la sua scom-
parsa da tutte le librerie, a pochi mesi dalla pubblicazione, per decisione della
stessa Rusconi, come conseguenza della cessione della societa ad altro gruppo
editoriale. Solo in pochi riuscirono, a cavallo tra il 98 e il ’99, ad acquistare il
libro desiderato, mentre per molti I’unica possibilita rimase il mercato dell’an-
tiquariato, e la speranza in un improbabile colpo di fortuna. L’uscita della
nuova edizione della Stolp, curata da Natalino Valentini, non puo percio che
essere accolta a braccia aperte.

La colonna e il fondamento della verita ¢ la terza opera di Florenskij
pubblicata, a partire dal 2006 (La mistica e [’anima russa; nel 2008 com-
parve Il concetto di Chiesa nella Sacra Scrittura), presso la casa editrice San
Paolo. Non si tratta di una traduzione ex novo, ma di una riproposizione rive-
duta, completata e corretta del testo di Modesto. Valentini, avvalendosi delle
competenze linguistiche della traduttrice Rosella Zugan, ha avuto premura di
completarne alcuni passaggi, integrando episodiche lacune e migliorando la
trascrizione e la traduzione dell’apparato terminologico. Mi preme richiamare
all’attenzione in modo particolare questo tipo di intervento, dal momento che
la difficolta e I’incomprensibilita di taluni passi della prima versione del testo
di Modesto erano causati proprio dalle sviste riguardanti la scrittura o la tra-
duzione di certi termini. Basta, ad esempio, confrontare I’originale della Stolp
e la traduzione di Modesto curata da Zolla per accorgersi di come la seconda
non sia sufficientemente fedele alla distinzione tra il maiuscolo e il minuscolo,
adoperati puntigliosamente da Florenskij, per poter rendere piu chiaro e piu
preciso il suo complesso ragionamento. Tale distinzione riguarda, tra gli altri,
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i termini-chiave della Stolp: “Istina” (Verita assoluta) e “istina” (verita contin-
gente). In moltissimi punti della prima versione essa ¢ completamente igno-
rata, come si puo notare nelle pagine iniziali della “lettera sesta” (La contrad-
dizione). Cio rende difficoltosa la corretta comprensione del testo e costringe
il lettore ad un confronto — non sempre possibile — con 1’originale. La nuova
versione risparmia una simile fatica.

La novita della traduzione curata da Valentini sono gli interventi di com-
pletamento bibliografico nelle ricche e numerose note di Florenskij (I’appa-
rato critico della Stolp occupa, nella traduzione, 192 pagine). Va segnalata
poi ’ampia Introduzione (VII-LXX), accompagnata dalla nota biografica su
Florenskij e dalla breve ma aggiornata nota bibliografica. Diversamente da
quanto poté e riusci a fare Zolla, Valentini concepisce 1’Introduzione come
uno spazio di riflessione dedicato ad individuare e a spiegare le originali idee
filosofiche e teologiche della Stolp; uno spazio organizzato in modo tale da
permettere al lettore non solo di ricevere informazioni sulla genesi dell’opera
e sulla sua particolarita in quanto “teodicea”, ma anche di entrare in contatto
con le sue originali e, direi, profetiche intuizioni di fondo, sintetizzabili nel
desiderio di Florenskij di ripensare la filosofia e la teologia, i loro temi cen-
trali e i metodi di indagine, alla luce del dogma trinitario, ossia dell’homousia
trinitaria. Spingendosi ancora oltre, Florenskij riconosce nella rivelazione di
Dio come Trinita, accolta come salvifica verita su Dio, sull’'uomo e su tutto il
reale — poiché tutto ¢ opera delle Sue mani —, un evento determinante per ogni
sapere scientifico, incluso quello delle scienze naturali ed esatte. La verita di
tale affermazione ha il suo cardine nella persona di Gesu Cristo che, manife-
standosi agli uomini come fondamento stesso del reale, ne permette I’accesso
alla “struttura” e alle “dinamiche costitutive”.

Se la nuova pubblicazione della Stolp in Italia ¢ da considerare un evento,
cosa dire della sua comparsa nella traduzione spagnola? Va detto che la sco-
perta di Florenskij ¢ per la Spagna evento recente, grazie alle tre traduzioni
delle sue opere pubblicate nel 2005: La sal de la tierra. Relato de la vida
del starete hieromonje Isidor, del skit de Getsemani, compilado y expuesto
ordenadamente por su indigno hijo espiritual Pavel Florenskij (trad. di J.M.
Vegas Molla, Ed. Sigueme, Salamanca), La prospectiva invertida (trad. di K.
Egorova, Ed. Siruela, Madrid) e Cartas de la prision y de los campos (trad.
di V. Gallego, Eunsa, Pamplona). Di poco successiva ¢ 1’uscita del numero
monografico della rivista Numenor. Revista de literatura y pensamiento (n.
22, anno 2009), diretta dal prof. Fidel Villegas, in cui vengono presentati la
persona e il pensiero di Florenskij al mondo della cultura spagnola. Di parti-
colare importanza, nel corso del 2008, la pubblicazione in Spagna della prima
monografia dedicata al pensatore russo e alla sua teologia, intitolata La bel-
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leza, memoria de la Resureccion. Teodicea y antropodicea en Pavel Florenskij
(Monte Carmelo, Burgos, il volume contiene 809 pagine!). Si tratta della tesi
dottorale scritta e discussa con successo dall’Autore, Francisco José Lopez
Saez, nel 2000 presso il Pontificio Istituto Orientale. Ed ¢ proprio Lopez Saez,
professore di teologia dogmatica e di ecumenismo nel Centro teologico del
Seminario diocesano di Ciudad Real e di teologia e spiritualita orientale nella
Pontificia Universita Comillas di Madrid, ad inscriversi nella storia della rice-
zione di Florenskij in Spagna con la pubblicazione di La columna.

L’impresa compiuta da Lopez Saez ¢ davvero ammirevole: non solo
adempie egregiamente agli obblighi di curatore, ma, avvalendosi di un’ottima
conoscenza della lingua russa, ¢ egli stesso autore della traduzione. Che non si
sia trattato di un lavoro facile, Lopez Saez lo confessa nella Presentazione; e
cio sia per il continuo sovrapporsi dei differenti generi letterari e dei linguaggi
all’interno della Stolp sia per lo stile particolarissimo della scrittura di Flo-
renskij che, com’¢ noto, si impegnod a curare la sua opera anche dal punto di
vista artistico-estetico. Le scelte fatte da Lopez Saez sono frutto di una profonda
conoscenza del linguaggio e del pensiero florenskijano e, come tali, sono del
tutto condivisibili. Egli spiega: «La riqueza de la lengua de Florenski justifica la
literaridad de la traduccion, y asi he pretendido llevarla a cabo, pero he mirado
continuamente a la comprension por parte del lector espaiiol de los movimientos
y términos neuralgicos de la reflexion. Por eso, donde lo requeria la compren-
sion, he recurrido a la parafrasis explicativa, sobre todo en los momentos de
mayor densidad especulativa» (24). Il curatore ¢ consapevole che per tradurre
fedelmente la Stolp bisogna rispettare 1’inscindibilita del nesso tra il testo, la
scrittura dei termini e il pensiero del suo Autore. Riferendosi a tale esigenza
egli, tra I’altro, scrive: «Hemos intentado, en lo posible, conservar las cursivas
con las que el autor subraya la importancia de determinados términos y nudos
argumentativos. Un papel importante juegan las mayusculas y minasculas en
la escritura de determinados términos, y evitarlas hubiera supuesto dafar gra-
vemente la comprension de la argumentacion: tal es el caso de Verdad (en su
profundidad en la vida divina) y verdad (en su aspecto ldgico, creatural y hu-
mano); Tiempo (ontologico, enraizado en la eternidad, desde la mirada de Dios)
y tiempo (el decurso cronologico mensurable); Amigo (la Persona ideal pura
que recoge los impulsos espirituales del filosofo) y amigo (el “otro” empirico
con el que se camina en la via de la ascesis), etc.» (24-25).

Come gia sottolineato in passato da alcuni studiosi, una delle difficolta
per la comprensione dell’opera di Florenskij, ¢ la frequenza di neologismi.
Consapevole di questa sfida, Lopez Saez sceglie la via vuoi di una traduzione
descrittiva, vuoi, laddove tale scelta rischi di oscurare il pensiero dell’ Autore,
dell’utilizzo del termine originario, ricorrendo in entrambi i casi al metodo
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delle note esplicative a pie di pagina, con brevi ma puntuali chiarificazioni fi-
lologiche (cf. 59,94, 103, 111, 145, 149, 170, 179 ecc.). A tali note, molto utili,
sono aggiunte anche quelle riguardanti la spiegazione di alcune parole appar-
tenenti al lessico teologico e liturgico della tradizione ortodossa (cf. kathisma
[67], samosobranie [114], sobornaia [164] ecc.). Tutto cio ha contribuito al
raggiungimento di un alto livello di qualita testuale: sia per la fedelta della
traduzione all’originale russo sia per la comprensibilita del testo spagnolo.

La presentazione che Lopez Saez antepone al testo della Stolp € piuttosto
breve (9-29), ma scritta con la maestria del fine studioso. Volendo risparmiare a
chi legge una riflessione prolissa e specialistica sui temi e sulle problematiche
florenskijani, si concentra su cio che ¢ essenziale: la centralita gnoseologica ed
ontologica dell’agape nel pensiero della Stolp e nella sua proposta spirituale,
quale opera «soltanto preparatoria, destinata ai catecumeni, fin quando questi
non riceveranno il cibo direttamente dalle mani della Madre»; un’opera che ha
«il significato, per cosi dire, di una parola di annuncio [di convocazione, che
risuona] nell’atrio della casa ecclesiale» (P.A. Florenskij, Stolp i utverzdenie
Istiny, Pravda, Moskva 1990, 5; cf. la trad. spagnola alla pag. 37). Ma le parole
di introduzione piu incisive compaiono, a mio avviso, soprattutto alla conclu-
sione della presentazione (/nvitacion alla lectura), laddove Lopez Séez para-
gona la Stolp ad una preziosa galleria d’arte, in cui il lettore ¢ invitato ad entrare
con la consapevolezza di trovarsi in un luogo di inesprimibile bellezza. Occorre
lasciarsi condurre dalla mano maestra impressa all’opera dall’ Autore, in quanto
«La columna esta construida con el arte suficiente para guiar por si misma y
apasionar desce el primer momento a quien decida dejarse conducir por ca-
minos insospechados al fondo teoldgico del corazdn creyente: la patria eclesial
de la Memoria divina, refugio para la inteligencia huérfana de los tiempos que
vivimos» (29).

Lubomir Zak

P.A. FLorENSKl, Bellezza e Liturgia. Scritti su cristianesimo e cultura. Tradu-
zione di C. Zonghetti, a cura di N. Valentini, Oscar Mondadori, Milano
2010, 114 p.

P.A. FLorRENSKI, La concezione cristiana del mondo. Traduzione e cura di A.
Maccioni (revisione di G. Perugini), Pendagron, Bologna 2011, 212 p.

Se I’interesse per la persona, 1’opera e il pensiero di Florenskij ha superato
in Italia ormai da alcuni anni la cerchia di una piccola nicchia di specialisti,
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tanto da potersi parlare di una sua sempre piu diffusa popolarita presso I’ampio
pubblico dei lettori italiani, cio si deve anche alla casa editrice Mondadori che
ha pubblicato in passato, e continua a ristampare, due testi di grande successo
(nel 2000: «Non dimenticatemiy. Lettere dal gulag del grande matematico,
filosofo e sacerdote russo; nel 2003: Ai miei figli. Memorie di giorni passati),
ospitandoli prima nella collana Uomini e religioni e successivamente in Oscar
saggi. Nel 2010 ¢ poi uscito presso la casa editrice milanese un terzo volume
di testi di Florenskij, curato da Natalino Valentini, autore dell’introduzione:
Pavel A. Florenskij interprete dell ’ortodossia (VII-XXXII) e delle tre note
bio-bibliografiche (XXXIII-XLIX).

Il volume raccoglie cinque brevi saggi che il pensatore e martire russo
scrisse nel periodo dal 1909 al 1923: L ortodossia, Il rito come sintesi delle
arti, Nota sull’ortodossia, Cristianesimo e cultura ¢ Lezioni sulla concezione
cristiana del mondo. Tre di essi erano gia usciti in Italia (/] rito come sintesi
delle arti, in La prospettiva rovesciata e altri scritti, trad. di Carla Muschio ¢
Nicoletta Misler, Casa del libro, Roma 1983 [Gangemi editore, Roma 1990],
57-67; Cristianesimo e cultura, in L ’Altra Europa 215 [1987] n. 5,25-33; Nota
sull’ortodossia, in L’Altra Europa 235 [1991] n. 1, 25-33), tuttavia il volume
di Valentini ne propone una nuova traduzione a firma di Claudia Zonghetti.
Data la loro non facile reperibilita, non si puo che essere grati per questa ripro-
posizione che, integrata da due testi inediti, ¢ caratterizzata da un’innegabile
unita interna. La si puo certo cogliere nella convergenza dei temi sviluppati
da Florenskij e nell’utilizzo, da parte sua, di un’unica prospettiva ermeneutica
di fondo; ancor di piu pero ¢ rintracciabile in quello che rappresenta I’unico
motivo che lo spinse a ideare e a scrivere ognuno dei 5 saggi: la preoccupa-
zione per il futuro della Russia cristiana e per il cristianesimo in generale. Pa-
rafrasando una battuta dell’ Autore russo, rivolta contro Kant, oserei dire che,
se il filosofo tedesco elaboro la sua filosofia seduto comodamente in poltrona,
con il sigaro in mano, Florenskij scrisse i cinque succitati testi dolorosamente
prostrato davanti all’icona del Salvatore, schiacciato dal peso delle minacce
che nei primi decenni del *900 pendevano, come nuvole oscure, sull’orizzonte
della storia russa ed europea.

E un dato di fatto che, dopo un’infanzia e un’adolescenza trascorse in
un clima areligioso, il pensatore russo visse il suo avvicinamento all’Orto-
dossia attraverso I’esperienza dell’incontro con alcuni santi monaci (i cosid-
detti starcy), ma anche con la fragilita della Chiesa come istituzione malata
di sterilita spirituale e di narcisismo clericale, istituzione in cui, pero, riusci
a intravedere un “cuore sacro”, un prezioso “tesoro” di santita di cui si inna-
moro e che non gli permise di tirarsi indietro. Ecco perché successivamente
s’impegno molto a promuovere, con la sua opera, il necessario rinnovamento
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ecclesiale. Di qui scaturisce una delle caratteristiche delle sue riflessioni sui
temi riguardanti I’Ortodossia. Come si evince da alcuni scritti e in particolare
dalla ricca corrispondenza di Florenskij, se egli parlava della Chiesa orto-
dossa e dell’Ortodossia russa e se arrivava a elogiarne la superiorita rispetto
ad altre confessioni cristiane, lo faceva con la consapevolezza di riferirsi ad
una Chiesa e ad un’Ortodossia ideali, in potentia, descrivendo cio¢ come esse
avrebbero potuto e dovuto essere, e non come apparivano realmente. E qui la
chiave per la comprensione dei cinque saggi: il senso di cio che il testo dice
e di quello che si nasconde tra le righe. Il che, ovviamente, nulla toglie alle
dense e coinvolgenti riflessioni teologiche e teoretiche sui temi trattati (icona,
liturgia, bellezza, ecc.); le fa solo apparire in quel Sitz im Leben che ne ha
determinato il significato piu profondo.

E in quest’ottica che va letto il saggio L ortodossia. Esso venne scritto nel
1909, in un periodo dunque in cui Florenskij frequentava il circolo slavofilo
di M.A. Novoselov, riservato a un numero ristretto di intellettuali ortodossi
desiderosi di contribuire al rinnovamento della societa e, prima ancora, della
Chiesa. E noto che una delle caratteristiche del circolo fu 1’adesione pressoché
acritica e totale dei suoi membri all’idea del “messianismo russo” (ossia al
nazionalismo russo e al confessionalismo ortodosso), adesione che coinvolse
anche il giovane Pavel. Eppure nella conclusione del saggio ¢ espressa la vi-
sione realista di chi sa ammettere «la decadenza e lo sfacelo della quotidianita
ortodossa — ¢ dunque anche dell’Ortodossia» (26). Il saggio I/ rito come sin-
tesi delle arti fu invece concepito in un contesto storico diverso; Florenskij lo
scrisse a un anno esatto dalla rivoluzione d’Ottobre del 1917, dopo I’inaspri-
mento della persecuzione da parte del governo dei soviet nei confronti della
Chiesa, cui fece seguito la distruzione dei luoghi e degli oggetti di culto. Per
cercare di salvare almeno il santuario della tradizione religiosa russa, la lavra
della SS. Trinita di San Sergio a Sergiev Posad, Florenskij guido la Com-
missione per la tutela dei monumenti e delle antichita della lavra stessa, spe-
rando di riuscire a scongiurarne sia la distruzione che la conversione forzata
in museo. Si tratta, dunque, di un testo apologetico che, purtroppo, non riusci
a cambiare le idee dei protagonisti del Kulturkampf sovietico. Al contrario,
la posizione di Florenskij, e della Commissione, irrito il governo a tal punto
da poter essere considerata una delle cause della sua futura incarcerazione e
condanna.

I 'saggi Nota sull ortodossia e Cristianesimo e cultura, entrambi del 1923,
sono una sorta di grido de profundis, lanciato per scuotere le coscienze dei
contemporanei. Questa volta, pero, Florenskij volge il suo sguardo preoc-
cupato non solo alla difficile situazione in cui versa I’Ortodossia russa, ma
pure a quello della cristianita in quanto tale, di cui denuncia la paurosa “ste-
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rilitd” sia culturale che spirituale. E inutile sottolineare quanto le analisi e le
riflessioni presenti nei due saggi siano di grande attualita. Andrebbero accolte
con molta attenzione soprattutto oggi, come puntuale messa a fuoco di quelli
che dovrebbero essere tanto i presupposti che le vie di attuazione di una vera
“nuova evangelizzazione”. Sta di fatto che alcune anticipazioni di tali analisi
e riflessioni si trovano gia nelle ultime lezioni che Florenskij nel 1921 tenne
all’Accademia teologica di Mosca (successivamente soppressa dal regime so-
vietico), di cui Valentini ci offre un invitante assaggio (pubblicando il testo di
quattro lezioni). Una traduzione completa del materiale delle lezioni si trova
invece nel volume curato da Antonio Maccioni. Da quanto mi risulta, si tratta
della prima traduzione di quest’opera cosi importante e ancora sconosciuta a
molti.

Le venti lezioni del 1921, nella versione originale intitolate // posto e i
presupposti storico-culturali della concezione del mondo, rappresentano un
gioiello che non puo non attirare 1’attenzione degli studiosi per diverse ragioni.
Prima di tutto, offrono una densa sintesi di tutto il pensiero di Florenskij, delle
sue originali intuizioni filosofico-teologiche ed epistemologiche, e toccano
tutte le questioni riconosciute centrali per il suo progetto di ricerca: dai temi
del senso della genealogia e della storia a quelli del significato metafisico
dell’icona e del culto; da quelli della conoscenza e del simbolo a quelli del
mito e del dogma. Al contempo, le lezioni sono un’eccellente introduzione
alla conoscenza di quello che il loro Autore considero il “compito” di tutta
la sua vita: I’apertura di nuove vie per una globale concezione del mondo,
poggiata sulle fondamenta della Weltanschauung cristiana. Quali sono le pe-
culiarita di quest’ultima? Florenskij ne parla in ogni lezione, indicando il pro-
fondo nesso tra la concezione cristiana del mondo e la metafisica fondata sulla
verita dell’incarnazione di Dio in Gesu Cristo. Egli la definisce “metafisica
concreta” e la imposta sulla prospettiva dell’ontologia del simbolo, prendendo
come punto di riferimento 1’essere-simbolo della persona divino-umana e tri-
nitaria di Gesu Cristo (cf. 135-141, 176-181, 190-193; I’idea di «Cristo come
Simbolo» comparve gia nella sua Zapisnaja tetrad’ [1904-1905], in E.V. Iva-
nova [a cura di], Pavel Florenskij i simvolisty, Jazyky slavjanskoj kultury,
Moskva 2004, 411).

Va detto che 1’ontologia del simbolo — intrinsecamente connessa con 1’idea
del “confine” tra i “due mondi”, intesa nei termini del realismo della teantropia
cristica — definisce quello che ¢ I’orizzonte d’interpretazione privilegiato proprio
del pensiero di Florenskij e che, pero, pur presente in molte opere (in particolare
nella Filosofia del culto), spesso non viene colto o compreso a sufficienza, al
punto che alcuni studiosi continuano a parlare di una questione aperta nel pen-
siero del nostro Autore: la congruenza e la virtualita «del pensiero platonico in
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rapporto all’espressione della novita e originalita della rivelazione cristiana» (P.
Coda, Dalla Trinita. L’avvento di Dio tra storia e profezia, Citta Nuova, Roma
2011, 485). Tematizzando tale questione, Coda scrive: «Ma — mi chiedo — I’im-
pianto platonico che egli [Florenskij] sposa con entusiasmo e senza riserve sin
dalla giovinezza, ¢ sufficiente a esprimere, ¢ addirittura ¢ del tutto conciliabile
— come Florenskij sembra pensare —, con il novum rappresentato dall’evento
dell’incarnazione? Si pud ancora parlare in que/ modo, in modo platonico ap-
punto, di “due mondi”? E c’¢ ancora necessita di trovare un “confine” tra di
essi?» (ivi, 485-496). Per rispondere a queste e altre simili domande non era
certo necessario attendere la pubblicazione delle venti lezioni, cosi come non
¢ necessario attendere la traduzione di un altro capolavoro di Florenskij, La
filosofia del culto, dato che gia altre sue opere dimostrano come il suo plato-
nismo debba essere compreso come una sorta di cavallo di Troia. Desiderando
introdurre nella “citta” della cultura e della scienza russe dei suoi tempi — oc-
cupata dal positivismo e dal razionalismo — le intuizioni filosofiche, gli schemi
e 1 concetti di pensiero forgiati alla luce della Rivelazione cristiana, egli scelse
di rifarsi a Platone, filosofo ben noto in Russia, ma comunque poco studiato
quanto alle potenzialita speculative delle sue intuizioni metafisiche. Florenskij
mise a fuoco I’originalita e 1’attualita di queste ultime, volendo preparare con
cio la via per giustificare la rilevanza filosofica e culturale del rivelarsi di Dio
Trinita nella persona di Gesu Cristo. Chiaro ¢, come fece notare gia il filosofo
A.F. Losev, che Florenskij si spinse ben oltre la dualistica prospettiva dei “due
mondi” platonici, adottando con convinzione — persino nella sua interpretazione
del filosofo greco — I’orizzonte dell’Incarnazione (si veda P.A. Florenskij, «Non
dimenticatemiy, 324-325).

Torniamo pero alle lezioni del 1921. Esse si rivelano preziose anche per
la possibilita di una intelligenza piu approfondita delle principali idee teo-
logiche di Florenskij, tra cui quella dell’unita intrinseca tra fede e ragione e
quindi tra scienza, filosofia e teologia. Un’unita da lui affermata nel nome
dell’esistenza di una verita di dimensioni universali, ossia di un unitario e
onnipresente spazio di oggettivita veritativa al cui interno “funzionano” — tro-
vandosi in un rapporto sinergico e di completamento — tutti i tipi di azione
cognitiva. Nelle lezioni non possono mancare, pero, i cenni critici alla situa-
zione di decadenza della Chiesa russa. Riferendosi ad essa Florenskij scrive:
«Parlando della Chiesa citiamo spesso le parole: “Le porte degli inferi non
prevarranno contro di essa”. Ma nel farlo dimentichiamo che la questione ri-
guarda la Chiesa di Cristo, non della Russia. [...] L’intera Chiesa russa dei
vertici non puo andare da nessuna parte. Appartiene interamente a una cultura
non ecclesiale. Da noi, essenzialmente tutti, finanche gli uomini ecclesiali,
sono dei positivisti» (169).
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Pur essendo questi i temi presenti nel materiale tradotto da Maccioni,
sarebbe ingannevole pensare che il volume sia di agevole lettura. Cio dipende
non tanto dalla densita del pensiero di Florenskij, quanto dalla storia e forma
redazionali del testo. I volume, infatti, raccoglie il materiale delle lezioni del
1921 che, pero, come ricordato da Andronik Trubacev (cf. in P.A. Florenskij,
Socinenia v Cetyrech tomach, vol. 3/2, Mysl’, Moskva 1999, 532), non ¢
stato preparato direttamente da Florenskij. Il manoscritto originale delle le-
zioni — se mai fosse esito — ¢ andato perduto. Quindi, il testo pubblicato prima
in Russia e ora in Italia ¢ una recente ricostruzione dei curatori russi (A.S.
Trubacev, S.V. Nikitin, S.M. Polovinkin), a partire dal confronto tra alcuni
materiali ritrovati negli archivi (tra i quali un anonimo assemblaggio del testo
delle lezioni e il quaderno dello studente Voronkov), di cui sono attribuibili a
Florenskij, cio¢ scritti dal suo pugno, solo gli schematici appunti contenenti
indicazioni sugli argomenti trattati. Maccioni da solo una breve notizia delle
scelte redazionali riguardanti il materiale pubblicato: dopo aver rilevato che
il testo delle lezioni fu «con molte probabilita ricavato dal confronto tra due
differenti versioni» (11), e puntualizzando che “copia conservata” richiama e
trascrive un “secondo blocco”, egli aggiunge che i curatori russi hanno preso
in considerazione altri “due quaderni”. Forse si poteva essere piu espliciti e
sottolineare con maggiore chiarezza che il “confronto” redazionale, la “copia
conservata” ¢ il “secondo blocco” — ai quali si fa riferimento — non sono ri-
conducibili a Florenskij, ma ai suoi studenti (sono, infatti, i loro appunti!).
1l lettore non sufficientemente attento a decifrare tali indicazioni, puo essere
indotto a considerare Florenskij autore del testo delle lezioni.

Quando, poi, si tratti del primo contatto con un’opera florenskijana, po-
trebbe comprensibilmente scaturire una certa esitazione di fronte ad alcuni
passaggi, soprattutto laddove il discorso si presenta frammentato, nella forma
propria degli appunti. Mi riferisco, per esempio, alla pag. 48, dove si dice: «La
crisi della filosofia. Viene via il guscio, ma in essa ¢’¢ gia qualcosa di nuovo.
Bergson. James. La resistenza immanente al positivismo. La proclamazione
dei primati della fede, dell’intuizione, della volonta noumenale sulla ratio. La
frattura nella visione contemporanea del mondo. La complessita dell’essere. 11
concetto di formay. Nel caso in cui invece ci sia gia stata una frequentazione
con le opere florenskijane, il lettore non puo che porsi la domanda su dove sia
andata a finire la maestria del talentuoso Autore di La colonna e il fondamento
della Verita, per citare uno degli esempi della sua fine arte stilistica.

Viste tali caratteristiche del testo delle lezioni, ¢ evidente la necessita di
un adeguato apparato di note esplicative. Da un lato, perché il testo contiene,
in forma molto densa, i complessi discorsi tessuti attraverso i pitl importanti
termini del lessico florenskijano, con contenuti semantici davvero specifici;
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dall’altro, perché certe riflessioni dell’ Autore, se non contestualizzate né spie-
gate nell’orizzonte complessivo del suo pensiero filosofico-teologico, possono
lasciare perplessi e rappresentare una sfida, insostenibile anche per i lettori
“di buona volonta”. Basti riferirsi, a titolo di esempio, all’interpretazione che
Florenskij da dell’ Antico Testamento e della storia della salvezza, ricorrendo
alla teoria dell’ereditarieta genetica (cf. 64-66); a quanto scrive della sua espe-
rienza con le famiglie ebree (cf. 102); oppure alla sua idea del nesso tra la
multicorporeita umana e la morte (cf. 210-211).

Nell’elaborare 1’apparato critico, Maccioni si avvale ampiamente delle
note dei curatori russi che propongono le altre varianti del testo delle lezioni,
reperite tra i quaderni degli studenti. Allo stesso tempo cerca di dare un con-
tributo alla soluzione di alcuni nodi irrisolti nell’edizione russa. Mentre, per
esempio, 1 curatori non forniscono informazioni su un certo “Egil’on”, citato
nella lezione XIX (laddove si parla delle complesse carte del cielo e della
terra), Maccioni individua il nome di F. d’Aiguillon, il gesuita belga, matema-
tico, autore dell’opera Opticorum libri sex philosophis juxta ac mathematicis
utiles (cf. 201). Ancora: riguardo ai “complessi strumenti” di “Djuren” (ci-
tati nella lezione XX), lasciati senza sufficiente spiegazione dai curatori russi,
Maccioni (cf. 204-206) rimanda ai congegni rappresentati in alcune opere di
Albrecht Diirer (il meccanismo disegnato nella xilografia Il disegnatore del
liuto; il meccanismo rappresentato nella xilografia Il disegnatore dell’uomo
seduto). Altri simili e lodevoli tentativi di completamento delle note dei cu-
ratori russi si trovano alle pag. 118 (nota 31), 129 (nota 5), 186 (nota 7) e
199 (nota 16). Meno presenti, purtroppo, sono le note esplicative, che, data
I’originalita e la non convenzionalita del pensiero e del linguaggio di Flo-
renskij, avrebbero dovuto accompagnare il lettore lungo tutto lo sviluppo del
discorso presente nelle lezioni; o almeno laddove la via della comprensione
passa attraverso i territori minacciati dalla foschia di una certa ambiguita e
dell’incomprensibilita.

Maccioni antepone al testo delle lezioni I’introduzione intitolata Filosofia
della meraviglia. Lo stupore della visione e la concezione del mondo di Pavel
Florenskij (cf. 7-33), in cui privilegia volutamente soltanto i temi riguardanti
I’estetica e la filosofia dell’arte, facendo capire che sussistono molte altre que-
stioni fondamentali nel pensiero dell’Autore. Visto che le lezioni del 1921
contengono una sintetica rilettura e riproposizione delle intuizioni-chiave di
tutto il pensiero florenskijano, non sarebbe stato certo superfluo ricordare
ai lettori che la prospettiva di approfondimento dei temi di ogni singola le-
zione ¢ determinata da quel tipo di proposta interdisciplinare (con i suoi pe-
culiari risvolti epistemologici) che Florenskij chiamo “concezione globale del
mondo”. E inutile ribadire che tale proposta ha ancora oggi un’importanza
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di primo ordine. Essa andrebbe segnalata come una delle originali e stimo-
lanti anticipazioni dei recenti progetti del cosiddetto “pensiero complesso”, e
piu concretamente come una versione cristiana di quest’ultimo, elaborata con
I’utilizzo delle categorie metafisiche di valenza universale, in quanto “rica-
vate” dalla rivelazione di Colui per mezzo del quale “tutte le cose sono state
create” (cf. 175-181).

Non intendo soffermarmi sulla qualita della traduzione del testo delle
venti lezioni; riconosco che tradurre gli scritti florenskijani ¢ compito assai
arduo che, non di rado, mette i traduttori a dura prova (riesce a superarla me-
glio chi ¢ piu addentro alla terminologia e al pensiero di Florenskij). Il testo
delle lezioni non fa eccezione. Lo si nota non appena si mettano a confronto
la traduzione di Maccioni e quella di Claudia Zonghetti. Di un passaggio della
lezione X, per esempio, Zonghetti propone questa traduzione: «In un ritratto
il volto ¢ I’idea della persona. L’icona. Il volto ¢ I’idea di chi ¢ raffigurato»
(Florenskij, Bellezza e Liturgia, 73). La traduzione di Maccioni dello stesso
brano ¢, invece, la seguente: «Il sembiante [lik] nel ritratto ¢ 1’idea di un dato
volto. L’icona. Il sembiante ¢ I’idea di una data persona» (126). Chi dei due
& piu vicino al vero? E difficile supporre che il “lettore comune”, non esperto
cio¢ di lingua e filologia russa, sia in grado di dare da solo una risposta: cosa
che pero sarebbe auspicabile almeno da parte degli specialisti in materia.

Lubomir Zak

P. Scuiavong, 11 discernimento. Teoria e prassi. Prefazione del card. S. De
Giorgi. Presentazione di J.A. Gonzalez, Paoline, Milano 2009, 642 p.

Pietro Schiavone, docente emerito di Teologia Spirituale nella Pontificia
Facolta Teologica dell’Italia Meridionale e noto studioso di sant’Ignazio di
Loyola, ¢ autore di importanti pubblicazioni fra cui Esercizi Spirituali. Ri-
cerca sulle fonti. Con testo originale a fronte e Esercizi Spirituali e Magi-
stero. L’opera che presentiamo raccoglie gli articoli apparsi su Tempi dello
Spirito, rivista trimestrale della Federazione Italiana degli Esercizi Spirituali,
ed ¢ volta ad offrire una risposta ad una tanto viva quanto troppo spesso negata
necessita di questo terzo millennio. Come sottolineato nella Prefazione, nella
Presentazione e dallo stesso Schiavone, il discernimento ¢, infatti, un’arte fon-
damentale, ars artium, da conoscere e mettere in pratica in un’epoca segnata
da soggettivismo e relativismo.

Mostrando grande dimestichezza con I’argomento, I’ Autore attinge alla
Scrittura, ai documenti del Magistero, a noti teologi e fondamentalmente a
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diversi classici della teologia spirituale: padri del monachesimo, mistici e
dottori. Un posto particolare ¢ riservato ad Ignazio di Loyola, erede di una
tradizione che risale alle origini stesse del cristianesimo e fonte che la Chiesa
stessa indica come scuola di discernimento per ciascuno. Tutte le opere di
Ignazio includono comunque, e mai in modo marginale, riflessioni sull’argo-
mento in questione, per cui I’Autore non solo segue gli Esercizi, ma attinge
all’Autobiografia, al Diario, alle Lettere, e alle Costituzioni.

La trattazione si articola in cinque parti: le prime tre prendono in conside-
razione i presupposti, i mezzi e le condizioni del discernimento; le ultime due,
le regole, i tempi e 1 metodi. Fin dall’inizio 1’ Autore affronta il difficile ed af-
fascinante compito di penetrare nelle pieghe della coscienza per sradicarne cid
che di male caratterizza la mentalita di questo secolo a beneficio di un “cuore
nuovo” capace di glorificare Dio. Primo passo ¢ compiere la volonta di Dio,
unico scopo dell’esistenza umana. Il significato reale di cosa questo signi-
fichi ¢ illustrato attraverso passi scritturistici che sottolineano la signoria sulla
storia del Dio della Bibbia ed il suo esser guida per ciascuno verso la santita. E
pur vero che, lungo il corso dell’esistenza, sulla scia di Gesu, occorre cogliere
i segni della volonta divina e seguire le sollecitazioni dello Spirito, ma ¢ anche
necessario sviluppare una “passivita attiva”, non solo cio¢ un ascolto orante,
ma una risposta sollecita ai segni divini, poiché fondamentale ¢ fare la volonta
di Dio a qualunque costo.

L’Autore analizza con precisione il significato del termine discernere
nelle sue diverse accezioni. Esso implica, in un certo senso, giudicare, va-
gliare, separare, cosi come pure valutare, provare criticamente. Due sono co-
munque gli aspetti da cui non si puo prescindere: in quanto discernimento
“spirituale”, ¢ indispensabile la guida dello Spirito, inoltre, qualsiasi analisi
deve avere ad oggetto tutta la persona perché ¢ nella sua totalita che I’'uomo
viene chiamato in causa.

In tutti 1 tipi di discernimento (dei frutti, degli spiriti, morale, apostolico,
ecc) occorre puntare a cio che ¢ meglio, perfetto, gradito a Dio. Dopo aver
preso in considerazione i vari condizionamenti psicologici, biologici, socio-
logici, spirituali che si contendono il dominio del cuore; si distinguono i di-
versi tipi di spiriti che portano I’'uomo ad agire ciascuno secondo le proprie
caratteristiche, precisando che occorre un discernimento preliminare al fine
di individuare eventuali patologie. Non mancano neppure alcune note sulla
possessione diabolica, sulla cautela e prudenza necessarie in questo campo,
sulla competenza richiesta e 1’attenzione a determinati indizi.

Il discernimento ¢ frutto di esperienza, ma anche, e prima di tutto, dono,
carisma. Ogni uomo fatto a immagine di Dio ha la capacita di discernere; per
questo motivo adottare volontariamente comportamenti che depotenzino, ini-
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biscano o danneggino 1’uso della ragione (ad esempio mediante assunzione di
droghe) costituisce peccato. Sviluppare la capacita di discernere ¢ importante
per tutti, ma ¢ particolarmente richiesto a coloro che hanno una peculiare re-
sponsabilita di guida, come i presbiteri, i pastori, i superiori religiosi.

Riguardo ai mezzi da utilizzare, Schiavone si sofferma sull’importanza
dell’affettivita. Come esiste il piacere per il corpo, cosi € anche per I’anima; ¢
I’uomo integrale che deve discernere, nel suo complesso mondo fatto non solo
d’intelletto e volonta, ma anche di affetti, di emozioni, di sensibilita. Cio vale
sia nell’ordine naturale che in quello soprannaturale. L.’ Autore sottolinea la
visione riduttiva della cultura occidentale caratterizzata da un iperintellettua-
lismo che mutila la concezione dell’essere umano, mentre I’AT e il NT offrono
espressioni e descrizioni in cui grande spazio ha il cuore con le sue passioni
ed i suoi sentimenti.

Laffettivita umana deve senz’altro essere purificata, ordinata, rinnovata
dall’azione dello Spirito e gli Esercizi Spirituali mirano precisamente a questo.
Occorre tuttavia ricordare che in Ignazio I’affettivita si collega fondamental-
mente con la volonta pit che con le emozioni e il “sentire” degli Esercizi si
inserisce nella linea del cuore biblico, che dice la totalita dell’individuo, e
dunque la necessita di concedere uguale spazio e importanza all’intelletto e
all’affetto, essendo il “sentire e gustare le cose internamente” 1’elemento me-
todologico discriminante ed equivalente al dono di sapienza. Questo sentire
¢ gustare sono soprattutto frutti della preghiera filiale in cui 1’uomo si apre
all’azione dello Spirito.

Consolazione e desolazione sono i due grandi mezzi di cui Dio si serve
per farsi capire dall’uomo. Schiavone affronta I’argomento in base alla defini-
zione e alle caratteristiche che Ignazio offre negli Esercizi ¢ le completa con
brani delle sue lettere e della sua Autobiografia, oltre che con testimonianze
di diversi santi. Le consolazioni frutto dello Spirito hanno come scopo at-
trarre I’anima a Dio, aiutarla a cercare la divina volonta, suscitando amore alla
Chiesa e desiderio di servirla; la desolazione provocata dallo spirito malvagio,
al contrario, ¢ causa di un ripiegamento su se stessi e conduce su vie di aliena-
zione. Questi stati possono essere generati non solo dallo Spirito, dagli angeli
buoni o da quelli cattivi, ma dal proprio comportamento, da condizionamenti
di carattere fisico, ambientale, culturale. Infatti, il silenzio di Dio puo essere
sia autopunitivo, frutto del proprio agire, che educativo, mezzo per purificare
I’anima, o ancora unitivo, come mostrano le esperienze di Teresa di Lisieux o
di Teresa di Calcutta.

Nel terzo momento, I’Autore prende in considerazione le condizioni
del discernimento, presentando, sulla base della Scrittura, 1’intero percorso
proposto da Ignazio e, successivamente, analizzando le due prime regole
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[314-315] della prima settimana. Inizialmente pero viene offerta una panora-
mica della serie di regole che negli Esercizi spirituali affrontano in maniera
diretta il tema del discernimento. Un primo gruppo [313-327] ¢ piu indicato
per coloro che hanno iniziato il cammino della purificazione; un secondo
[328-337], per quelli che sono incamminati nella via illuminativa. Per poter
riconoscere la volonta di Dio bisogna innanzi tutto avere consapevolezza dei
moti presenti nell’anima, ascoltare la voce della coscienza ed essere fedeli alle
sollecitazione dello Spirito. Schiavone s’interroga sui motivi che hanno spinto
Ignazio a cominciare la sua analisi descrivendo il comportamento degli spiriti
con i peccatori e conclude con il convincimento che il santo abbia voluto, fin
dall’inizio, offrire strumenti volti a scoprire le astuzie di satana, ¢ indicare i
segni necessari a comprendere se si € in grado di riconoscere la divina volonta:
aspirare alla perfezione, vivere nel mondo reale, poter dar ragione della pro-
pria scelta confrontandosi con la Parola, il Magistero, la Tradizione.

Quando la persona ¢ piu progredita sulla via della vita spirituale, non
sono 1 peccati la reale tentazione, quanto piuttosto subdoli motivi per dimi-
nuirne la disponibilita a Dio e, di conseguenza, la pace interiore. E proprio di
satana ferire, turbare, ingigantire le difficolta; € necessario in questa fase avere
gia esperienza di discernimento di vari spiriti, fiducia nel Signore e coraggio
per rimanere saldi. L’invito finale, rivolto fondamentalmente a coloro che la-
vorano nella politica, non ¢ privo d’ironia, ma dice pure che I’arte del discer-
nimento ¢ richiesta non solo ai credenti ma a tutte le persone nella diversita
delle circostanze e dei compiti affidati.

Nella quarta parte I’attenzione ¢ nuovamente posta sulle regole. Ignazio
offre dettagliati suggerimenti per i periodi di desolazione e di consolazione
durante la prima e la seconda settimana degli Esercizi, illustrando il diverso
modo di procedere del tentatore e di Dio, e indicando come collaborare
all’azione della grazia. Molte sono le osservazioni pratiche proposte per lot-
tare contro la desolazione e creare un clima di fiducia e di vita. La desolazione
puo derivare non solo dallo spirito del male, ma dalla negligenza personale, o
dal disegno di Dio teso a rendere la creatura consapevole della propria incapa-
cita e limitatezza e della gratuita del dono divino. La consolazione ¢ un dono
prezioso ordinato all’innamoramento delle cose eterne; deve stimolare nel ser-
vizio divino, rendere pit generoso 1’animo e piu facile il sacrificio. Ignazio
ne parla collocandosi sulla scia di Leone Magno, Cirillo di Alessandria, Ber-
nardo. Nella fase di consolazione, seguendo una dinamica mariana, occorre
umiliarsi e abbassarsi per evitare ogni tentazione di vanto o di superbia; anzi ¢
importante prepararsi per resistere a tutti i nemici nei tempi di desolazione

Le regole della “seconda settimana” affrontano il caso della tentazione
sotto I’apparenza del bene; differiscono da quelle della prima settimana per il
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fatto che si tiene conto della piu raffinata astuzia del nemico e si insegna un
maggior discernimento di spiriti. Schiavone approfondisce anche il tema degli
scrupoli come complemento indispensabile delle regole, chiarendo la loro na-
tura, indicando le vie per superarli e I’importanza di conoscere la “politica” di
satana. Gli scrupoli sono permessi da Dio per imprimere nell’anima il timore
del peccato, per renderla umile e obbediente. Chi guida una persona scrupo-
losa deve essere paziente e comprensivo, ma anche determinato e attento per
portare la persona a maturita.

Un ultimo punto ¢ dedicato all’ignaziano “sentire nella Chiesa”, come cri-
terio fondamentale. Non si tratta di sentire con la Chiesa, come comunemente
si dice, ma, secondo I’espressione del santo, di “sentire nella Chiesa”, inseriti
in essa, identificati con essa. Fondandosi su noti autori quali i padri Kolven-
bach e Leturia, Schiavone chiarisce certe espressioni di Ignazio riguardanti la
Chiesa militante e gerarchica, da interpretarsi secondo lo spirito evangelico e
paolino. Vi sono inoltre alcune annotazioni alle regole proposte da Ignazio,
applicate alle circostanze attuali tramite esempi concreti ed illuminanti.

Il volume si conclude con i tempi e metodi per discernere la volonta di
Dio. Fondamentale I’apertura all’azione dello Spirito, con I’attenzione al
kairos, cio¢ ai momenti di cui Dio si serve per verificare un suo intervento.
Per mezzo di diversi esempi tratti non solo dalla vita di sant’Ignazio, ma di
Agostino, Francesco Saverio, Teresa d’Avila, Teresa di Calcutta, Schiavone
esemplifica e dimostra 1’attualita e I’importanza del metodo. Ultimo scalino
il ricorso al ragionamento perfezionato dalla fede e al rigore logico per trarre
conclusioni. Questa tappa non esclude quella precedente, ma la completa e
la conferma. L’ Autore ne presenta i diversi momenti e cita alcuni testi del
Vaticano II per illuminare I’impostazione ignaziana. Arricchisce questa fase
la virtu della discrezione; apprezzata nella Scrittura, dai Padri del deserto e
da grandi santi; essa prende in considerazione in modo particolareggiato la
persona reale, senza trascurare nulla di cio che le ¢ proprio. Anche 1’ubbi-
dienza matura e responsabile al superiore esprime capacita di conformarsi alla
volonta di Dio. Perché, pero, il dialogo fra superiore e sottoposto si svolga
in modo proficuo occorre non solo la libera disponibilita di s€, ma pure che
siano tenuti presenti i moti dell’animo, i pensieri, il parere personale, e questo
ripetutamente, anche dopo una gia avvenuta decisione. Occorre tempo per as-
similare, maturare e concludere. Non sempre ¢ facile esprimere sino in fondo
cio che si prova o si pensa, percio Ignazio suggerisce di cercare il modo ed il
momento opportuno per presentare il proprio parere al superiore.

Per ultimo troviamo il tema del discernimento comunitario, indicato
anche dal Vaticano II come obiettivo verso cui orientare i propri sforzi. Bi-
sogna realisticamente riconoscere che non tutte le comunita possono praticare
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questo esercizio poiché suppone un senso di profonda appartenenza ecclesiale,
sintonia con lo Spirito e particolari qualita psicologiche. Sia la Scrittura sia la
storia della Chiesa, ¢ la stessa storia della Compagnia danno testimonianza di
discernimento comunitario, manifestando che la ricerca della volonta divina
non ha niente di magico, bensi «richiede impegno di preghiera e di riflessione,
ascolto dello Spirito, dialogo con i fratelli e attenzione alle dinamiche psico-
logiche del gruppo» (597).

L’opera si chiude con una ricca bibliografia da cui si evince il rilievo
particolare dato agli aspetti biblici, spirituali, psicologici, antropologici, ¢
con un indice analitico davvero molto utile. Dall’insieme della trattazione di
Schiavone, il discernimento risulta un mezzo privilegiato per organizzare la
propria vita, per edificare la Chiesa e costruire un mondo migliore, soprattutto
per vivere da veri figli del Padre rendendogli gloria in ogni circostanza. Le
consolazioni che Dio elargisce sono un aiuto a vincere le afflizioni per essere
coinvolti nella dinamica del dono operando cosi, in tutto, a maggior gloria
della Trinita, quella gloria che risplende nella salvezza delle anime redente da
Gesu Cristo.

Il lavoro ha il pregio di aver affrontato con chiarezza, profondita e con
uno stile discorsivo, ricco di spiegazioni, esempi, citazioni, un argomento oggi
di stimolo non solo per la riflessione dei teologi ma anche dei filosofi, degli
scienziati e degli educatori. L’attenzione all’affettivita, 1’applicazione di prin-
cipi e criteri alla realta del nostro tempo, la sua vasta conoscenza ed espe-
rienza sull’argomento sono alcuni tra gli aspetti piu rilevanti e preziosi per ap-
profondire I’arte del discernere applicato alle tante situazioni che il “mestiere
di vivere” ci presenta.

Eva Carlota Rava
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M. CARPINELLO, Bernardo d’Aosta. Alle origini di una millenaria tradizione di
accoglienza, San Paolo, Cinisello Balsamo (MI) 2010, 130 p., ill.

Mariella Carpinello, nota studiosa di storia e di spiritualita monastica,
offre in questo agile e puntuale libro che brevemente presentiamo un’indagine
storica centrata su san Bernardo d’Aosta e sulla sua opera piu “memorabile”,
il famoso ospizio piu alto d’Europa, il Gran San Bernardo.

San Bernardo e Aosta sono due nomi che I’ambito dell’agiografia medie-
vale farebbero subito associare a due significativi e santi monaci che hanno
inciso a vari livelli nell’Europa del medioevo e sui quali esiste un’amplissima
bibliografia: san Bernardo di Clairvaux e sant’ Anselmo d’Aosta. Il primo me-
rito di questo libro si pone nell’aver posto attenzione a un santo medievale
meno “famoso” di altri, come i due sopra citati, ma non meno significativo,
in virtu della sua vita e della sua opera con una posterita spirituale che giunge
sino ai nostri giorni.

In 6 capitoli, scritti con la duplice modalita che caratterizza questa stu-
diosa, ossia lo stile fluido e avvincente e I’attento esame critico delle fonti,
sono presentati: (cap. 1) la prima parte della vita di san Bernardo d’Aosta,
vissuto nel secolo XI; (cap. II) la fondazione del celebre ospizio; (cap. I1I)
I’istituzione “gemella” e meno nota, 1’ospizio del Piccolo San Bernardo, oggi
con solo funzione museale; (cap. IV) la dimensione taumaturgica nella vita di
san Bernardo; (cap. V) I’ultima parte della vita del Santo; (cap. VI) la discen-
denza spirituale lungo i secoli e (conclusione) 1’accoglienza oggi al Gran San
Bernardo. Chiude il volume un appropriato cenno bibliografico e il sempre
utile indice dei nomi. Da rilevare anche la presenza di diverse illustrazioni
fotografiche che permettono di cogliere “dal vivo”, sia la bellezza del luogo
ove ¢ ubicato il Gran San Bernardo, sia la ricca iconografia che ¢ stata ispirata
dalla vita di san Bernardo ¢ dalle vicende storiche del famoso ospizio.

Due sottolineature sembrano necessarie, perché evidenziano due elementi
presenti nel cristianesimo dell’Europa medievale e che emergono anche nella
ricerca di Carpinello: I’attenzione alle persone e ai luoghi. Il Gran San Ber-
nardo, come ben evidenzia il libro, si situa in una tradizione di accoglienza ¢
di ospitalita che lo precede ed esso stesso alimenta tale tradizione, rendendola
celebre. E noto, del resto, come lungo tutto il medioevo i monasteri benedettini
abbiamo sempre praticato 1’ospitalita verso i poveri e i pellegrini, chiunque
fossero, come raccomanda la stessa Regola di San Benedetto. Il secondo ele-
mento ¢ I’importanza data al luogo. Il Gran San Bernardo si situa in un antico
tempio dedicato dai Romani a Giove Pennino, trasformato poi in monastero,
forse benedettino, e questo affidato all’arcidiacono di Aosta, Bernardo, il no-
stro Santo. Anche in questo caso ci troviamo in una modalita presente nel
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cristianesimo medievale, in cui i templi pagani non venivano distrutti, ma
trasformati a chiese cristiane, come Papa Gregorio Magno esorto san Agostino
di Canterbury durante la sua missione tra gli Angli e come fece, ancora prima,
san Benedetto per la chiesa dell’abbazia di Montecassino.

Roberto Nardin

P. CiarpELLA — A. MonNTAN (edd.), Le scienze teologiche in Italia a cin-
quant’anni dal concilio Vaticano II. Storia, impostazioni metodologiche,
prospettive, LDC, Leumann (TO) 2011, 296 p.

Nella quarta pagina di copertina del volume che presentiamo si legge:
«I saggi contenuti in questo volume sono frutto di un lavoro di ricerca che
ha impegnato per alcuni anni le associazioni teologiche aderenti al CATI. Il
loro intento ¢ quello di offrire uno sguardo complessivo sulle tappe dello svi-
luppo storico e delle impostazioni metodologiche che hanno caratterizzato
le scienze teologiche in Italia dal concilio Vaticano II ad oggi, e di indivi-
duare le prospettive per il futuro lavoro teologico». A questa sintetica ma effi-
cace presentazione del volume facciamo poche aggiunte utili per completare
I’informazione.

CATI significa: “Coordinamento associazioni teologiche italiane”. E un
organismo che ha iniziato il suo cammino nel 1994, a Siena, quando un gruppo
di Presidenti di alcune associazioni teologiche si sono riuniti con I’intento di
avviare una piu stretta collaborazione nei campi della ricerca interdisciplinare,
della didattica e del servizio pastorale. Non nasceva una super-associazione,
ma un organismo messo a servizio della crescita di tutte le associazioni se-
condo la propria qualifica. Oggi sono dieci le associazioni che aderiscono
al CATI: I’Associazione Biblica Italiana, 1’Associazione Teologica Italiana
per lo studio della Morale, 1’ Associazione Teologica Italiana, I’ Associazione
Italiana dei Professori di Storia della Chiesa, I’ Associazione Canonistica Ita-
liana, che ¢ presente nel CATI tramite il Gruppo Italiano Docenti di Diritto
Canonico, 1’ Associazione Professori e cultori di Liturgia, 1’ Associazione Ita-
liana Catecheti, la Societa Italiana per la Ricerca Teologica, 1’ Associazione
Mariologica Interdisciplinare Italiana, il Coordinamento Teologhe Italiane.

I saggi che compongono la prima parte del volume (13-191) costituiscono
il racconto che le associazioni teologiche hanno fatto del proprio cammino
dal concilio Vaticano II ad oggi. Si tratta di un materiale interessante, che
offre uno sguardo complessivo ed inedito sulla teologia italiana, raccontato
da coloro che sono stati in larga parte i suoi protagonisti nei cinquant’anni



Segnalazioni 485

che ci separano dal concilio. La seconda parte del volume (193-288) raccoglie
le relazioni di specialisti che hanno letto trasversalmente i saggi scritti dalle
Associazioni, a partire da tre diversi punti di vista: il punto di vista storico
(G. Canobbio, con risposta di S. Pié-Ninot: 195-221), il punto di vista meto-
dologico (C. Militello, con risposta di A. Autiero: 223-246), il punto di vista
prospettico, culturale ed ecclesiale (P. Prodi e M. Guasco: 247-270). Infine,
Giorgio Bonaccorso traccia un bilancio conclusivo del vasto materiale rac-
colto e individua delle prospettive per la teologia in Italia. Le relazioni degli
specialisti, assieme ai saggi elaborati dalle Associazioni, hanno costituito il
punto di partenza di un seminario, organizzato dal CATI e che si ¢ svolto a
Roma nel mese di giugno 2009. L’argomento era lo stesso del titolo del vo-
lume che presentiamo.

Da piu parti si afferma che la teologia italiana non si trova piu nella situa-
zione di sorella minore, ma puo ormai dialogare con le piu gloriose teologie
tedesche e francesi, offrendo le sue ricerche anche agli altri Paesi. Pur con i
suoi limiti, quelli denunciati da Canobbio e Militello nelle loro relazioni, il vo-
lume che qui presentiamo offre “dal di dentro di chi fa teologia” uno spaccato
che consente di comprendere il balzo in avanti fatto dalle scienze teologiche
in Italia a cinquant’anni dal concilio Vaticano II.

Lubomir Zak

CoMITATO PER IL PROGETTO CULTURALE DELLA CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA,
1l cambiamento demografico. Rapporto-proposta sul futuro dell’ltalia,
Laterza, Bari 2011, 191 p.

Nel 1997, la Chiesa Cattolica in Italia ha dato inizio al Progetto Culturale,
finalizzato a far emergere il contenuto culturale della fede cristiana e annun-
ciare il Vangelo nell’odierno contesto sociale. Il presente volume segue La
sfida educativa, pubblicato nel 2010 con la stessa casa editrice.

11 testo, suddiviso in tre parti, ha uno sviluppo di sicuro interesse relati-
vamente ai numerosi cambiamenti occorsi all’Italia negli ultimi quarant’anni.
Nella prima sezione si esamina il cambiamento demografico (3-43), in termini
necessariamente contenuti, ma non per questo banali, utilmente supportati da
grafici e tabelle. Il secondo capitolo ¢ quello piu corposo: si riflette su/ cam-
biamento (44-134) che detta problematica ha comportato. Nell’ultima parte
(135-186), sono proposti spunti di riflessione teorica e indicazioni di carattere
operativo (135); & quella che, a differenza delle due precedenti, si occupa piut-
tosto di formulare proposte che non di analizzare la situazione e fornirne i dati.
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L’opera contiene un’interessante prefazione del card. Camillo Ruini. In
essa, tra I’altro, si legge: «La decisione di pubblicare una serie di Rapporti-
proposta riguardanti I’Italia nasce dalla sollecitudine per i grandi problemi
umani che emergono nel nostro tempoy (VII); sottolineando, subito sotto che
la demografia consente «un approccio quantitativo e dispone di dati affida-
bili». Ovviamente, la famiglia rappresenta un tema fondamentale, tanto piu
che, nell’arco di tempo analizzato, ha subito cambiamenti molto rilevanti, tra
i quali I’invecchiamento della societa e I’immigrazione, con le problematiche
ad essa correlate, non ultime le unioni tra persone di etnie diverse. Il volume
si chiude con la sollecitazione ad occuparsi, € preoccuparsi, non soltanto
dell’ecologia fisica «ma anche dell’ecologia umana» (191).

Termino condividendo quanto scrive Ruini: «Questo Rapporto-proposta,
breve ed essenziale rispetto all’ampiezza delle questioni trattate, si segnala
pertanto per la sua completezzay (VIII).

Pier Angelo lacobelli

V. Dk Paois, I beni temporali della Chiesa. Nuova edizione aggiornata e in-
tegrata a cura di A. Perlasca, EDB, Bologna 2011, 336 p.

11 volume del cardinale V. De Paolis, I beni temporali della Chiesa, ap-
parso per la prima volta nel 1995, era e rimane uno dei testi di riferimento per
chi desidera approfondire la materia dei beni temporali della Chiesa. La lette-
ratura canonistica sui beni temporali della Chiesa, apparsa tra la prima (1995)
e la seconda edizione (2011), fa costante riferimento al testo del De Paolis
accogliendone, il piu delle volte, le posizioni sostenute.

Anche la seconda edizione si contraddistingue, come gia la prima, nel
commento sistematico del libro V del Codice di diritto canonico intitolato: /
beni temporali della Chiesa. Dopo un primo capitolo di natura storica ({ beni
temporali nella Scrittura, nella tradizione e nell’insegnamento della Chiesa),
I’ Autore entra nel vivo della materia approfondendo il concetto di beni tem-
porali della Chiesa e illustrando i principi fondamentali dell’ordinamento
canonico circa I’amministrazione dei beni temporali (cap. II). Il commento
dei canoni viene sviluppato nei capp. III-VII, seguendo 1’ordine del Codice:
i canoni introduttori, ’acquisto dei beni, ['amministrazione dei beni, i con-
tratti e specialmente l’alienazione, le pie volonta in genere e le pie fondazioni.
Va rilevato che il cap. I (I’excursus sui beni temporali nella Scrittura, nella
tradizione e nell’insegnamento della Chiesa), che nella prima edizione era
riportato come Appendice I, ora ¢ inserito all’inizio del commento sistematico
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del libro V e rappresenta un quadro di riferimento fondamentale per tutta la
materia dei beni temporali della Chiesa.

Lanuova edizione viene presentata con due caratteristiche: “aggiornata”
e “integrata”. L’aggiornamento, ci informa il curatore (il Prof. A. Perlasca),
riguarda i documenti magisteriali e quelli dei dicasteri romani, nonché gli
atti del coetus incaricato della revisione della parte del Codice del 1917 rela-
tiva ai beni temporali nel frattempo apparsi nella rivista Communicationes.
Riguarda, inoltre, la bibliografia, rivista e ampliata, arricchita, in partico-
lare, dei numerosi contributi dottrinali pubblicati dal De Paolis in ambito
scientifico a partire dal 1995. Le integrazioni, ci informa sempre il curatore,
riguardano I’amministrazione dei beni negli istituti di vita consacrata e, piu
in particolare, negli istituti religiosi (223-227), il sistema amministrativo
della Santa Sede (157-159), con riferimento anche all’antica istituzione
dell’obolo di S. Pietro (159-161), nonché un approfondimento sui beni cul-
turali, una categoria di beni che, in questi ultimi anni, sta assumendo un ri-
lievo sempre maggiore. Nell’ Appendice I si trova il saggio dal titolo: Alcune
note di riflessione sulle opere di carita (303-314). 11 lavoro del curatore
impreziosisce I’opera, che continuera ad essere un punto di riferimento per
la letteratura giuridica canonica.

Agostino Montan

M. Donari, Il sogno di una Chiesa. Gli interventi al Concilio Vaticano I del
Cardinale Giacomo Lercaro. Presentazione di F. Lambiasi. Prefazione di
P. Coda, Cittadella, Assisi (PG) 2010, 578 p.

Il Card. Giacomo Lercaro (1891-1976), arcivescovo di Bologna, ebbe
un ruolo di rilievo nel concilio Vaticano II, ne fu un aperto animatore e fu
presidente del Consiglio per [’applicazione della costituzione sulla liturgia
(1964-1970). Membro della commissione liturgica, attivo nel gruppo della
“Chiesa dei poveri”, con la sua squadra di esperti (tra questi Giuseppe Dos-
setti) aveva ricoperto il compito di Moderatore del concilio e di membro della
Commissione coordinatrice. Il volume di Matteo Donati indaga sull’apporto
offerto dal Card. Giacomo Lercaro alla produzione del magistero del Vaticano
II. Attraverso un’analisi dei suoi discorsi, attingendo anche a materiale ine-
dito, I’ Autore compie una approfondita analisi degli interventi del Card. Gia-
como Lercaro pronunciati in concilio durante le quattro sessioni (1962-1965),
facendo rivivere al lettore il cammino laborioso compiuto dai padri conciliari
per dare attuazione all’“aggiornamento” chiesto da Giovanni XXIII.
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L’opera si articola in tre parti. Nella prima parte (55-131) viene presen-
tata la figura del Card. Giacomo Lercaro: contesto storico, vita, pensiero ed
attivita pastorali antecedenti il concilio Vaticano II. La personalita del Lercaro
si rivela, subito, dinamica e aperta agli stimoli ecclesiali e sociali dell’epoca.
La parte seconda, la pit ampia (133-434) raccoglie gli interventi del Lercaro
al concilio. L’ordine ¢ quello dei principali temi confluiti nei documenti con-
ciliari fondamentali: la liturgia, la Chiesa, il ministero episcopale, il ministero
sacerdotale, il rapporto della Chiesa con il mondo, le Chiese orientali, i rap-
porti con il popolo ebraico. La parte terza (435-491) ¢ la piu impegnativa e la
piu originale. L’ Autore offre una interpretazione sintetica e prospettica degli
interventi di Lercaro al concilio, in particolare come egli abbia colto e decli-
nato il Mistero di Cristo e della Chiesa attraverso la mediazione sacramentale.
A giudizio del Donati mistero di Cristo, Chiesa e mediazione sacramentale
sono gli assi portanti degli interventi del Card. Lercaro al concilio, i principi
che innervano la sua concezione teologica. Nei suoi interventi il vescovo di
Bologna si sforza di mettere in luce la profonda connessione tra il Cristo, la
Chiesa e I’Eucarista. Tale connessione, afferma il Donati, non € solo nell’or-
dine della causalita, c’¢ di piu: il Cristo agisce nella Chiesa e per mezzo della
Chiesa principalmente attraverso la liturgia e attraverso quello che il Lercaro
qualifica come “il mistero della poverta” della Chiesa. La Chiesa ¢ chiamata
a farsi povera a imitazione di Cristo, che da ricco che era si fece povero (Fil
2,4-11). «Questi principi teologici» — scrive il Donati — «possono essere con-
siderati una delle eredita piu preziose che Lercaro ci ha lasciato con i suoi
interventi nell’assemblea conciliare» (493).

Nell’Appendice (495-547) sono riportati alcuni interventi del cardinal
Lercaro durante le quattro sessioni conciliari, in particolare quelli riguardanti
la liturgia, la Chiesa e la poverta, il mistero di Cristo nella Chiesa, la collegia-
lita e la riforma della curia romana, la Chiesa cattolica ¢ il popolo ebraico, la
Chiesa cattolica e le Chiese orientali, la Chiesa nel mondo, Chiesa e cultura, il
servizio ministeriale e la poverta, la Chiesa e la pace.

Il saggio di Matteo Donati costituisce un apporto importante, documen-
tato e disteso su due versanti. Il primo versante ¢ la conoscenza e la com-
prensione del contributo del Card. Lercaro alla produzione teologica del
concilio Vaticano II, il secondo ¢ la proposta, elaborata dallo stesso Donati,
di una chiave di lettura dell’evento conciliare. Egli invita a leggere il con-
cilio a partire dai principi teologici che strutturano il pensiero di Lercaro.
Proposta interessante, da inquadrare nelle regole universalmente valide
dell’ermeneutica teologica.

Agostino Montan



Segnalazioni 489

A.M. GRANDE, Aportes argentinos a la Teologia pastoral y a la nueva evange-
lizacion, Agape Libros, Buenos Aires 2011, 992 p.

11 volume ¢ la tesi dottorale di un ex-alunno del Pontificio Istituto Pasto-
rale Redemptor hominis della Pontificia Universita Lateranense. Conseguita
la licenza nella nostra Facolta di Teologia con una ricerca su La parrocchia
come comunita missionaria. Nuove prospettive alla luce dei documenti della
Chiesa Latinoamericana (anno 1966), A. M. Grande corono i suoi studi presso
la Facolta di Teologia della Pontificia Universita Cattolica Argentina nel 2010
con il poderoso volume che presentiamo. La ricerca ¢ in continuita con quella
di licenza svolta all’Universita Lateranense, con attenzione prevalente alla
nuova evangelizzazione. Filo conduttore della tesi dottorale ¢ 1’esortazione
apostolica Evangelii nuntiandi (1975) del Papa Paolo VI e la sua recezione
nei documenti dell’episcopato argentino, testi studiati nelle prime due parti
del volume, in tre momenti cronologicamente distinti (1974-1982, 1983-
1994, 1995-2010). Tra 1 contributi argentini alla teologia pastorale 1’ Autore
presenta, nella parte terza, I’opera di tre studiosi pastoralisti, molto uniti tra
loro per la linea di pensiero, ma anche per le frequenti collaborazioni: Luis
Gera (483-590), Gerardo Farrell (591-650), Juan Carlos Scannone (651-731).
Originale ¢ la parte quarta del volume. Propone una sistematizzazione dei nu-
clei tematici teologico-pastorali soggiacenti al vasto materiale esaminato nelle
prime tre parti. La trattazione riguarda la comprensione dell’azione pastorale e
dei suoi elementi costitutivi. Il capitolo sui nuovi evangelizzatori indica i laici
come protagonisti dell’evangelizzazione, tema, questo, molto caro a Giovanni
Paolo II. Vasta e tutta argentina, o comunque di lingua spagnola, ad eccezione
di una o due opere, la bibliografia utilizzata. L’ opera, attraverso percorsi mol-
teplici — magistero e autori — offre una buona sintesi di teologia pastorale
orientata alla nuova evangelizzazione.

Agostino Montan

M.M. Mazzia, Gli atti amministrativi generali nel Codice di diritto canonico,
LAS, Roma 2010, 214 p.

Il volume ha uno scopo preciso: «cogliere, attraverso un’attenta e mi-
nuziosa ricerca, le linee essenziali degli atti amministrativi generali nel di-
ritto canonico e di farne un’esposizione dettagliata» (5). L’obiettivo viene
raggiunto studiando innanzitutto, nella parte I, gli atti amministrativi gene-
rali come disciplinati nel motu proprio Cum luris Canonici, del 15 settembre
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1917, con il quale Benedetto XV istitutiva la Commissione per |’interpreta-
zione autentica del Codice del 1917 e contemporaneamente dettava norme
sugli atti amministrativi generali (nova Decreta Generalia, Instructiones: cf.
AAS 9 [1917] 475 e LE 1, 53, 90). Va segnalato che il Codice del 1917 non
trattava degli atti amministrativi generali. L’ Autrice studia successivamente i
lavori della Commissione incaricata della revisione del Codice abrogato, fino
alla stesura definitiva del Titolo III del Libro I del Codice vigente (Decreti
generali e istruzioni) e alla sua introduzione nella legislazione ecclesiastica.
La ricerca storica consente alla Mazzia di mettere in luce come gia ai tempi di
Benedetto XV e sotto la vigenza del Codice del 1917, il decreto generale fosse
utilizzato moltissimo dalle Congregazioni della Curia Romana, soprattutto per
introdurre nuove leggi. Il fenomeno aveva dato luogo ad abusi a tal punto che
si ritenne opportuno regolarne 1’'uso con norme fortemente restrittive. Anche
le istruzioni, molto usate per I’applicazione della legge, venivano impiegate, a
volte, per innovare in determinate materie, per dare interpretazioni autentiche
e, addirittura, per apportare modifiche al Codice. La Commissione incaricata
della revisione del Codice ebbe modo di ordinare e organizzare 1’intera ma-
teria con norme che hanno una importanza fondamentale per tutto il Codice e
per la certezza del diritto.

Nella parte 11, la pit ampia (71-185), 1’ Autrice compie uno studio siste-
matico degli atti amministrativi generali come disciplinati nel Codice vigente.
Vengono esposti in maniera dettagliata i canoni riguardanti i decreti generali
legislativi (cann. 29-30; il riferimento all’art. 18 della Pastor bonus era d’ob-
bligo: 88-89), i decreti generali esecutivi (can. 33), le istruzioni (can. 34, §§
1-3: concetto nuovo nel Codice vigente, ma gia presente nella prassi e avvi-
cinabile al concetto civilistico di “circolare”). Un apposito capitolo ¢ dedi-
cato all’esame della correlazione che si puo stabilire tra gli atti amministrativi
— generali e singolari — disciplinati dal Codice (129-144). L’ultimo capitolo
presenta in maniera ragionata gli atti amministrativi generali emanati dai di-
casteri della Curia Romana e dalla Conferenza Episcopale Italiana, a partire
dalla promulgazione del Codice vigente (1983) fino all’anno 2010, anno di
pubblicazione del volume. L’ordine ¢ cronologico e i documenti sono distinti
in decreti generali legislativi (148-155; 175-179), decreti generali esecutivi
(156-161; 179-180), istruzioni (161-175; 180-181). Nei confronti dell’operato
del Legislatore I’ Autrice giunge alla seguente conclusione: «Abbiamo potuto
constatare che nella generalita dei casi ci si ¢ attenuti alle norme del Codice.
Riteniamo, comunque, che una maggior attenzione agli aspetti formali non
sarebbe da disprezzare, ma al contrario, di fronte alle multiformi espressioni
della vita pratica del diritto della Chiesa, risulterebbe di sicuro beneficio alla
finalita ultima per la quale il diritto della Chiesa ¢ posto» (184). Il beneficio,
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aggiungiamo noi, sarebbe non solo per «la finalita ultima per la quale il diritto
esiste nella Chiesa», ma anche immediato, per la certezza delle fonti e per la
determinazione del loro valore gerarchico.

Lo studio di Maria Maddalena Mazzia merita attenzione per la linearita
della sua impostazione, per la corretta analisi dei canoni, per 1’attenzione cri-
tica alla dottrina (cf. i titoli dove si riportano i Commenti degli Autori). Segna-
liamo la dedica del volume: «A Don Pier Giorgio Marcuzzi maestro di diritto,
maestro di vita». Anche a noi piace ricordare cosi il collega don Marcuzzi:
studioso serio e di valore, ricco di umanita cordiale e schietta.

Agostino Montan

J. Pupumal Doss — M. GrauticH (edd.), lustitiam et iudicium facere. Scritti in
onore del Prof. Don Sabino Ardito SDB, LAS, Roma 2011, 236 p.

Come indicato nel sottotiolo il volume raccoglie scritti pubblicati in onore
di p. Sabino Ardito SDB, da parte di professori e amici della Facolta di Diritto
Canonico dell’Universita Pontificia Salesiana, dove il noto canonista per circa
trent’anni ha svolto I’attivita come Professore e come Decano. L’emeritato del
Prof. Ardito diviene occasione per esprimere apprezzamento € ringraziamento
con una significativa miscellanea.

Dei dieci contributi che compongono il volume, otto riguardano il di-
ritto matrimoniale, uno verte sulla nuova Lex propria del Supremo Tribunale
della Segnatura Apostolica promulgata in Acta Apostolicae Sedis il 1 agosto
2008 e uno indaga sulla responsabilita civile dell’educatore. Resta difficile
riassumere una cosi vasta quantita di contributi nel breve spazio di una pre-
sentazione. Ogni tema ¢ a sé ed ¢ liberamente sviluppato da ogni Autore. Rite-
niamo utile per i nostri lettori riportare di seguito i titoli dei temi, con qualche
brevissima annotazione.

I primi due contributi sono generali e storici sul matrimonio e sulla
famiglia: P. Paoletti, /I sacramento del matrimonio nella dottrina del Papa
Adriano VI (15-31); M. Pitterova, La parita tra i coniugi. Sviluppi del Magi-
stero sulla posizione della donna all’interno della famiglia (33-48). Nel se-
condo saggio sono giustamente messe in luce due novita progressivamente
emerse nel magistero: 1’attenzione all’impegno della donna al di fuori della
famiglia e I’introduzione della “problematica maschile” nelle considerazioni
sulla famiglia.

I1 Prof. L. Sabbarese, autore del terzo contributo, indaga sul significato
del can. 1112 sull’assistenza del matrimonio da parte dei laici: / laici “testi
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qualificati” per assistere al matrimonio. Aspetti storici, interpretativi e appli-
cativi (49-65). L’ Autore trascura sia le obiezioni storico-teologiche sollevate
nei confronti della scelta compiuta dal Legislatore Latino, sia la diversa prassi
delle Chiese Orientali.

Muovendo dal diritto dei fedeli ad essere immuni da ogni coercizione
nella scelta del loro stato di vita (can 219), il Prof. J. Pudumai Doss studia, nel
quarto contributo, il soggetto e 1’oggetto di tale diritto esaminandone le appli-
cazioni: “Immuni da costrizione”. Alcune applicazioni del can. 219 (67-103).
Le applicazioni riguardano i vari stati di vita e la conclusione ¢: ogni scelta di
vita deve avvenire solo nella liberta.

Seguono due contributi che delineano due protagonisti della causa di
nullita matrimoniale: I’avvocato e il difensore del vincolo: S. Ridella, Rifles-
sioni circa il rilievo pastorale dell attivita dell’avvocato nelle cause di nul-
lita del matrimonio (105-122); D. Albornoz Pavisi¢, I/ silenzio del difensore
del vincolo nella fase di discussione della causa. Conseguenze processuali
(123-135). 1l mancato intervento del difensore del vincolo non ha rilevanza
né sulla sentenza di prima istanza né sulla ammissione della causa, in seconda
istanza, all’esame ordinario.

La Prof.ssa M.V. Herndndez Rodriguez, nel suo contributo // diritto
naturale, fondamento delle sentenze di dichiarazione di nullita matrimo-
niale coram Ardito (137-164), indaga come il diritto naturale nelle sentenze
coram Ardito si ponga come fondamento e criterio di giustizia dell’obbliga-
torieta delle norme positive. La normativa sulle cauzioni richieste in alcuni
procedimenti matrimoniali ¢ studiata dal Prof. M. Graulich, nel suo contri-
buto Le garanzie o “cauzioni” nel contesto del matrimonio misto e dello
scioglimento del matrimonio in favorem fidei (165-188). La concezione po-
sitivistica delle norme prevale sulle implicanze dottrinali e pastorali, pres-
soché assenti. Il penultimo contributo ¢ dell’avvocato C. Gullo ¢ si intitola:
1l giusto processo amministrativo ed il rigetto ¢ limine del ricorso alla c.d.
Sectio altera del Supremo Tribunale della Segnatura Apostolica (artt. 73-74
NSTSA) (189-204).

Conclude la raccolta lo studio del Prof. A. Farina, La responsabilita civile
dell’educatore. Un confronto con la responsabilita dei sorveglianti, precettori
e genitori (205-227). Materia delicata, non solo perché il codice civile italiano
non fa alcun riferimento alla figura dell’educatore in quanto tale e percio, per
definirla giuridicamente, si ricorre all’analogia, ma soprattutto perché, asse-
risce I’ Autore, urge una normativa che oltre all’educatore faccia riferimento ai
nuovi concetti di educazione e di comunita educativa.

Ci associamo alla Facolta di Diritto Canonico della Pontificia Universita
Salesiana di Roma nell’esprimere felicitazioni e auguri, stima e amicizia al
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Prof. Sabino Ardito per i suoi settant’anni e per il contributo dato all’«agire
con giustizia e diritto» (Gen 18,19).

Agostino Montan

S. RIDELLA, La valida alienazione dei beni ecclesiastici. Uno studio a partire
dai cann. 1291-1292 CIC, LAS, Roma 2010, 276 p.

Il volume che presentiamo fa parte delle pubblicazioni della Facolta di
Diritto Canonico dell’Universita Pontificia Salesiana. E il n. 4 di una collana
che si va sempre piu qualificando per il metodo e nei contenuti.

Il presente lavoro ¢ dedicato al tema dell’alienazione dei beni ecclesia-
stici e il suo scopo principale € quello di «formulare alcune riflessioni a partire
dai cann. 1291-1292 del vigente Codex luris Canonici e dal ruolo che essi
svolgono nel diritto patrimoniale canonico» (Introduzione, 7). La trattazione
¢ principalmente canonistica ma, data la materia strettamente connessa con la
normativa civilistica, la ricerca giunge a toccare aspetti molteplici di carattere
sia generale (a quali condizioni ¢ consentita la canonizzazione delle leggi ci-
vili: can. 22 CIC) sia specifico (confronti con la normativa promulgata per le
Chiese d’Oriente e con quella presente nelle fonti civilistiche nei sistemi di
civil law e di common law). Va inoltre specificato che I’attenzione dell’ Autore
¢ concentrata essenzialmente su quella parte di beni che risultano appartenenti
al patrimonio stabile delle persone giuridiche ecclesiastiche pubbliche.

Il lavoro si presenta articolato su sei capitoli, cosi strutturati. Nei primi
due capitoli vengono studiate le fonti nelle quali affonda le radici la normativa
vigente. Dopo un rapido excursus sull’evoluzione storica della normativa ca-
nonica sull’alienazione, I’ Autore studia il Codice del 1917 (cann. 1530-1532)
e le fonti apparse successivamente. Per queste ultime, I’esposizione ¢ limitata
ad una breve descrizione dei diversi documenti mettendo in luce le peculiarita
di ciascuna fonte in relazione alla disposizione codiciale che ha contribuito a
creare.

I capitoli terzo e quarto sono dedicati ai cann. 1291-1292 del Codice vi-
gente. Dopo alcune considerazioni generali sull’alienazione e sulla normativa
codiciale che la regola, I’ Autore esamina dettagliatamente i cann. 1291-1292,
presentando un commento che mette in luce i punti piu importanti del sistema
dei controlli canonici che presiedono all’alienazione. A tale trattazione fanno
seguito due paragrafi dedicati alle norme stabilite per la liceita dell’aliena-
zione e alla procedura per ottenere la licenza. A complemento, sono esaminati
icann. 127, 638 § 3, 1377 ¢ 1715 §2 del Codice latino tutti strettamente con-
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nessi con i cann. 1291-1292. Da ultimo sono presi in considerazione, sempre
in materia di alienazione, la normativa della Conferenza Episcopale Italiana
contenuta nell’Istruzione in materia amministrativa (art. 51-83: 63-64) e
quella del Codice dei Canoni delle Chiese Orientali, cann. 1034, 1035-1038,
1039-1042.

Il capitolo quinto affronta il tema dei modi dell’alienazione. Approfondite
due questioni preliminari — la canonizzazione della legge civile e 1 contratti
in genere come intesi nell’ambito del ius romanum, del diritto civile moderno
di tradizione romano-germanica (civil law), del ius canonicum e del common
law — I’ Autore studia i diversi contratti che integrano in vari modi i requisiti
dell’alienazione. Le fattispecie negoziali studiate sono: la compravendita, la
donazione, I’enfiteusi, la permuta, il trust, la societa, il factoring, il forfaiting,
il mutuo, la transazione e la datio in solutum, i contratti di borsa.

11 sesto e ultimo capitolo prende in esame i casi di alienazione invalida dal
punto di vista canonico e la sua rilevanza civile. Sono considerati il processo
contenzioso ¢ quello penale, ai quali si aggiunge un accenno ai procedimenti
amministrativi canonici. L’ Autore esamina poi la rilevanza civile dei controlli
canonici nell’ambito dell’ordinamento italiano.

Nelle Note conclusive sono sviluppati un rapido confronto tra la disci-
plina vigente e quella del Codice abrogato (secondo 1’ Autore «non si riscon-
trano cambiamenti di rilievo») e una rapida ripresa della questione della pos-
sibilita che sia attribuita efficacia civile alle sentenze ecclesiastiche in materia
di alienazione di beni ecclesiastici (secondo I’ Autore € possibile equiparando
la sentenza all’arbitrato civile).

La ricerca di Stefano Ridella ¢ lineare, precisa, prudente nelle conclu-
sioni, sempre documentate e sicure. L attenzione alla storia e la comparazione
tra 1 diversi sistemi giuridici fanno si che 1’ Autore non ricada in quel “positi-
vismo giuridico” che ogni giorno di piu riaffiora negli studi canonistici.

Agostino Montan

G. Sciacca, La giurisdizione nella Basilica Vaticana. Costituzioni e riforme
legislative, LEV, Citta del Vaticano 2010, 146 p.

Recenti interventi normativi riguardanti il Vicariato Vaticano (comprende
lo Stato della Citta del Vaticano, la Basilica di S. Pietro, le Parrocchie di S.
Anna e di S. Pietro, I’Arciprete della Basilica Vaticana, il Capitolo dei ca-
nonici e altri soggetti) hanno inciso notevolmente sull’intera struttura e sui
diversi soggetti che la compongono. In particolare, Giovanni Paolo II con il
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Chirografo datato 14 gennaio 1991 (LE VIII, n. 5411, col. 12025), ha rivisto
la struttura del Vicariato Vaticano affidando la cura spirituale nello Stato della
Citta del Vaticano all’ Arciprete pro tempore della Basilica Vaticana, il quale ¢
diventato cosi anche Vicario Generale per la Citta del Vaticano e per le Ville
Pontificie di Castel Gandolfo. Con lo stesso Chirografo il Papa sopprimeva
I’ufficio di Sacrista della Casa Pontificia attribuendo le sue mansioni al Mae-
stro delle Celebrazioni Liturgiche del Sommo Pontefice e trasferiva la giuri-
sdizione sul Palazzo Pontificio Lateranense al Cardinale Vicario Generale per
Roma. Stabiliva, inoltre, che la cura pastorale della parrocchia di Sant’Anna
in Vaticano doveva rimanere affidata ai Religiosi dell’Ordine di Sant’Ago-
stino. Con Nota del 15 dicembre 1992, il Card. Segretario di Stato comunicava
al Card. Arciprete di S. Pietro che la Parrocchia di S. Pietro, pur non essendo
piu unita al Capitolo della Basilica Vaticana, continuava ad essere un ente ap-
partenente a pieno diritto al complesso organismo della Basilica. Veniva fatto
obbligo al Capitolo della Basilica di S. Pietro di far avere all’amministrazione
parrocchiale della Parrocchia di S. Pietro, tutti i mezzi necessari per lo svol-
gimento della cura d’anime. In riferimento al Capitolo dei canonici della Ba-
silica di S. Pietro, gli Statuta promulgati il 23 maggio 1999, riconducevano lo
stesso Capitolo al suo munus fondamentale, «assolvere alle funzioni liturgiche
piu solenni nella chiesa cattedrale» (can. 503).

Il volume che segnaliamo approfondisce il delimitato tema della giurisdi-
zione nella Basilica Vaticana. Si articola in due parti. Nella prima parte, Mons.
Giuseppe Sciacca, alla data della pubblicazione del volume Uditore di Rota,
studia I’iter storico-giuridico della giurisdizione nella Basilica Vaticana con
grande rigore metodologico in costante dialogo con i documenti legislativi
che via via sono stati emanati. Nella seconda parte sono riportati tre docu-
menti fondamentali: 1) la costituzione apostolica Quoties in Beati Petri, del 5
febbraio 1938, con la quale il Papa Pio XI promulgava la nuova legislazione
della Basilica di San Pietro; 2) i Capita constitutionum sacrosanctae Basilicae
Principis Apostolorum, del 5 febbraio 1938, sempre del Papa Pio XI, conte-
nenti, in pratica, un breve compendium delle varie disposizioni e dei decreti
con cui nel corso dei secoli i Pontefici hanno governato non solo il Capitolo,
ma anche tutto il clero della Basilica Vaticana; 3) il testo degli Statuta Capituli
Basilicae Patriarchalis Sancti Petri in Vaticano, emanati da Giovanni Paolo 11
il 23 maggio 1999, che disciplinano I’attivita liturgica dei canonici.

Lo studio di Mons. Sciacca merita attenzione. Tracciato un sintetico ex-
cursus storico sul clero della Basilica di San Pietro e la sua strutturazione dalle
origini fino ai nostri anni, I’ Autore approfondisce la iurisdictio dell’ Arciprete
sulla Basilica di San Pietro, definendone la natura e descrivendone le compe-
tenze. Si tratta di una giurisdizione vicaria, ordinaria, privilegiata, circoscritta
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alle questioni spirituali, priva di potesta legislativa e giudiziale, delimitata per
quanto riguarda I’ambito esecutivo. Altro punto approfondito sono le funzioni
del Capitolo. Secondo Mons. Sciacca nella gestione complessiva della Basi-
lica «il Capitolo gode di una qualche responsabilita operativa, in sinergia con
la Fabbrica di San Pietro» (cf. Pastor Bonus, art. 192) e pertanto, conclude,
deve essere riconosciuta la sua soggettivita nei confronti della stessa Basilica
Vaticana.

Agostino Montan

R. Zas Friz DE CoL, 1l presbitero religioso nella Chiesa. Saggio storico-teolo-
gico d’interpretazione, EDB, Bologna 2010, 99 p.

A partire dal concilio Vaticano II il ministero presbiterale ha conosciuto
progressivamente una profonda destabilizzazione dovuta da una parte alla
nuova concezione del ministero episcopale, dall’altra all’accentuazione della
partecipazione dei laici alla missione della Chiesa. Per molti presbiteri ne ¢
derivata una crisi di identita, non ancora del tutto superata. A questa crisi, che
ha coinvolto in primo luogo i presbiteri diocesani, non sono rimasti estranei
i presbiteri religiosi. Alla figura del presbitero religioso i documenti del ma-
gistero hanno prestato pochissima attenzione e negli istituti religiosi il tema ¢
stato inglobato, piti 0 meno esplicitamente, nella trattazione del carisma della
vita religiosa. Il volume che presentiamo si colloca all’interno di questa pre-
cisa e delimitata problematica: I’identita del presbitero religioso nella Chiesa,
la sua differenza con il presbitero diocesano, il rapporto tra il carisma religioso
specifico e il sacramento dell’ordine nel grado del presbiterato.

L’Autore ¢ un gesuita, presbitero della Compagnia di Gesu, docente di
teologia spirituale nella Facolta Teologica dell’Italia Meridionale, sezione San
Luigi. Il volume raccoglie una serie di articoli gia scritti dall’ Autore, ma ora
ripresi e rivisti con I’intento di offrire una rielaborazione coerente e una for-
mulazione chiara e completa della ricerca sul presbitero religioso sviluppata
nel corso degli anni. L’ultimo capitolo contiene un commento del documento
della CEI sulla formazione del presbitero diocesano in Italia (2007) visto dal
punto di vista del presbitero religioso.

Il contenuto del libro si articola in quattro capitoli. Nel primo si prende
atto della letteratura che riguarda il ministero ordinato e la vita consacrata
durante il post-concilio Vaticano II; nel secondo si chiarisce lo sviluppo sto-
rico della figura del presbitero religioso nella Chiesa; nel terzo, si offre una
riflessione teologica sul ministero ordinato e il carisma della vita religiosa,



Segnalazioni 497

in rapporto all’attuale teologia del ministero ordinato; nel quarto capitolo si
verifica ’apparato critico sviluppato nei capitoli precedenti, analizzando 1’ul-
timo documento della Conferenza Episcopale Italiana sulla formazione del
presbitero in Italia.

La letteratura sul tema studiato dal prof. Rossano Zas Friz De Col ¢ scarna.
Il nostro Autore nel suo studio raccoglie i dati principali, fino alle posizioni
piu recenti, quelle del Castellucci e del Card. De Paolis. Le conclusioni ri-
mangano aperte e, per taluni aspetti, problematiche (62-64, 83, 95). Merito del
volume del prof. Zas Friz De Col ¢ mostrare 1’unita sacramentale del secondo
grado del sacramento dell’ordine, rispettando le differenze che derivano dai
carismi ecclesiali riconosciuti dalla stessa Chiesa.

Agostino Montan
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